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In Memoriam 
Papst Pius XI. 


In Band XX [1925], S.718f., des ,,Anthropos“ habe ich die folgenden 
Zeilen geschrieben: ,,Als ich im Frithjahr 1923 in Angelegenheit der zu 
errichtenden Vatikanischen Missionsausstellung nach Rom berufen worden 
war, faBte ich mir den Mut, in einer Audienz bei Papst Pius XI., dem auf den 
papstlichen Stuhl gelangten Mann der Wissenschaft, in einigen Worten die 
hohe wissenschaftliche Bedeutung dieser (der Pygmaen-) Volker und die 
Dringlichkeit, wissenschaftliche Expeditionen zu ihrer Erforschung auszu- 
senden, darzulegen. Der Papst antwortete damals sofort mit der einfachen 
GroBe, die ihn auszeichnet: ,Das sind menschliche Dokumente, die nicht ver- 
lorengehen diirfen. Wenn Sie mit den Vorbereitungen der Expeditionen fertig 
sind, so kommen Sie wieder, und wenn die Vorsehung mir dann genugende 
Mittel zur Verfiigung gestellt hat, werde ich helfen.‘ Und wirklich half Seine 
Heiligkeit im gegebenen Augenblick in so munifizenter Weise, daB es moglich 
wurde, mit dieser Hilfe — in sparsamer Ausniitzung und unter Mithilfe der 
Ordensobern und der Mitmissionare der ausgesandten Forschermissionare 
-— vier Expeditionen durchzufihren.“ 

Der edle Mazen, der, damals in den ersten Jahren seines Pontifikates 
stehend, unserer Wissenschaft so hochherzige Hilfe angedeihen lieB, ist am 
10. Februar d. J. nach reichgesegneter Tatigkeit aus diesem Leben geschieden, 
betrauert und geehrt, man kann sagen, von der ganzen Welt ohne Unterschied 
der Religion, Nation und Rasse. Auch unsere Wissenschaft hat alle Ursache, 
seinen Namen in allen Ehren zu halten, denn was er damals zu ihrem Besten 
begonnen, hat er seitdem in reichstem MaBe fortgefthrt. 

Nicht nur sind die vier Expeditionen von P. M. VANOVERBERGH, C.1I.M.C., 
P. P. ScHUMACHER (WeiBe Vater) und P. P. Scnepesta, S.V. D., erfolgreich 
zu Ende gefithrt worden, sondern, wie es auch in der ausgesprochenen Absicht 
des hohen Mazens lag, sein Beispiel lenkte die Aufmerksamkeit auch anderer 
Kreise auf die Wichtigkeit der hier vorliegenden Aufgaben hin, so daB es 
méglich war, die Mittel auch fiir andere Expeditionen zu finden. So wurde 
z.B. P. ScHEBESTA in den Stand gesetzt, an die damalige Expedition zu den 
Semang-Pygmaen spater auch noch zwei andere zu den Ituri-Pygmaen in 
Zentralafrika anzuschlieBen und in diesen Monaten das groBe Werk seiner 
Pygmaen-Forschung durch eine Expedition zu den Negritos der Philippinen 
und eine zweite Expedition zu den Semang aut Malaya zu kronen, 


Auch daB unsere Zeitschrift ,,Anthropos“ ihre von allen Seiten an- 
erkannte Forderung unserer Wissenschaft in den schweren Nachkriegszeiten 
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aufrechthalten konnte, verdankt sie einer namhaften Hilfe, die Pius XI., von 
den bestehenden Schwierigkeiten durch einen Freund in Kenntnis gesetzt, als- 
bald zuteil werden lieB, woftir er nie eine andere Forderung stellte, als die 
er in der wiederholten Anerkennung fiir die hohen Dienste zum Ausdruck 
brachte, die sie in strengem Dienste der Wissenschaft der Wissenschaft selbst 
und der Mission leiste. 

Hatte er schon fiir die Vatikanische Missionsausstellung im Jahre 1925 
darauf gehalten, daB sie auch eine eigene ethnologisch-wissenschaftliche Abtei- 
lung enthalte, deren Aufstellung und Leitung er dem Unterzeichneten anver- 
traute, So war es sein eigener personlicher Wille, daB die exakte wissenschaftliche 
Grundlage auch festgehalten werde in dem groBen Museum, das nach seinem 
Willen die Dauerfortsetzung der Vatikanischen Ausstellung bilden sollte, und 
fur das er den Alteren papstlichen Palast des Lateran mit Bereitstellung reicher 
Mittel aus seinem Verfall zu einem wiirdigen Sitze neu aufrichtete. Unter seiner 
Zustimmung erhielt das neue Museum seinen Namen nicht nur von der Mission, 
der es dienen, sondern auch von der Ethnologie, die es férdern sollte, und ist 
seitdem so auch in weitesten ethnologischen Kreisen als ,,Pontificio Museo 
Missionario-Etnologico Lateranense“ bekannt. Auch die besondere Spezialitat, 
die es pflegen solle, die objektive Darstellung der Religionen der Vélkerwelt, 
wurde von ihm dem Museum zugewiesen. Zum wissenschaftlichen Direktor 
des Museums ernannte er den Unterzeichneten und zu seinem ethnologischen 
Assistenten dessen Freund und Schiiler P. M. Scuutien, $.V.D Als die Huld 
des Papstes dem ersteren erlaubte, den gréBten Teil des Jahres auBerhalb 
Roms anderwarts in wissenschaftlicher Tatigkeit zuzubringen, nachdem das 
Museum im Jahre 1926/27 in harter Arbeit ein erstes Mal aufgestellt war, 
da war es die unermiidliche Arbeit P. ScHuLiEn’s, die alle Schwierigkeiten 
uberwand und die weitere Ausgestaltung des Museums allseitig durchfihrte. 
Die zahlreichen Kollegen aus allen Teilen der Welt, die das Museum mit 
ihrem Besuch und ihrer Anerkennung beehrten, die nicht minder zahlreichen 
und vielseitigen Konsultationsanfragen, die bei der Direktion einlaufen, zeigen 
zur Geniige, daB das neue Museum unter seinen Alteren Schwestern bereits 
cinen ehrenvollen Platz im Dienste unserer Wissenschaft eingenommen hat, 
zur groBen Befriedigung seines hohen Griinders. 

Man mége aber auch ermessen, welch tiefgehenden dauernden Einflu8 
ein solches Museum am Hauptsitz der katholischen Christenheit auszuiiben 
vermag auf die Schatzung der Wissenschaft bei den zahlreichen Missionaren 
und Missionsbischéfen, die, aus allen Teilen der Welt kommend, das Museum 
besuchen. Sie wuBten sehr wohl, daB sie dem Papst eine sehr groBe Freude 
bereiten konnten, wenn sie ihm wertvolle Objekte fiir das Museum mit- 
brachten, wie es auch fiir ihn immer eine besondere Freude war, dem Direktor 
des Museums bei dessen Audienzen wieder neue Objekte fiir das Museum zu 
iiberweisen. 

Mit lebendigem Interesse und werktatiger Beihilfe begleitete Pius XI. 
auch die durch P. SCHULIEN vorbereitete und im Jahre 1927 durchgefiihrte 
Griindung der ,,Annali Lateranensi“, des Jahrbuches des Museo Missionario- 
Etnologico, durch welche es sowohl mit den ethnologischen Zeitschriften, 
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Museen und Instituten als auch mit den Missionaren der ganzen Welt sich in 
\ebendiger Fithlung erhalt und seine Wirksamkeit intensiviert und ausbreitet. 

Noch in seinen letzten Tagen befaBte sich der hohe Gonner in wohl- 
wollender Fiirsorge mit dem Museum, als der Unterzeichnete, durch ander- 
weitige Aufgaben in Anspruch genommen, den Papst erneut um seine Ent- 
hebung vom Amt des Direktors bat. Der Bitte diesmal nachgebend, auBerte 
er noch selbst die Absicht, unter Ernennung des Unterzeichneten zum Ehren- 
direktor, den verdienstvollen bisherigen ersten Assistenten P. M. SCHULIEN, 
S. V. D., zum wissenschaftlichen Direktor des Museums zu ernennen. Als sein 
Hinscheiden ihn an der Ausfiihrung seiner Absicht hinderte, machte sein Nach- 
folger Papst Pius XII., bereits als Staatssekretar von ihm in diese Sache ein- 
gefiihrt, diesen Vorsatz zu seinem eigenen und fihrte die beiden Ernennungen 
durch, wobei er auch seinerseits das Museum seines huldvollen Wohlwollens 
versicherte. 

So wird das Andenken des grofen, edlen Papstes in der Geschichte 
unserer Wissenschaft als eines ihrer erfolgreichsten Forderer in Ehren fort- 
leben. 

P. W. Scumipt, S.V. D. 
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Some Laws of Dravidian Etymology. 
By Rev. S. GNANA PRAKASAR, O. M. I. 


In a previous paper contributed to the Anthropos (Vol. XXX, pp. 135 
et seq.) I dealt with some aspects of the primary words or roots of the Dravidian 
family of languages, chiefly in regard to Tamil as their best representative. 
These are the simplest elements of speech, expressing the most elemenary 
notions the mind can conceive. And what are these notions? They consist in 
the perception of Form, that is to say, in distinguishing mentally the dimensions 
of a material thing in itself or its being near to, far from, beneath or above 
other things. Elementary words correspond to this distinction which may be 
called that of Spatial Relation. Once we grant that all knowledge begins by 
distinguishing things, it follows that this distinguishing of objects one from 
another, or according to their qualities in themselves, resolves itself into the 
act of noting whether a thing is far or near, above or beneath another thing; 
or again, whether a thing is long or short, straight or crooked, high or low, 
hard or soft etc. etc. This is what we call Spatial Relation. Spiritual and meta- 
physical distinctions themselves follow the analogy of material and sensible 
things. Now, early man could have easily signified to his fellows the distinction 
of one object from another, or its relative dimensions, by gesticulations, just 
as we see people doing in a pantomime. We know that gesticulations. are 
demonstrative or pointing-out signs, made by various movements of the limbs, 
the face &c. But by his superior intelligence, man was able to devise a more 
perfect medium for pointing out the distinctions in things, than his limbs would 
have furnished him with. This was articulate voice. He adapted his voice to 
the marking off of the different aspects of things, and this resulted in the use 
of the four deictics or demonstrative vowels: a, u, i and e for representing Pro- 
ximity, Remoteness, Depth and Height and the correlated ideas, respectively. 
The deictics, however, were too vague by themselves, and therefore, other sounds, 
more emphatic because of their various degrees of obstruction in the organs of 
Speech, were dexterously harnessed. These were the consonants which served 
to render those vague vowel sounds more definite, thus forming the first words 
of language. This, in brief, is the theory of Dravidian primary roots. 


It will be useful to give here at once a tentative list of all the Dravidian 
primary roots. Their actual number may not be many more. 


a = idea of Proximity i== idea of being Beneath 
ahk, to get near, to contract ik, to go down 
ad, to be near id, to lay down, to place 


an, to be close together in, to bring down, fall in with 


Some Laws of Dravidian Etymology. 


at, to approach, to belong to 
ap, to adhere 

am, to press down, to immerse 
ay, to be in the neighbourhood 


al, to knit together 

ar, to approach, to flow down 
av, to get near, reach for 

al, to press, to burn 

al, to be close 

ar, to fasten, to diminish 

an, to touch, to approach 


u—idea of Remoteness or being 
Hidden from view 

uk, to start away, exert 

ud, to get inside 

un, to draw in, eat 

ut, to give a push, to be at a distance 

up, to expand, rise high 

um, to emit, to discharge 

ny, to escape, to drive away 

ur, increase, to shout out 

ul, to turn round, to be spent 

uv, to expand, to soar high 

uf, to turn inwards, to plunge in 

ul, to get inside, to be within, to 

exist, to be hidden 
ur, to fit into a hole, to be permanent 
un, to propel, to enter into oneself 


im, to diminish 

iy, to go down, to move 

ir, to lower, to be, to flow down 
il, to slip away, not to be 


il, to go down, to pull down, to insert 
il, to abate 

ir, to drop down, lay aside, descend 
in, to be brought low 


e= idea of being Above 


ek, to go up, throw up 
ed, to raise, take up 
en, to pick out, count 
ét, to rise up 


ey, to raise up, to shoot 
er, to send up as flames 
el, to arise 


er, to throw up 
én, to raise the voice, speak 


I will be seen that the four ideas of Proximity, Remoteness, being Beneath 
and being Above form the respective themes of the four groups. These ideas 
vaguely indicated by the deictics a, u, i, and e, are made distinct and slightly 
differentiated by the formatives attached to them. 

Once in possession of the elementary words giving names to a number 
of the most ordinary objects and actions, it was in the nature of human ways 
not to trouble about creating entirely new words, as occasions arose, for naming 
other analogous things, but to modify the already existing forms so as to meet 
the new needs. This was, doubtless, a slow process, following the physiological 
trend of the people among whom it took place—hence the regularity to be 
observed in the evolution of derivatives from primitive forms. The principles, 
deduced from such uniform evolution within the Dravidian family of languages, 
may be called the Laws of Dravidian etymology. A study of these Laws will 
put us in possession of the necessary clues to the disentangling and laying bare 
of the primitive forms, that is to say, the roots of almost the entire vocabulary 
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of Tamil and its sister dialects. This study will also uirow abundant light on 
the true etymology of the Indo-European languages which will be shewn, in a 
subsequent paper, to be radically related to an ancient phase of the Dravidian 
speech. 

I shall now proceed to enumerate and explain the principal Laws of Dra- 


vidian etymology. 


I. Sense-differentiating Enunciatives or Verbal Determinatives. 


Enunciatives are vowels suffixed to consonants for the facility of pro- 
nunciation. The Dravidian is quite fond of them. “The chief peculiarity of 
primtive Dravidian syllabation” says CALDWELL, “is its extreme simplicity and 
dislike of compound or concurrent consonants; and this peculiarity characterises 
Tamil, the most early cultivated member of the family, in a more marked degree 
than any other Dravidian language. In Telugu, Canarese and Malayalam the 
great majority of Dravidian words, i.e. words which have not been derived 
from Sanskrit or altered through Sanskrit influences, and in Tamil all words 
without exception, including even Sanskrit derivatives, are divided into syllables 
on the following plan: Double or treble consonants at the beginning of syllables, 
like str in ‘strength’, are altogether inadmissible. At the beginning not only of 
the first syllable of every word, but also of every succeeding syllable, only one 
consonant is allowed. If, in the middle of a word of several syllables, one 
syllable ends with a consonant and the succeeding one commences with another 
consonant, the concurrent consonants must be euphonically assimilated or else 
a vowel must be inserted between them. At the conclusion of a word, double 
and treble consonants, like gth in ‘strength’, are just as inadmissible as at the 
beginning; and every word must terminate in Telugu and Canarese in a vowel ; 
in Tamil either in a vowel or in a single semivowel, as /, or r, or in a single 
nasal as 7 or m. Malayalam resembles Tamil in this, but evinces a more deci- 
ded preference for vowel terminations 1.” 

The insertion of a vowel between combination of consonants difficult to 
pronounce is a phenomenon to be found in the ancient forms of other languages 
too. Thus, the Greek hebdomos stands for hebdmos, ‘a week’. In some hymns 
of the Rigveda we find /ndara for Indra, tarasata for tarsata, etc. It is this 
tendency which is exemplified in the modern Chinese Ki-li-sse-tu for our Christ! 
That something similar to the syllabation we have in Dravidian was the rule 
with many original word-forms seems to be a fact capable of being established 
by a considerable array of examples. Ata later Stage, intervening vowels began 
to be suppressed, probably in the hurry of finishing off words, till a strong 
consonantal harshness was attained as in Sanskrit, German &c. Again, in 
accordance with the physiological peculiarities of different races, consonants 
brought together at one time were once more separated by even a different inter- 
vening vowel. Thus from the original secondary root mar, to disappear, Sans- 
krit produced a form mri which becomes mrti as well as marana, The same 
word is found in Latin as mors, ‘death’. This fact should be constantly borne 


* Comp. Gr. of Dravid. lang, pp. 182—184, 
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in mind when examining the pro-ethnic relation between the Dravidian and 
Indo-European families of languages. 

But this is a digression. We have spoken of enunciatives in general, as 
vowels originally used for the facility of pronunciation. They may be called 
euphonic enunciatives. But there is a special class of enunciatives suffixed to 
verbal roots. These play an important part in differentiating the meaning of 
words. Dravidian primary words are essentially monosyllabic and are com- 
posed, as already pointed out, of a deictic indicating spatial relation in a vague 
way, and a consonant or formative fixing the sense in particular. Now, forma- 
tives which are hard to pronounce without the aid of a vowel have various 
enunciatives suffixed to them with the result that different shades of the original 
sense are brought out. To these we may give the name of Sense-differentiating 
Enunciatives or, better, Verbal Determinatives; for they are always found with 
verbs. Thus the primary root i/, composed of the deictic i, ‘beneath’, and the 
formative J, gives il-u, ‘to drag down’, by suffixing the verbal determinative u. 
The same root, with the determinative i as //-i, yields the sense of ‘going down’. 
So, with the determinative a, we have //-a, ‘to let slip or lose’. With ai, there is 
again the verb //-ai, ‘to inset, plait’. All these forms preserve the root i/ intact, 
whilst, by a change of the suffixed determinative, they present slightly different 
ideas, but always cognate with the original one. 

It is not in one or two isolated cases that we have this sense-differentiation 
in early verbal forms, by the change of determinatives. Almost every root which 
needs a final enunciative undergoes this change of suffix, in order to yield 
slightly different senses. To give two more examples taken at random: 


Root Verbal Resultant form 
determinative 
ul, to get into, turn inwards u = ul-u, to turn round, dig up 


i ul-i, to wander about 


a = ul-a, to experience sorrow 
ai = ul-ai, to wander about 
ad, to get near u = ad-u, to approach, join 
i = ad-i, to bring into contact, strike 
a — ad-ar, to be close together 
ai = ad-ai, to close up, reach, press 


round 


Ad-ar in the latter example has a second formative r added to the verbal 
determinative. This will be explained under the third Law. It may be permitted 
here to observe that the final enunciatives of verbal roots seem to have become 
determinatives through their very deictic character. The deictics u, i, a and ai, 
probably a modification of e, shewing Remoteness, being Beneath, being Near 
and being Above respectively, came to denote also motion Away or Within 
(i. e. hidden from view), motion Downwards, motion Near at hand and motion 
Upwards. The differentiation of verbal senses seems to have been in accordance 
with this scheme, originally, at any rate, although it is now difficult to see it 
clearly in every case, Thus, ad-u, with the deictic of motion Away, seems to 
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denote going forward to reach an object; ad-i, with thai of motion Downwards, 
possibly refers to bringing down an object to meet another; ad-ar, with the 
deictic of motion Near at hand, seems to signify ‘pressing near an object’, while 
ad-ai indicates the idea of ‘closing up’. 

Verbal determinatives are also employed in forming verbs out of nouns. 
Thus ¢én-i ‘to be sweet’ is from tén, ‘honey’, muru-val-i, ‘to smile’ is from muru- 
val, ‘a smile’. 

Cases of a similar sort of sense-differentiation, through change of the final 
enunciative, can also be detected in the Aryan family of languages. In Sanskrit, 
for instance, the root md, ‘to measure’, is turned into mi, which signifies ‘to 
diminish in quantity’, and mé, ‘to barter’, ‘exchange’. So dhd, ’to fix the mind 
upon’, which becomes dhi, ‘to think’ and dAyai, ‘to imagine, contemplate’. The 
working of this Law is not always easily discerned in the Aryan languages, 
owing to the fact that, in many cases, even the radical vowels of roots have 
dropped out in the mouths of peoples with a characteristic tendency to expedite 
pronunciation. 

Law II: Variation of the Formative. 

This is a very important Law in Dravidian word-building. It was seen 
that Dravidian roots consist of a deictic, showing spatial relation in a vague 
way, and a formative, fixing the sense of the root more definitively. By a change 
of this original formative into other interchangeable consonants, the sense of a 
primary word is differentiated, and a cognate secondary word is produced. This 
we term the Law of Variation of the Formative. 

A detailed account of these permutations is reserved for a separate paper 
on Dravidian Phonology. Now, to give an example of the Law of Variation 
of the Formative, we may make use of a word already cited. //-u, ‘to drag 
down’, becomes id-u by the change of / into d and means ‘to set down’; the same 
becomes ir-u, by introducing the new formative r and means ‘to sit down’; so 
again (r-u, by the change of r into r, means ‘to set before’, ‘to pay’. In the same 
manner, w/-u, ‘to turn round’, becomes ul-ai, ‘to turn inwards, whirl’; ur-a, ‘to 
insert, tear up’, ud-u, ‘to surround’ etc. 

This Law is not without application to the Indo-European languages, as 
pointed out long ago by Max MOLLER. “In the secondary roots”, he says, “we 
can frequently observe that one of the consonants, in the Aryan languages, 
generally the final, is liable to modification. The root retains its general 
meaning, which is slightly modified and determined by the changes of the final 
consonants, Thus, besides tud (tudati), we have in Sanskrit tup (topati, tupati 
and tumpati) meaning ‘to strike’; Greek typ-td. We meet likewise with tubh 
(tubhnati, tubhyati, tobhate ), ‘to strike’; and according to Sanskrit gram- 
marians, with tuph (tophati, tuphati, tumphati). Then there is a root tuj (tun- 
jati, tojati) ‘to strike’, ‘to excite’: another root, tur (tutorti) to which the same 
meaning is ascribed; another tar (taryate) ‘to hurt’. Then there is the further 
derivative turv (tirvati) ‘to strike’, ‘to conquer’; there is tuh (tohati) ‘to pain’, 
‘to vex’; and there ist tus (toSate) to which Sanskrit grammarians attribute the 
sense of striking 2.” 


2 Science of Language I, 304—305, ed. of 1890. 
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Reverting to the subject of Variation of the Formative, it may be well to 
point out that words, formed in accordance with this Law, are further differen- 
tiated by the operation of the previous Law i.e. that of Sense-differentiating 
Enunciatives, or Verbal Determinatives. Thus: 


id-u becomes /d-i, to crush 
id-a, to be broken 
id-ai, to submit, fall back 


and so with the rest. 
Law III: Second Formatives. 


Words are still further differentiated by an additional formative with or 
without an euphonic nasal. These new derivatives are trisyllabic, through their 
combination with changeable enunciatives, as the previous ones are dissyllablic. 
This further development may be illustrated by some of the words already cited. 
We have seen that the word i/-u means ‘to drag down’. This becomes é/u-ku by 
the addition of the second formative & plus the enunciative w, and means ‘to lag 
behind’. So id-u, ‘to put down’, becomes idu-nku, ‘to fall in, contract’. Here the 
new formative is accompanied by the ewphonic nasal 7. It is to be noted that 
all the new senses of the above trisyllabic derivatives are specialisations of the 
secondary ideas of ‘going down’ and ‘setting down’ which, in their turn, are 
specialisations of the primitive idea of ‘being Beneath’ indicated by the deictic /. 


A few derivatives which are composed of a deictic and a formative alone 
(without an enunciative) as their first member, and the new formative as second 
member, and which are, therefore, dissyllabic in construction, also belong to 
this class: e. g. ud-ku, ‘to fall inside, draw in, be afraid’. This is from the root 
ul-u, ‘to get inside’, and properly represents a contraction of ulu-ku which 
became wl-ku by syncope and then, by a well known grammatical rule, ud-ku. 
Many Aryan verbal roots, some dissyllabic and others monosyllabic, are to be 
explained in the same way. Let us for instance, take the ‘artificial’ root bherg 
or bhleg (or berk or blek) given by SkEaT as the type of words such as SKt. 
bhraj ‘to shine’, Gk. phleg-ein, ‘to burn’, Lat. fulgere, ‘to shine’, jlagr-are, ‘to 
burn’, Goth. bairh-ts, ‘bright’ etc. Of course no Aryan language has a word 
like bherg. This is but a hypothetical “root”. But compare the Dravidian 
vilakk-am, ‘shining’, with its associated forms ve/icc-am, ‘light’, vel/-ai, ‘white’ 
vila-nku, ‘to shine’, pira-nku, ‘to glisten’, pul-unku ‘to boil? &c. Here we have 
a cluster of words which contain the actual root of the Indo-European forms 
above mentioned. The Dravidian vilakk-am &c. are from the secondary root 
vel ‘to be brilliant? which becomes vila by Law VI, to be explained in its place. 
Vita-nku, vilakk-am and velicc-am (for velikk-am) are words made up with the 
second formative &. The Indo-European bhraj &c. are but parallel forms of our 
Dravidian derivatives, 


An explanation of the newly added formative ku or nku may de attempted 
here. The formative particle ku of Tamil is identical with the Telegu cu, and 
vu is optionally used in the latter speech for cu. It appears from this that ku 
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or cu was once represented by vw, and that v itself was introduced for the pre- 
vention of hiatus between the final vowel of a word and the w which came to 
be added for differentiating that word into a new one. On the other hand, we 
have, besides kw, also other second formatives of this class. They are cu or 
ficu, du or ndu, tu or ntu, pu or mpu, mu, lu, ru (often shortened into r), and 
vu. It appears that, aside from the natural permutation of k into c, and the 
latter into ¢,@ on the one hand, and the change of v into m and p, as seen in 
other instances, on the other hand, the change of & (original v) into the other 
consonants mentioned is, in some cases, for the still further differentiation of 
word-forms. Thus jra-nku, ‘to go down’, becomes ‘ira-ricu, ‘to bow down, 
worship’, by modifying ku into ficu; so again, turu-vu ‘to turn round’, becomes 
tiru-ku, ‘to twist’, tiru-mu, tir-umpu, ‘to turn back’, tiru-ntu, ‘to come round’, 
‘to improve’. 

Thus far we have considered w as the chief element in the second forma- 
tives brought into requisition for the building up of new verbs. This w should 
be distinguished from that which functions as a suffix in certain nouns, and 
which will be discussed under Law VIII. The w, which is the chief component 
in second formatives already noticed, implies the idea of exerting force, an idea 
probably connected, (as already remarked under Law 1) with the deictic w, i.e. 
‘being Remote’. Compare with this the Gothic and Teutonic verbal suffixes o, 
ja, and ai: e.g. Goth. fisk-o-n, old Eng, fisc-ia-n ‘to fish’, from Goth. fisk-s, 
‘fish’. These suffixes 0, ja, and ai are supposed to be derived from i ‘to go’ 3. 
This i would represent the Tamil primary iZi, ‘to go down’, or the secondary 
iya-rku ‘to move on’. But may it not be that the i in question is a weakened 
form of an original u? 


Law IV: Reduplication and Nasalisation. 


A basic principle in word-building is that new words are made from more 
primitive ones by introducing greater stress. This is done in the various ways 
already described and those to follow. Words with a verbal meaning, and 
having a neuter sense, are made causative by stressing the first or second for- 
mative as the case may be, that is, by doubling it. It will be noticed that the 
idea of causation or activity implies the putting forth of energy. This is the 
office of reduplication. Thus: d-ku is ‘to become’, while ak-ku means ‘to make’; 
ila-ku, ‘to become loose’, ilak-ku, ‘to loosen’, On the other hand, the causative 
verbs thus formed are given a neuter form by nasalising the first of the double 
consonants. Thus: ag-u, ‘to put near’, becomes and-u, ‘to go neat’; irak-ku, ‘to 
lower, put down’, is turned into ‘ran-ku, ‘to get down’. 

Reduplication also serves the purpose of forming derivative nouns from 
verbal themes. Thus, from a-ku, ‘to become’, we have akk-am ‘becoming’. 
Elu-tu, ‘to paint, write’, yields elutt-u ‘painting, writing’. Again, reduplication 
and nasalisation have also been used for replacing an original accentuation in 
a certain class of words. Thus the word already cited, dd-u, with accent on the 
first syllable, is ‘to go near’, and aq-d, with accent on the second syllable is, ‘to 


® Morris: Historical Outlines of English Accidence, p. 120. 
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put near’, Now, to obviate the use of these accents, the first has become and-u 
by nasalisation, and the second add-u (or also adu-kku) by reduplication. In 
some cases the change of accentuation brings on a change of meaning other 
than that of causality. Thus pdar-i (parital) is ‘to break off’; but par-i (parittal) 
means ‘to bear’. So ér-i (erital) is ‘to throw’, while er-i (erittal) is ‘to shoot 
forth rays’. There are a few scores of words which show original accentuation 
in Tamil ¢. 

In old Dravidian, the same device of reduplication was used for indicating 
past tense in some verbs. Thus: pukk-an ‘he went’, from puk-u, ‘to go’; padd an 
‘he suffered’, from padu, ‘to suffer’. As CALDWELL remarks, the same principle 
is seen in the formation of past tense in Indo-European verbs, although, in 
them, it is the deictic element of the root which is doubled, as pa-patha he learnt, 
from path-ati he learns; while in Dravidian the formative element undergoes 
the reduplication. 

Under this Law we may also include the softening or palatalization of k 
into c, with or without an intervening nasal. Thus: wk, ‘to start away’, becomes 
uc, ‘to pitch at a mark’; ahk, ‘to contract’ becomes a/c, ‘to step back, to fear’, in 
Sanskrit, ‘to bend’. 

CALDWELL has noted a parallel to the instance of nasalisation in the Indo- 
European languages as follows: “In the seventh class of Sanskrit verbal roots 
a nasal is inserted in the special tenses, so as to coalesce with a final dental; 
e.g., nid, ‘to revile’, becomes nindati, he reviles. Compare also the root wda, 
water, with its derivative root wd, ‘to be wet’. A similar nasalisation is found 
both in Latin and Greek. In Latin we find the unaltered root in the preterite, 
and a nasalised form in the present; e.g., compare scidi, with scindo, cubut 
with cumbo, tetigi with tango, fregi with frango. Compare also the Latin 
centum with the Greek Aecaton. In Greek, compare the roots math and lab 
with the nasalised forms of those roots found in the present tense; e.g. manth- 
ano, to learn, and /amb-and to take. The principle of euphonic nasalisation 
contained in these Sanskrit, Greek and Latin examples, though not perfectly 
identical with the Dravidian usage, corresponds to it in a remarkable degree. 
The difference consists in this that in the Indo-European languages the inser- 
tion of a nasal appears to be purely euphonic, whereas in Tamil it generally 
contributes to grammatical expression” 5. 


Law V: Initial Intensive Consonants. 


We have seen that it is the consonant which forms the word — an element, 
without which, a deictic alone would be a very vague thing, in the early stage 
of language. Again, the use of consonants is seen in the doubling of the for- 
mative, in order to make a new word with a sense analogous to its original one. 
Further, a new consonant of the same class may take the place of the old for- 
mative, and thus form a new word (Law II). Or again, a new formative may 
be added, in order to build wp another word (Law III). Reduplication is 
another factor in the formation of new words (Law IV). 


4 See Tolkappiyam |, 76, 141—142. 
5 Op. cit., pp. 172—173. 
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We now come to a further use cf the consonants. Having exhausted, as 
necessity arose, all the devices for making more and more new words with the 
aid of formatives as finals, the makers of our language seem to have turned 
to another way of laying consonants under contribution. This was by pre- 
fixing them to roots. When the vowel at the beginning of a word was 
strengthened by the addition of an initial consonant, a greater stress was intro- 
duced, and this helped to differentiate the original sense of that word. (The role 
intensive consonants play in connexion with suffixes will be seen under 
Law VIII.) We shall once more take the word w/ as an illustration. Ul-u 
(another form of the word u//-u, ‘to get inside’) which means ‘to dig’, ‘to 
plough’, becomes pul, pull-u or pol, poll-u, pol, ‘to make a hole’, ‘to burst 
open’. Again, another derivative of u/ in the form of ual ‘to be turning in- 
wards’, i. e. ‘to go round’, becomes u/-al, cul-al, etc. with the differentiated 
sense of ‘curling’, ‘whirling’ and so forth. 

It will be interesting to give here an example to illustrate all the five 
Laws we have so far studied, i.e. to present a word which goes through the 
changes indicated by these Laws and, in so doing, gives birth to other words 
with analogous senses. The word I have chosen as example is one derived from 
the already well-known root w/, inside, or ul ‘to get inside’. This root is modi- 
fied into uJ-a ‘to get inside, to be caught in, to be in trouble’, and undergoes the 
following further changes in accordance with the above five Laws: 


By the Law of Verbal Determinatives: 
ul-a, to get inside, to be in trouble 
ul-u, » to dig, to plough 
ul-ai, ul-ai_ _,, ~~‘ to wander, to take trouble 
The basic idea in all the three derivatives is the same, i.e. ‘getting inside’; 
but their secondary meaning differs slightly in accordance with the changing 
enunciatives a, uv, and ai. This illustrates the first Law. 


By the Law of Variation of the Formative: 
ul-a 
ul-ai, to turn inwards, to whirl 
ur-a, to insert, to tear up 
ud-u, to turn inwards, to surround 
un-ar, to take in, to understand 


All the above are modifications of the same word ul-a by the change of 
the formative into /,r, d, and n respectively, } 


By the Law of Second Formatives: 

ul-a becomes ula-ru, to turn inwards, to roam about 

ul-u = ul-ku, to draw in, to fall into decay 

Uf Ch una-nku, to draw in, to contract 

By the Law of Reduplication: 

ula-ru becomes ula-rru, to make to turn inwards, to cause to go round 
ul-ku »  ufu-kku, to draw in, to sprain 
un-ar »  Ufar-ttu, to put inside, to instruct 
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We have thus far seen how the word wl-a has yielded various new forms 
by the operation of the first four Laws. Now, by the fifth Law, the same word 
in its form of w/-ai, ‘to turn inwards’, yields other words, when various con- 
sonants are prefixed to it. Thus: 


By the Law of Initial Intensive Consonants: 


k + ul-ai=kul-ai, to turn in, to bend 

c+ ul-a =cul-al, to turn inwards, to go round 
t + ul-ai=tul-ai, to bore a hole 

n+ ul-ai=nul-untu, nul-ai, to get into a hole 
p+ ul-u =pul, poll-u, pol, to burst open 

m+ ul-u mul-uku, mial-ku, to get under water 


I omit here words to which v is prefixed. This semi-vowel often functions 
as consonant, and, in most cases, these words have got the v sound at the be- 
ginning, merely as an alternative for an original w and not as an intensive. Of 
this, however, later. To return to the Law of Initial Intensives, this has played 
an important part in the building up of the great mass of derivatives. Many 
words, once formed in accordance with this Law, are again multiplied by the 
operation of the first four Laws, so that the process looks very much like geo- 
metrical progression. Thus, to take only the first of the above examples, the 
word kul-ai, we have the following series of new words derived from it, under 
the four Laws, in due order. Note that only some of its verbal derivatives are 
here mentioned. 


1. Kul-ai, to bend becomes by Law I: 
ku!-i, to be hollowed out 
Other forms found under Law III 


2. The same kul-ai becomes, by Law II: 
kud-ai, to scoop out, to churn 
kur-u, to turn back, to become short 
kul-ai, to disperse 
kul-i, to be hollowed out 
kun-i, to bow, to bend 


3. The same kul-ai becomes, by Law III: 
kud-av-u, to be crooked 
kun-ak-u, to become bent 
kul-al-u, to curl 
kul-av-u, to go about, mix 


4. The same kul-ai becomes, by Law IV: 
kun-akk-u, to bend 
kun-ank-u, to become bent, to droop 
kur-ank-u, to be crooked or bent 
kul-app-u, to stir, to disturb 
kul-amp-u, to be agitated, to become mixed 
kur-and-u, to be crooked 
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Here, only one example out of those given to illustrate the 5'" Law was 
taken. All the other examples too follow the same process more or less. The 
derivatives of the word kul-ai alone, which we have considered under the four 
Laws, number nearly three hundred, as can be seen in the appendix to my 
Tamil work entitled: Studies in Tamil Etymology. It must be noted, of course, 
that all verbal roots do not go through the whole gamut of the four Laws with 
equally abundant derivatives. 

It was remarked that the semi-vowel v, prefixed to several words in Tamil, 
does not always represent an initial intensive. This v, indeed, is, in most cases, 
an original w changed first into w and then into v. In pronouncing the vowel 
u, the lips are rounded and the tongue is drawn down, while the breath is 
emitted as in blowing out a candle. If the same sound is produced with a final 
a or the opening of the mouth, we have then the English w, corresponding to 
the original Tamil v. There is no doubt that the present Tamil v was pro- 
nounced, in ancient times, like the English w, as it is to present day in Sin- 
halese ®. It would seem that Sinhalese in the East and Englisi in the West 
have alone preserved the true pronounciation of what is now written as v. An 
example will illustrate this fact. The Tamil word vil-u ‘to fall’, is derived from 
ull-u, ‘to drop inside’, and must have therefore stood as wul-u before it became 
vil-u. So too val-ai, ‘to bend’, which is another form of u/-ai, ul-al, ‘to turn 
inwards’, must have stood at first as wul-ai before becoming val-ai, ‘to bend, 
to surround’. To give an example from European languages, the Latin uall-um 
‘a rampart’, from wadl-o, ‘I surround’, and akin to the Tamil va/-ai, was once 
actually pronounced wall-um as is evidenced by the old English forms weall, 
walle, and the modern wall. Even the Romance languages, directly derived 
trom Latin, have lost the w sound which English has kept. So too our neigh- 
bour, Sinhalese, has kept what we have lost. No other Indian language beside 
Sinhalese possesses the w sound. This is, by the way, one of those many argu- 
ments for my belief that Sinhalese represents, in its Dravidian elements, an 
early stage of the development of Tamil. A considerable number of the many 
Dravidian words embodied in the vocabulary of the former belong to a more 
ancient phase of Tamil than is to be met with in the written literature of the 
latter 7. 

In a few words such as, for instance, vil-ank-u ‘to be bright’ from il-ank-u, 
‘to be radiant’ (root el, ‘light’), the v prefixed to the derivatives has an intensive 
sense. There are also cases where the initial v is a modification of other labials 
as in vey ‘to put over’, ‘to cover’, which stands for méy, tor mél, ‘over’, (root 
oe ‘to eo Or, again, vak-u, ‘to classify’, for pak-u, ‘to divide’, (from ak-a-l, 
to recede’). As will be seen by these examples, the introduction of initial v, in 
lieu of other consonants of the same class, also serves to modify the sense of 
words to a slight degree. 

This leads us to examine the distinction of sense signified by the different 
consonants prefixed to original Toots. It may be laid down as a general rule, at 
once, that what are, in Tamil, called “hard” consonants express greater exer- 


® Cf. SkEat: The Science of Etymology, p. 174, 
7 See “Anthropos” XXXII, pp. 155 seq. 
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tion, harshness, etc. when functioning as initial intensives, and, on the contrary, 
the so-called “soft” consonants express the contrary ideas. The hard consonants 
capable of standing at the beginning of words are k, c, ¢ and p and the soft 
ones are 2 and m. Two other consonants, which can begin words, belong to 
what are called the middle class. Of these, v has been already noticed and y 
(another semi-vowel like v) has obtained a place in the beginning of words 
almost in the same way as y, for y is no more than a modification of e. For 
example, the early évan, ‘who?’ has become ydvan. We have, therefore, to do 
here only with the four hard and two soft consonants. Of these, c is not ori- 
ginal, it being a palatalised &. It was by degrees that the sound of k& became 
softened into that of c, as we see by the example of ancient words in k& which 
began to be pronounced with c sound later. For instance, the word kai (for 
ket) is found in early literature as well as in Kanarese, a Dravidian dialect, to 
mean, as a verb, ‘to do’, and as a noun, ‘the hand’. To the present day, the 
sense of hand is represented by kai, but to signify ‘doing’, the same word has 
been corrupted, in Tamil, into cey, by palatalising the initial &. This is but one 
instance among many. Note also the evolution of the Latin c from an original &. 
Having thus disposed of c as coinciding with k&, we have only the three initial 
hard consonants k, ¢ and p to consider, together with the soft ones 7 and m. 
This will be done best by examining the examples already cited. The primary 
root w/, it was seen, gave a derivative wll-u or ul-u ‘to get inside’ etc. It was 
also seen that this w/-u, through some of its modified forms, yields the follo- 
wing secondary formations when combined with the five Initial Intensive Con- 
sonants in question: — 


kul-ai, to turn inwards, to bend 
tul-ai, to get inside, to bore a hole 
pul, pull-u, to burst open 

nul-ai, to get into a hole 
mul-uk-u, to get under water 


This group of derivatives, I think, fairly represents the gradation 01 sense 
obtained by the use of the various initial intensives. The emphasis rises i:om 
k to p, and lowers from 7 to m. Whereas u//-u or ul-u, the original werd, meant 
‘to get inside’ or ‘turn inwards’, ku/-ai points to the minimum exertion required 
for bending any pliable thing; ¢w/-ai expresses the greater exertion involved in 
boring a hole through a solid body, while pu! or pull-u signifies the maximum 
exertion which results in bursting through a hard surface. On the other hand, 
nul-ai represents entering a hole — an easy action as compared with tu/-a/; and 
mul-uk-u stands for the opposite of pul, that of plunging into a liquid mass. 
This sort of fine distinctions may sound as too clever to have been made by 
archaic man, but the fact that is borne in upon one with increasing force, as 
one dives more and more into an ancient language, is, that the archaic man 
had much greater wits than we are prepared to credit him with. Language, if 
anything, was formed on a strictly rational basis. Is not language an indispen- 
sable medium of thought itself? There seems to be no doubt as to the various 
initial intensives having been originally employed with a fixed nuance of sense. 
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This is clear in scores of word-groups. But there are also scores of groups 
where the distinction is not quite so easy to grasp. And it is small wonder that 
this should be so. In the course of ages, there have been so many transfor- 
mations in language, that we find some words that have not kept a single letter 
— either vowel or consonant, — of the originals they represent. It is by tracing 
them back, step by step, through their long history alone that their identity 
can be established. Fortunately for us, Tamil is a remarkably conservative 
language, There are few words in it which are corrupted beyond recognition. 
Patient study may therefore reveal one day that the clue I have given to the 
understanding of the exact sense associated with the different initial intensives, 
points in the right direction. 

I must now answer an objection, raised in some quarters, against my 
theory of Initial Intensive Consonants, as forming the basis of secondary roots 
built upon primary ones. “Is it not a well-known fact”, queries the objector, 
“that initial consonants are gradually dropped rather than newly pretixed to 
words? All men are bent on economising labour, and, it is on this account, that 
we are all led to follow the line of least resistance in every thing. We are 
inclined to drop consonants rather than to supply them. The word ku/-ai, for 
instance, would have tended to become u/-ai, by leaving out the initial conso- 
nant, in course of time, and not the other way about. ls it natural to suppose 
that early mankind would have introduced those consonants, requiring so muci 
exertion to pronounce, when everybody’s tendency was to drop such hard 
sounds altogether? And do we not find in Tamil itself words which have lost 
their initial consonants, such as wk-am for yuk-am, amay-am for samay-am, 
on-patu tor ton-pattu, etc. etc.?” —Such is the objection. It is no doubt true 
that there is a natural tendency to eliminate difficult sounds, especially at the 
beginning of words. And the fact cannot be denied that initial consonants have 
actually dropped out in many instances. But this is the result of the process of 
corruption inherent to all man-made things. On the other hand, we have to 
consider the process of building up a language. For this purpose, sounds diffi- 
cult to pronounce, that is to say, consonants, had to be used, first, as forma- 
tives in order to differentiate one word from another; and when all the resources 
furnished by the formatives, —first interchanging, then doubling and lastly 
repeating them — were exhausted, one haf to turn to the new device of using 
the same difficult sounds as initials. (Note also the further exploitation of other 
root-words as suffixes and prefixes to supply the ever-growing demand for new 
words. This will be explained under Law VIII.) The Law of Initial Intensive 
Consonants, then, deals with the building-up-stage of language, when initial 
consonants were indispensable factors for making new words. When these 
words had become common currency and hardened, so to say, into concrete 
entities, phonetic corruption could have indeed deprived them of their initials, 
in certain cases, without destroying their identity, 

Apart from this, there is the test of sense-development or semantics which 
clinches the question whether, in a given case, a word beginning with a vowel 
or with a consonant is the original. It is evident that a word conveying a simple 
idea is earlier than one which conveys a complex idea. Root-words are those 
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which signify the most elementary ideas. Complex ideas are represented by 
secondary roots or the derivatives of both primary and secondary roots. In 
tracing the etymology of words, we have to take into account the laws of the 
change of sounds (phonetics) as well as those of the change of meaning (sem- 
antics). Now, when we apply the semantic test to what I have designated 
primary and secondary roots, it becomes abundantly clear that the former are 
earlier than the latter. It is, doubtless, tiue that certain words which once began 
with consonants are now found without them. But this does not contradict the 
fact that, at the word-building-stage of language, these words had consonants 
pretixed to them, in o1der to convey secondary ideas. 

It may be asked whether there is any parallel to the Tamil use of the 
properly-so-called initial intensive consonants in the Indo-European family of 
languages. There cannot be any doubt that the majority of words in these 
languages also is formed on the same basis. They present many words, indeed, 
which have elided the initial vowels and actually begin with consonants. Thus 
the Tamil i/a-ku, ‘to be lightsome’, (from e/, ‘light’), has the form of /aghw in 
Sanskrit, /evis in Latin, but elachws, elasson, in Greek. The original e has 
been elided in Skt. and L., in which the word begins with a consonant. Such 
consonants are not to be confounded with the initial intensives. They rather 
belong to the formative element in the original words. Apart from these, almost 
all Indo-European words beginning with consonants are demonstrably con- 
structed with initial intensives. This fact will be made clear when we come to 
consider interdialectal transformations in a separate paper. 


Law VI: Lengthening and Deflection of Radical Vowels. 


This process has perhaps its counterpart in the guna and urddhi pheno- 
mena of Sanskrit. European philologists include this, together with Sampra- 
saranda, under what they call ablaut or alternance. In Tamil, the lengthening 
of radical vowels takes place in some cases euphonically; e. g. a/, from ak-al, 
(root ak-al), ‘to dig, to be broad or deep, to recede’. Nor are we concerned here 
with the poetical lenghtening of the radical vowel in adjective forms, e. g. 
cir(u) + adi‘small feet’, becoming cir-adi. The lengthening we here speak of, 
is, in the generality of cases, intended as an aid for grammatical expression. 
It introduces the necessary emphasis for sense-differentiation. Thus: ur-w ‘to 
be permanent’, becomes a(n) r u, ‘to plant firmly’; ir-i ‘to fall’, becomes ir ‘to 
drag down’. Nouns are formed, in a large number of cases, from verbs, by the 
same process; e.g. id-u, ‘to set down’, id-u, ‘what is set down: a pledge’; min 
‘to emit light’, min ‘what shines: a star, fish’. Sanskrit has a similar law in the 
formation of nouns from verbs. Thus vac, ‘to say’, becomes vac, ‘word’, pat, ‘to 
fall’, becomes pat, ‘a fall’. 

In a few cases, a long radical vowel is also shortened in Tamil. Thus a/, 
‘to immerse’, become alu-rt-u, ‘to become pressed’. 7a/ ‘to bend low’, becomes 
talu-vu, ‘to embrace’. So, too, in the case of some nouns as var, ‘string’, becomes 
nara-mb-u ‘nerve’; narr-am, ‘odour’, becomes nara-v-am, nara-v-u, ‘fragrance’. 

To turn to verbs, some of the forms lengthened are again deflected tor 
constructing yet other forms. This, again, is a way of bringing in more 
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emphasis. In the lengthening process, a, becomes @; u, becomes @ or 0, 0; i 
becomes i or @; é becomes @ etc, In deflecting a is changed into aya, (ava, aka, 
ala, or ara); a or 6 into uva, uka; i or é into iya, eya, ika, ila (iva), eva. To cite 
a few examples: We saw the word a/, the euponic equivalent of ak-a/. This a/ 
becomes, by the Law of Initial Intensive Consonants ¢a/, ‘to dig’, ‘to be deep’, ‘to 
bend’, ‘to lay oneself low’. Here we have the lengthening process. But by deflec- 
ting tal becomes ¢tava-/, ‘to creep’, ‘to droop’, ¢ala-mpu ‘to totter’ etc. So also 
pir-i, ‘to separate’ (secondary root from ir-i, ‘to tear’), becomes pér, ‘to pluck 
out’; and this, again, péy-ar, ‘to transplant, separate’ etc. As a noun pey-ar 
means ‘a separate person, a name’. Once more: from e/-u, ‘to rise’, we have 
er-u, ‘to mount up’; under the deflecting process, this gives iva-ru, ivar, ‘to ride’. 

There is a larger class of words which undergo the lengthening than 
those undergoing the deflecting process. CALDWELL, who seems to have ob- 
served only the former phenomenon, says. “I can scarcely think it likely that it 
is from Sanskrit that the Dravidian languages have derived a usage which 
prevails among them to so great an extent, and which has every appearance of 
being an original feature of their own. If it is not to be regarded as an indepen- 
dently developed peculiarity, arising out of the same mental and lingual habi- 
tudes as those out of which the corresponding Sanskrit usage was developed, 
it is probably to be regarded as a relic of those pre-Sanskrit influences of which 
many traces seem to be discoverable in these languages” 8. A large number of 
Sanskrit words have been, in all probability, derived from ancient Tamil roots 
by the process of vrddhi which we have called ‘deflection’. According to 
Wnitney: “the urddhi element is specifically Indian and its occurrence is less 
frequent and regular” *. But there is no doubt that it occurs in other Indo- 
European speeches as well. Take, for instance, the Dravidian root Zk ‘to push 
forward’ from an original wk which becomes in Skt, wks, (uksati) ‘to grow 
strong’. Also vaks ‘to grow’, wgrah ‘strong’. In Latin, however, this becomes 
aug-eo and in Greek auxd, auxand. For other Indo-European parallels see 
Watbe-Hormann: Lat. Etym. Wérterb. under augeo, 


Law VII: Variation of Radical Vowels. 


The modifying of radical vowels in the lenghthening and deflecting 
phenomena follows a regular transition of one vowel into a correlated one, as 
when w is changed into 0, or i into e. But there is also an irregular transforma- 
tion of one vowel into another, not correlated with it, for the express purpose of 
forming new words with cognate ideas. This has a greater resemblance to the 
ablaut phenomenon of Indo-European languages. Thus, the e in ed, ‘the sun’, 
is changed into 0 to form the words ol-i- ‘to whiten’, and oj-i, ‘brilliance, light’. 
The regular change of e into 2 in the word él-a, ‘early’, falls under the previous 
Law. So if e/, again, becomes ila-k-u, tla-rk-u, ‘to shine’, this can also be con- 
sidered as a regular process. But we have a secondary word tul-ank-u, ‘to be 
brilliant’, from the same e/, where the radical ¢ changed into uw. So too coli ‘to 
be brilliant’ and cud-u ‘to burn’ from the same root. The same é/, through vel, 


8 Comp, Gram., p. 213. 
orsktuGnn p.0235: 
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yields another form val also val, ‘white, brilliant’. The transformation of e or 2 
into w, 0 or O, in the mouths of the illiterate of the present day, might furnish 
a side-light on this phenomenon. For cer-w-k-u, ‘to insert’, they would say cor- 
u-k-u, for mél-am ‘a drum’, they would say mél-am. In the early interrogative 
pronouns évan and étu which have now become ydvan, and ydtu, there is a 
purposeful interchange of vowels, quite apart from the dialectal corruption 
which has to account for the change of radical vowels in the same words, found 
in other languages. 

Here it may be well to meet a possible objection. The irregular modi- 
fications, now in question, affect an essential element in words, that is, the 
deictic. According to our principles of etymology all names are predicates. They 
indicate some stand-out quality of the object in terms of spatial relation, and 
this relation is indicated by one of the four deictics, in each case. Hence, the 
original sense of words is entirely dependent on the deictics. How, then, are 
we to account for the fact that these deictics themselves are interchanging, while 
the words composed with their aid retain their connexion with the original 
sense? The reply to this question is similar to the one given under Law V. The 
deictics were, indeed, an essential element for word-building in the early stage 
of language, and their identity had to be jealously guarded, so long as names 
were to be conferred on objects in accordance with the four word-types sprin- 
ging from spatial relation. But, when the first words were once built up and 
had become common currency there was no more occasion for troubling about 
their constituent elements. In consequence, they went their way of transforma- 
tion according to the increased needs of the people who used them. The deve- 
lopment of ideas, and the consequent need for new words, necessitated deve- 
lopment in language as well. Existing words were given a twist and a turn, or 
they were coupled with other words, for meeting the need. The twisting and 
turning sometimes affected the radical vowel and sometimes the formative, but 
never both in the same stage of development of a word, so that the identity of 
the original was not lost. Thus when e/ was already a recognised name for the 
sun and its light, it was differentiated not only into da-kuw to designate ‘shining’, 
but also into o/-i and further into o/-ifor conveying the slightly modified ideas 
of ‘whitening’ and ‘brilliance’, This Law is of paramount importance in com- 
paring Tamil roots with Indo-European derivatives. Thus, /éli-os, sol, sunn-e, 
and sdr-ya, names of the sun in Greek, Latin, Old-English and Sanskrit 
respectively, can be compared with the Tamil e/ only in the light of the Law 
under consideration, by which the latter becomes ol-i and col-i, ‘to be effulgent’, 
on the one hand, and wl-ar and cud-u, ‘to burn’, on the other '°. 


Law VIII: Combining with other early words. 


We are not concerned here with accidence or the inflexion and conju- 
gation of words, whose terminations and particles are admittedly modifications 


10 Scholars, who had not the opportunity for taking into account the Dravidian 
forms of a very ancient name for the sun, have been constructing for hélios etc. a root 
like sav or sau (Botsacg), BRUGMANN gives it more correctly as sauel or saol. With the 
Dravidian original before us, it is easy to see that the s in the hypothetical root may 
well be a case of prothesis and that the au or ao may be referred to deflection or ablaut. 


20 Rev. S. Guana Praxkasar, O.M.I., 


of other words. Nor, do we refer to compound words which are clearly seen to 
be such. Apart from these, there are hundreds of derivatives in Tamil which 
exhibit internal combinations of primary or secondary words with other early 
words. The latter are not so hopelessly obscured in Dravidian as BRUGMANN 
confesses to be the case with Indo-European suffixes 11. The Dravidian suflixes 
can be classified as follows: 

a) At-u ‘what belongs to, what is near’. This is a primary word compo- 
sed of the deictic of nearness a and the formative ¢ with w as enunciative. Later 
on, this began to function as a demonstrative pronoun, and gradually acquired 
the sense of ‘remoteness’. The definite article now found in some Indo- 
European languages is also identical with a demonstrative pronoun. Thus the 
English the, German der, Greek hos, and French /e are all original demon- 
stratives. In Tamil, however, at-u is never found alone as a syntactical instru- 
ment, but compounded -with original words as a suffix. This practice is the 
opposite of Arabic, wherein, the definite article is combined with words as a 
prefix. At-w is often transformed into adu, al, am, an, ar,al, al and contracted 
into a@ which is again weakened into ai. 

Thus: kud-at-u, ‘the West’, from kuda ‘bending downwards’; kur-adu, 
‘a block of wood’ from kur ‘to be short’; k/n-ar-u, ‘a well’, from kind ‘to 
dig’; ku/-al, ‘a tube’, from ku/, ‘to turn inwards’; a@/-am ‘depth’, from al, 
‘to be deep’; kad-an, ‘a duty’, from kadd, ‘to bind’; cud-ar, ‘a flame’ from 
cud, ‘to burn’; wr-ad, ‘interstice’ from ur, ‘to be present’; Rar-al, ‘rust’, from 
kar, ‘to be black’. The ending al (=atu) is often strengthened with initial 
intensive consonants. Thus: kal: nada-kkal ‘walking’; cal: eri-ccal, ‘jealousy’ ; 
tal: varu-tal, ‘coming’ ; pal: tiru-mpal, ‘returning’; mal: ceyy-a-mal, ‘not doing’; 
val. ira-val, ‘begging’. Tamil grammarians call these forms verbal nouns. 


Indo-European parallels to the suffixe, derived from the Dravidian af-u 
are certainly numerous. It is easiest to identify them in Sanskrit which con- 
forms to the Dravidian morphology on many points. Cf. the ending as (= at) 
in jiv-as, jan-as &c., with the Dravidian at-u or al. The Greek equivalent of as 
is os, the Latin ws. The neuter termination am, as in jal-am, may be compared 
with the Dravidian am. 

The ending a, contracted from at-u, is frequent in the other dialects, but 
in Tamil it is almost always weakened into ai. Thus: il-a, ‘what hangs down: 
a leaf’ (root: i/ ‘to go down’), is the form extant in Malayalam; this has become 
il-ai, in Tamil. Compare this contracted suffix g with the endings a, ia and ya 
in some Indo-European nouns. E. g. Skt. dvar-a, Gk. thur-a, ‘a door’; Lat. in- 
ed-ia, ‘hunger’; Gk. pen-ia, ‘poverty’; Skt. vid-ya ‘knowledge’. 

Again a, in the form of ai is also found Strengthened with the several 
initial intensive consonants. Thus: kai: kavi-kai, ‘an umbrella’; cai: kudi-cai 
‘a hut’; tai: irun-tai, ‘charcoal’; pai: kudam-pai ‘a nest’; mai: adi-mai, ‘a ara 
vat: aru-vai, ‘cloth’; rai: pin-rai, ‘morrow’, &c, : 

The suffix a/ and its other forms, also sometimes add to themselves their 
own or other contracted forms of suffixes. Thus: cud-al-ai, ‘burning ground’, 


11 Abrégé de Grammaire Comparée, p. 300—301. 
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Here ai, the further form of a/ is added to cud-al. Al-ar-i, ‘oleander’. Here the 
contraction of i/ (see below) is added to the ar in al-ar. In todg-ai-(y)al ‘a gar- 
land’, from fod ‘to string together’, the suffix ai (= a/) had already formed the 
word ¢od-ai, ‘stringing’, while a/ is again added to make a new word. In nil-a- 
(v)u ‘what shines dimly: the moon’, w the contracted form of w/ (see below) is 
added to the suffix a. So in wn-a-(v)u ‘what is put in: food’. And, sometimes, 
such forms have again the first suffix lengthened to compensate for the second 
one which they drop. Thus nil-a-(v)u becomes nil-d; un-a-(v)u becomes wn-a. 
In other cases, am (= atu) is added to the form thus obtained. E. g. nar-a, 
‘odour’, becomes nar-a-(v)u, and then, nar-a-(v )am; ar-d, ‘snake’, becomes ar-a- 
(v)u, and afterwards, ar-a-(v am. 

It is also ‘noteworthy that the noun forms made by the addition of the 
suffixes al etc. become verbs by the accent being transferred to the second 
syllable. Thus d/-ar, a noun meaning ‘a blossoming thing: flower’ becomes 
_al-ér, a verb meaning ‘to blossom’. A verbal determinative is also sometimes 
added to this form as al-ar-u, this being but the natural effect of the accent 
falling on ar. Here we have, perhaps, the origin of second formatives. See 
Law ITI. 

6) Ul, meaning ’what is, what has’ is another primary word composed of 
the deictic w, ‘hidden from view’, and the formative /. This is widely used as 
an internal or stem-suffix as in iya-v-ut ‘leader: God’, from iy-a (nku) ‘to move’ 
(root il ‘to go down’). U/ is also compounded with other suffixes like i to be 
described below, as in val-ul-i ‘possessing strength: a bear’. 

It is often changed into wl, u/, uru and aru. Thus, a/k-ul ‘the hip’, from 
alk (= ahk) ‘to get near: to decrease’: enr-a/, ‘summer’, from enru (for ell-u 
‘the sun’); Ady-iru (for nal-uru) ‘what possesses the say: ‘the sun’: /dat-y-uru, 
‘what is set between: a hindrance’, from id-ai ‘something placed between’ (root 
id ‘to place’). 

Ul, as contracted into uw, is more often employed as suffix denoting 
possession etc. Thus, minn-u, ‘what has effulgence: lightning’, from min ‘to 
shine’ (from el ‘brightness’: root e/-w ‘to rise’ said of the sun). This suffix is 
pretty frequent in Indo-European: e.g. Lat. gen-u, Gr. gon-u ‘the knee’. 
Compare also the English ending ow which represents the Old English w: e. g. 
call-ow, for O. E. cal-u; yell-ow, for geol-u. 

The contracted form w also takes initial intensive consonants, with or 
without a nasal. Note that some of these suffixes are added not directly to roots, 
but to words already formed with another suffix. Thus ku: pok-ku ‘going’, 
from po ‘to go’; cu: mufai-n-cu ‘a hole’, from mul-ai = pul-ai, ‘hole’; du: 
kava-du ‘a forked thing: branch’, from kav ‘to bend’; tu: kofun-tu, ‘a tender 
thing: shoot’, from ku/ ‘young’; pu: cem-pu, ‘what is reddish: copper’, from 
cé, ‘red’; vu: val-vu, ‘living long: prosperity’, from @/, ‘continue to be’; ru: 
kodi-ru, ‘what is crooked: pincers’, from kud ‘to bend’. ; 

c) A third suffix in general use is the primary word il meaning ‘what is 
beneath, what is, what has’. It is composed of the deictic i ‘beneath’, and the 
formative /. Thus: vey-il, ‘having heat: the heat of day’, from ve, ‘to burn’. This 
ending with the meaning of ‘place’ is also the Tamil sign of the locative case, 
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and is already found as such in the Indus Valley seals, as read by Father 
H. Heras, S. J. The Indo-European locative (as well as genitive) terminations 
in ¢ and e may be compared with the contracted form of i, namely, i) 

The suffix i is also changed into é/, ir and contracted into i. So: kum-il 
‘what is convex: a knob’, from kuv ‘to become round’; tal-ir ‘what sprouts: a 
tender leaf’, from fall, ‘to push forward’; wvar-i ‘possessing salt: the sea’ from 
uv-ar ‘salt’ (which word already has the suffix ar), root av, ‘to swell’. 

In Sanskrit, a large body of derivatives of all genders are formed with 
the suffix 71°. Thus ruc-i ‘brightness’, krsi ‘ploughing’. 

Like the other suffixes explained under a) and 0), the i also takes the 
initial intensive consonants. Thus ki: kolu-kki ‘a hook’, from kol, ‘to grasp’ 
ci: ad-ci ‘reign’, from 4], ‘to rule’; ni: Ruru-ni, ‘a small grain’, from kuru, 
‘small’; ¢i: ura-ti, firmness’, from ur-u, ‘to be established’; pi: kudum-pi, 
‘tuft of hair’, from kudu, ‘to be round’; vi; kel-vi, ‘hearing’, from ké/, ‘to 
hear’; ri: ten-ri ‘the South’, from ten, ‘southward’. 

d) Apart from the above ancient stem-suffixes, there are others of later 
origin, and in less frequent use, which are mainly secondary words or 
compounds of primary words in a corrupted form. Many of these are common 
to Dravidian and Indo-European — notably to Sanskrit — in a more or less 


disguised form. A few examples are given below: 


Suffix Original form Example 
-akkam akk-am ‘being made’, tinn-akkam, ‘hardihood’, from 
from a@k-u; root: ahk tin ‘hard’ 
-akam - koyy-akam, ‘folds of cloth’, from 
Roy, ‘to gather together’ 
-anai anai ‘to join’; root: kadd-anai ‘ramming down’, from 
an ‘to bring near’ kadd, ‘to fasten’ 
-anavul anai ‘to join’; root: tinn-anavu ‘hardihood’, as above 
an ‘to bring near’ 
-lyam iyal ‘course, nature’; al-tyam, ‘service’ from ul ‘to 
root: i/ ‘to stream down’ labour’ 
-ikkai = alal-ikkai ‘burning’, from 
alal, ‘fire’ 
-itam Re tapp-itam, ‘fault’, from fappu, 
‘to fail’ 
-Uravu ur-avu ‘being possessed of’ tupp-uravu ‘cleanliness’, from 
root: ur ‘to be established’ ‘uppu ‘purity’; root: tay, ‘to wash’ 
-firam * kad-tram ‘hardness’ from 
kad ‘hard’ 
-kan kan ‘place or situation’, iduk-kan ‘distress’, from idu 
root: an ‘to be near’ ‘narrow’; root: id ‘place’ 
“manam  adnatu ‘what became’, from cer-manam ‘accompaniment’, from 


aku, ‘to be’; root: ahk 


“es 


‘2 Wuirxey: Sanskrit Grammar, p. 430 


cer ‘to join’; root: cér, ‘to go up to’. 
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I. Forschungsbericht, IV. Soziologisches. 
II. Materielle Kultur. 1. Heiratsvermittler. 
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2. Siedlungen und Hiittenbau. 3. Heiratszeremonien. 
3. Feuerstelle, 4. Ehe und Familie. 
4. Haustiere. 5. Anstandsregeln und BegriiBungs- 
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11. GenuBmittel. Dmanze 
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Ill. Offentliche Abgaben. VI. Religion. 

1. Landpacht. 1. Bhagwan, der Hochgott. 
2. Steuern. 2. Andere Gottheiten. 
3. Naturalienabgabe. 3. Bawozi, der religidse Lehrer der 
4, Royalties. Bhils. 
5. Wie geht die Landpacht vor sich? 4, Mythen. a 
6. Polizei. 5. Siinde, Erldsung, gute Werke, Eide. 
7. Gegenleistungen des Staates. 6. Die Toten, 
8. Seelische Einstellung der Bhils. 7. Krankheitszauber. 


I. Forschungsbericht. 

Die Arbeit, die ich hier vorlege, beschftigt sich mit den Bhils in Zentral- 
indien. Mit diesem Namen sind nur die eigentlichen Bhils gemeint. AuBer 
ihnen gehéren noch die folgenden Stamme zu der Gruppe der Bhils im weiteren 
Sinne: Bhilalas, Patlias, Rathias, Wankor, Tarwis, Barela und Nihal. Die 
Bhilalas und Patlias stehen wegen ihrer Mischung mit Rajput-Blut hoher als 


* Das im vorliegenden Artikel gebotene Material wurde unter Mithilfe mehrerer 
Missionare von P. Paut Konrap anlaBlich einer Missionsstudienfahrt als Unterlage fir 
eine Publikation gesammelt, die fiir weitere, missionskundlich interessierte Kreise gedacht 
ist. P. Konrap stellte uns das fiir diese Zeitschrift in Frage kommende Material zur 
Versiigung. Es wurde entsprechend gekiirzt und auf Grund brieflicher Anfragen bei 
P. Junepiut, der auch die sorgfaltige Durchsicht der einheimischen Texte iibernahm, 
erganzt und von P. Konrap um einen Bericht iiber die Forschungsweise vermehrt. 

Die Redaktion. 
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die eigentlichen Bhils innerhalb der Bhil-Gruppe. Auch die Wankor sagen, 
daB sie von Rajputs, welche sich Bhil-Frauen nahmen, abstammen, 
Tiefer als die Bhils stehen die Rawals, welche von den Bhils abstammen 
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Karte 1, Der Ihabua-Staat. 


und die Zeremonienmeister der Bhils sind, eine Art Zauberer. Die Bhils essen 
noch mit ihnen, Heiraten jedoch sind mit ihnen verboten. 

Die Dholis, die Trommelschlager und Berufsbettler, stammen gleichfalls von 
den Bhils ab. Jeder Clan hat bei seinen Festen seinen eigenen Trommelschlager. 
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Es folgen noch acht weitere Kasten, die zu den Unreinen und daher 
,Unberiihrbaren“ gehéren, von denen kein Bhil je etwas annehmen wird: die 
Handweber, Schinder, Schuhmacher, Korbflechter, Fellaufkaufer, Lehm- 
arbeiter, Toilettenreiniger und die Wascher. Diese Vorschrift hat der Bhil vom 
Hinduismus tibernommen, trotzdem er als nichthinduisierter Bhil auBerhalb 
des Hinduismus steht. Die Hochkasten-Hindus rechnen die Bhils nicht zu den 
Unberithrbaren. 

Die Steyler-Mission von Indore arbeitet seit vier Jahren unter 755.862 
Bhils, die sich auf elf Staaten Zentralindiens verteilen: Ali Rajpur, Barwani, 
fhabua, Dhar, Jobat, Ratlam, Sailana, Jaora, Dewas, Holkar, Manpur, Gwa- 
lior. Zur Zeit unterhalt die Mission vier Stationen im Ihabua-Staat: Ihabua, 
Bhagor, Rambhapur, Ishgarh, und eine Bhil-Station im Holkar-Staat: Unai 
(Karte 1). Man fahrt von Indore in acht Stunden bis zur Station Meghnagar 
im Bhil-Gebiet des Staates Ihabua, eine Entfernung von 200 Kilometern. Von da 
sind es 13 englische Meilen in Siid-Siidost-Richtung bis zur Stadt Thabua; bis 
Bhagor 9 englische Landmeilen gegen Ost-Siidost; bis Ishgarh 6% englische 
Meilen Siid-Siidost; bis Unai 19 englische Meilen gegen Nordost bis Amargha- 
Station, danach 4% Meilen gegen Siiden. Bis Rambhapur (Dorf) 2 Meilen 
gegen Norden. Auch diese Bhils gehéren zu den Bhil-Gruppen von Mittel- 
und Westindien, deren Gesamtzahl nach den statistischen Angaben des Census 
of India 1931 3,733.383 betragt 1. Wie die Karte zeigt, gibt es nach GRIERSON 
verschiedene Spielarten des Bhili?, je nachdem, welcher arischen Sprache das 
Gebiet am nachsten liegt (Karte 2). So weist das Nordgebiet viele Anklange 
an das Rajasthani, der Westen an Gujarathi und der Siiden an Marathi auf 3. 

Am 21. November 1936 kam ich zum ersten Male nach Thabua fiir 
drei Tage, darauf von neuem vom 12. bis 15. Dezember. Vom 15. bis 23. De- 
zember besuchte ich Bhagor, seine Umgebung bis Jhaulia, das 16 Meilen ent- 
fernt liegt. Vom 23. bis 28. Dezember blieb ich in Ihabua. 

Am 10, Janner 1937 kam ich von Indore nach Rambhapur zu P. Juno- 
BLUT und blieb daselbst 14 Tage, wobei ich zum ersten Male auch ins Nach- 
bargebiet von Thandla fuhr. Vom 2. Juni bis 18. August war ich in Rambha- 
pur und dann bis 18. Oktober in Indore. Dort blieb ich in standiger Fithlung- 
nahme mit der Bhil-Mission durch den friiheren Missionar P. ZIMMERMANN. 

Mir blieben volle acht Monate, mich mit den sozialen und religidsen 
Verhaltnissen der Bhils eingehender zu befassen. Die Notwendigkeit solcher 
Arbeiten fiir die Missionierung war allen klar. Nur fanden die Missionare selber 
keine Zeit dafiir. Sie erklarten sich gerne bereit, das schwierige Dolmetschen 
zu ubernehmen. Ich sollte das erarbeitete Material fiir Mission und Heimat 
zusammenstellen. Den Vorwurf der Fachkreise, daB Missionare leicht ihren 


1 Census of India, 1931, Vol. I, Part Il. Imperial Tables and Census of India, 1931, 
Vol. XX. Central India Agency, Part I. 
2 Grizrson, Linguistic-Survey of India. Calcutta, Government Printing, 1907, 


3 Uber die Entstehung der heutigen Bhil-Sprache siehe Grierson’s Linguistic- 
Survey, S.5, und CHarLEs THOMPSON’s Monographie iiber die Mahikanta-Bhil-Dialekte 
» Rudiments of the Bhil language“, Ahmedabad 1895, 
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Glauben in die Religion eines fremden Volkes hineinlegen und dann das finden, 
was sie wollen, kannte ich. Um dieser Gefahr nicht zu erliegen, tiberlieB ich 
mich zuerst dem Leben und seinen Zufalligkeiten, allem, was mir auf meiner 
Wanderung durch die verschiedenen Missionsstationen begegnen wiirde. So 
durchwanderte ich in den Monaten November, Dezember und Janner vor allem 
das Gebiet von 50 und mehr Bhil-Dérfern des Ihabua-Staates, soweit sie zur 
Mission Indore gehéren, ein Gebiet, das mit Ausschlu8 des Thandla-Distriktes 
1187 Quadratmeilen umfaBt und 97.683 Bhils zahlt. Am Ende dieser ersten 
Periode kam ich dann auch zu den Bhils im Thandla-Distrikt, Kushalgarh- 
Staat, zu den Bhils von Ratlam und Indore. Naturgema8 richtete ich zuerst 
meine Aufmerksamkeit mehr 4uBeren Dingen des Bhil-Lebens zu. Von Janner 
1937 ab begann ich dann der Religion meine Aufmerksamkeit zu schenken. 
Ich fragte zunachst franzésische Missionare, welche jahrelang in unserem Ge- 
biete gearbeitet hatten, nach den religidsen Ideen der Bhils. Ihre Antwort war: 
Die Bhils sind Realisten und haben keine eigenen religidsen Ideen! Sie sind, 
wie ihre Kultstatten ja zeigen, Animisten und Hinduisten. Die Antwort be- 
friedigte mich nicht, weil die Bhils, wie ich bisher sah, sittlich hoch standen 
und anderseits an ihren Traditionen im Gegensatz zum Hinduismus fest- 
hielten. Warum sollten sie sich gerade in der Religion den Hinduisten, von 
denen sie sonst tief verachtet und sozial geknechtet werden, vollig ausgeliefert 
haben? 

Am 10. Janner 1937 kam ich zu P. JuNcBLur nach Rambhapur. In ihm 
fand ich einen Mann, wie ich ihn suchte. Nur zu oft hatte ich schon gesehen, 
da8® der Bhil auf dem Lande die Hindi-Sprache nicht verstand, sondern nur 
Bhili. P. Juncpiur hatte als erster Bhili gelernt. Da er vom Ihabua-Dialekt 
des Bhili keine Grammatik finden konnte (nur in Grierson’s Linguistic Sur- 
vey zwei Seiten Wbungsstiicke tiber Haupt-, Eigenschafts- und Zeitwéorter, 
THompson’s Grammatik des Mahikanta-Dialektes lieB sich nicht auftreiben), 
ging er selbst ans Werk. Vorziigliche Hilfe leistete ihm Master Ivo, der Bhilt 
als Muttersprache und dazu gelaufig Hindi spricht. P. JuNapLur also legte 
ich meine Ansicht vor, da8 die Bhil wohl auch eine vom Hinduismus ver- 
schiedene Religion haben miiBten. Schon zwei Jahre, 1935 und 1936, hatte 
P. JuNcBLut an der Grammatik gearbeitet. Er konnte sich bereits ohne Miihe 
in Bhili unterhalten. Ich sagte ihm, daB ich mit der obigen Aussage tiber die 
Religion der Bhil nicht recht zufrieden sei. Die Einehe sei doch das Normale, 
mithin sei es nicht unméglich, daB sich, wie bei anderen Vélkern mit Mono- 
gamie, auch bei ihnen neben dem Glauben an Gétter und Geister der Glaube 
an einen Hochgott finden kénnte. P. JuNcBLUT war von dieser Ansicht ein 
wenig tiberrascht und 4uBerte manche Zweifel und Bedenken. SchlieBlich aber 
erklarte er, daB er sich fiir das Dolmetschen mehrere Tage frei machen wolle. 
»otellen Sie nur die Fragen“, meinte er, ,,wir kénnen ja einen Versuch 
machen.“ Fiinf Tage hindurch fragten wir Master Ivo und zur Nachprifung 
seiner Angaben noch zwei bis drei andere Bhils, und wir wuBten so viel, daB 
die Bhils einen Unterschied machen zwischen den Géttern, die sie meléla, ,An- 
gestellte Gottes“, nennen und Bhagwdn Iswar, dem einen, héheren, géttlichen 
Wesen. Wir wuBten die verschiedenen Namen Gottes, daB Gott allein der 
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Erschaffer und Richter der Menschen sei. Aber es war uns auch klar: Hier 
gibt es noch Unbekanntes. 

Bevor ich nun wieder abreiste, erinnerte ich P. JUNGBLUT an seine eigenen 
Erlebnisse, die er mir einige Tage vorher mitgeteilt und die auch andere Bhil- 
Missionare schon gehabt hatten. Die heidnischen Bhils, die sonst so interessiert 
und willig den religidsen Vortragen der Bhilmasters tiber unsere Religion zuge- 
hort hatten, sagten 6fters nachher, wenn sie unter sich waren: Diese Lehre ist 
gut, aber es ist eine fremde Lehre! Zane kafi no gydn se,,,Wer weiB, woher diese 
Lehre kommt!“ Oder: Gydn ghdno haso pan dwre kan, ,,Diese Lehre ist wahr, 
aber es ist schwer, sie zu verstehen.“’ Endlich: Jn maf bol ghéno hikhtafi ni 
wdre, ,,Es gibt hier sehr viel zum Auswendiglernen; wir kénnen es nicht 
lernen.“ Die katholische Lehre wurde so schon unter den Vorgangern be- 
urteilt und von der Masse — wenige ausgenommen — als fremde, schwer ver- 
standliche Sache abgelehnt, obwohl man mit reichlichen karitativen Werbe- 
mitteln vorging. 

Ware es nun nicht an der Zeit, fragte ich P. JuncBLut, daB wir gemein- 
sam untersuchten, warum die Bhils unsere Lehre als eine fremde innerlich 
ablehnen und wie dann eigentlich ihre eigene Lehre heiBt, von deren Wissen 
ja die Ablehnung kam. Was der gelehrte Jesuitenpater Jonanns dritben in 
Kalkutta seit Jahren fiir die gebildeten Hindus erstrebt, sich mit den gebildeten 
Hindus auf einem gemeinsamen Boden zu treffen und sie dann von dort aus 
zu Gott zu fiihren, muBten auch wir bei den Bhils tun. Der gemeinsame Boden 
sei dort das Wahre und Schéne in der indischen Spekulation der Veden, welche 
aber nur einen Teil der vollen Wahrheit darstellen und von allen beigemischten 
Irrttimern befreit werden miiBten. Wiirde der alte Vorwurf der Bhil nicht 
fallen, wenn wir vielleicht bei Kenntnis ihrer Lehre einige Wahrheiten ent- 
deckten, welche sie mit uns gemeinsam hatten, und wir ihnen nachweisen 
kénnten, daB sie durch Finfliisse von auBen, den Hinduismus, Animismus 
und die Zauberei den guten gemeinsamen Boden der Wahrheit verlassen 
hatten? Wiirden die Missionare nicht viel eher von den Bhils verstanden 
werden, wenn sie mit vollem Recht erklaren kénnten: Wir kommen mit der 
Autgabe, euch eure gute, alte Lehre wiederzubringen — wir bringen sie euch 
von jenem, der sie euch gegeben und lebendig in all eurer schicksalsreichen 
Vergangenheit erhalten hat? Die Bhils sind Realisten und an das Gesetz der 
Gewohnheit gebunden. Nur innere, klare Griinde werden sie — die Gnade 
selbstverstandlich vorausgesetzt — dazu bringen, die Botschaft der Missionare 
anzunehmen. Der groBe Erfolg unserer Mitbriider in anderen Missionen hing 
ja so oft davon ab, daf sie die Sprache des betreffenden Stammes beherrschten 
und Ausgangspunkte fanden, die auch der Naturmensch annahm und bei seiner 
Logik und Vernunft sogar annehmen muBte. So eine Untersuchung wird eine 
ernste, sorgfaltige, mithsame Sache sein — denn nur die Wahrheit allein nimmt 
der Naturmensch ernst. Aber schlieBlich ist das doch eine ganz notwendige 
Arbeit, die eben um des Missionserfolges willen einmal geschehen muB. 


Das unerbittliche ,,MuB“ war uns beiden ganz klar und so fragten wir 
uns die kommenden Tage niichtern und Sachlich, ob wir uns an die schwere 
Arbeit einige Zeit spater wagen sollten. Mich beruhigte vor allem die auf- 
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richtige Versicherung meines Mitbruders, daB er ohne Dolmetscher mit jedem 
Bhil eine Unterhaltung in Bhili fiihren und die Erklarung einer Sache oder 
eines Textes, wie sie von einem Bhil gegeben wird, grammatikalisch auf ihre 
Richtigkeit priifen kénne. Im Nottfalle konnte er mittels Hindi, das er spielend 
spricht, der Sache auf den Grund gehen. Die ethnologische Seite der Arbeit, 
die Fixierung und Auswertung der Themen und Fragen sowie die literarische 
Seite hatte ich tibernommen. Auch die Auslagen fiir die Missionskiiche und 
die gemeinsamen Reisen ins Innere waren meine Sache. 

Die Arbeit begann am 9. Juni 1937 recht ermiidend und erniichternd. 
Nur langsam kamen wir voran. Die Bhils antworten langsam, fast sprunghaft, 
weder logisch noch chronologisch; sollten sie eine Hauptsache beschreiben, 
nannten sie unbedeutende Nebensachen zuers!; wenn man dann auf die Neben- 
umstande einging, erfuhr man auch das, was man zu erfahiren wiinschte. Auch 
durite man die erste brauchbare Antwort, die dann nach vielen Stunden des 
Fragens und Niederschreibens endlich fixiert war, nie als die endgultige an- 
sehen. Wenn die Antwort vier bis fiinf Tage spaler erneut vorgelegt wurde, 
fuhrten sie die Sache weiter aus und an den nachsten Tagen noch viel grund- 
licher, so daB tatsachlich erst nach vier bis fiinf Stenogrammen ein einiger- 
maBen volistandiges Bild gezeichnet werden konnte. Dann aber wuBten sie 
auch bei weiteren Fragen nichts Neues mehr, Wir saBen gewohnlich auf der 
Veranda des Hauses von 8 bis 12 Uhr und von 15 bis 19 Uhr, Master Ivo 
und andere Lehrer oder Heiden, die herbeigeholt waren, saBen nach echter 
Bhil-Sitte um unseren Tisch herum. Jeder sagte frei vor den anderen seine 
Meinung. Nun kamen fast jeden Tag mehrere Manner, oft 10 bis 20 Meilen 
weit her, um Medizin flr sich oder andere Kranke zu holen. Nach Landes- 
sitte setzten sich diese von selbst in die Runde und horchten, da es um ihre 
Religion ging, sehr gespannt zu. Sie unterbrachen den Redner, wenn er eine 
Sache nicht richtig darstellte oder etwas zu nennen verga8. So wurde durch 
die Bhils die Sache auf ihre Wahrheit iberpriift und standig erganzt. Freilich 
Stellten wir 6fters auch jest, daB die Bhils, selbst Master Ivo, im Kreuzfeuer 
vieler Fragen, auf die sie nicht gefaBt waren und deren sofortige Antwort ihnen 
schwer wurde, schneller ermtideten als denkgeschulte Europaer. Wir merkten 
es daran, daB sich ihre Aussagen unbewuBt in Widerspriiche verwickelten. 
Dann muBte abgebrochen werden. Und sollte doch das fragliche Thema weiter- 
gehen, so mute P. JuNGBLUT mit seinem Motorrad neue heidnische Zeugen 
aus einem Nachbardorf hertiberholen. 

Es kam vor, daB Volkssentenzen oder Gesange, deren voller Sinn uns 
wochenlang unklar blieb, nur durch giinstige Umstande wie zufallig erst klar 
wurden. Bei leichteren Gegenstanden war Master Ivo oft der erste und, wie 
wir gleich sehen werden, der beste Gewahrsmann, dessen Angaben oft und oft 
von seinen hinzugekommenen Landsleuten bestatigt wurden. P. JUNGBLUT 
schrieb die Bhili-Antworten sofort in Hindi-Lettern nieder, wahrend ich die 
wortwortliche deutsche Ubersetzung festlegte, die P. JUNGBLUT mir diktierte. 
Bei Sachen, die inhaltlich recht schwer waren oder fur die erst mehrere Zeugen 
verhért werden muften, fanden auch Sitzungen statt, an denen zehn und mehr 
Personen, darunter mehrere Heiden, teilnahmen. Bei der Feststellung der 
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Clangesetze, der Heiratsverbote, dem Thema Ehe und Familie nahmen alle 
Bhil-Missionare teil und stellten auch ihrerseits Fragen in Hindi an die drei 
gegenwartigen Masters, die friiher alle Heiden waren, bis wir dann am SchluB 
iiber die Hauptergebnisse der dreistiindigen Sitzung uns aussprachen und 
Sicheres von Unsicherem klar schieden. P. ScuLappa, der schon viel mit den 
praktischen Fragen der Ehe und Clangesetze zu tun hatte, wurde beauitragt, 
die Ergebnisse nochmals nachzupriifen und deren Sicherheit mit Hilfe der 
beiden Masters Fortuna und Peter von anderen nachpriifen zu lassen. Das 
geschah Mitte Juli. Eine weitere Sitzung erfolgte drei Wochen spater, und 
erst Ende September, als P. ScHLappA nach Indore kam, wurde nach zwei- 
tagiger Beratung, innerhalb welcher ein friherer Bhili-Missionar, P. ZIMMER- 
MANN, nochmals als Sachkundiger mitprifte, der Teil iiber Ehe und Familie in 
die endgiltige Fassung gebracht. 

Mit Suggestiviragen den Bhils gewiinschte Ergebnisse zu entlocken, 
ware gewiB nicht schwer gewesen. Aber damit hatten wir uns selbst und die 
Sache aufgegeben und auch unsere Achtung beim Bhil, der beim Missionar 
(im Gegensatz zum Hindu) Unbestechlichkeit, Aufrichtigkeit und Wahrheit 
erwartet und allein achtet. So wie der Bhil unbarmherzig jeden Sprachfehler 
beim Europaer bemerkt und vor anderen bemangelt, ebenso sicher ware jede 
unrichtige Darstellung ihrer religidsen Ideen und Gebrauche, zumal bei einer 
Predigt oder einem 6ffentlichen Vortrag der Kritik, wenn nicht dem Spott aller, 
verfallen. 

Wurden die Leute ftir ihre Aussagen bezahlt oder beschenkt? Kein 
einziger, auch nicht Master Ivo, der fast taglich mehrere Stunden Dienst hatte, 
fur die er aber nur sein monatliches Gehalt von 15 Rupien wie friiher bekam. 
Die anderen Zeugen wurden nur gelegentlich gefragt, weil auf immer neue 
Zeugen Wert gelegt wurde. 

Wenn die Leute kamen oder gingen, so ging nach echter Bhil-Sitte die 
Tabakspfeife von Mund zu Mund, das war alles. Die Leute wuBten nicht ein- 
mal den Zweck unserer Fragen und Aufzeichnungen. Besonderer Dank wurde 
keinem gesagt, weil das so wie so kein Bhil wiirdigt oder versteht. Am Tage, 
als ich fortging, tiberraschte ich auf Anraten des Missionars Master Ivo mit 
einem Geschenk von 5 Rs.; das war alles. 

In zwei Fallen versuchte es ein Bhil, uns nach dem Munde zu reden, was, 
da er keine Beweise beibringen konnte, bald bemerkt wurde. Die Rolle eines 
Betrugers zu spielen versuchte nur einer und das war ein Hindu, kein Bhil. 
Er gab sich als Oberlehrer der Bhil-Lehrer aus, der unsere Feststellungen 
ber die Bhil-Religion als wahr bestatigte, vor allem die Lehre tiber den Hoch- 
gott. Sein indischer Stolz und Ehrgeiz schienen besonders angestachelt worden 
zu sein durch mein groBes Interesse fiir seine beiden Abzeichen als Lehrer 
eine groBe Halskette und seine seidene schmucke Betteltasche, die ich nach 
seinem anfanglichen Widerstreben schlieBlich doch noch mit viel Geld erwarb. 
Aber kaum 14 Tage spater tiberraschten ihn P. JUNGBLUT und Master Ivo 
plotzlich in seiner Behausung, und da ergab es sich eindeutig, daB er kein 
oberster Lehrer der Bhil sein konnte. Er verstand namlich uberhaupt kein 
Bhili, sondern nur Hindi, und hatte auch nicht, wie er erzahlte, 200 Bhil-Lehrer 
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ausgebildet, sondern nur drei, von denen einer aus der Kaste der Lederarbeiter 
und zwei aus der Kaste der Bhils waren. Alle drei aber sangen ihre Lieder 
aus waschechten Hindu-Biichern. Sie stellten fest, daB er die Wahrheiten der 
Bhil-Religion, insbesondere die Urstandsmythe bisher nie gehért hatte, sie 
vor anderen als Dummheiten der Bhils bezeichnete und lacherlich machte. 
Endlich stellte sich heraus, daB sein religiéses Zeichen auf der Stirn, das er 
den Regenbogen Gottes genannt hatte, nichts anderes war als das Abzeichen 
der Shankar-Verehrer, und verlegen sagte er, Shankar sei ja eine Inkarnation 
des wahren Gottes. Notgedrungen gestand er jetzt ein, daB in seinem Aus- 
bildungskloster in Udaipur wohl ein Shankar-Tempel sei, in dem nicht der 
eine Gott, sondern Krishna taglich verehrt wurde. Das Lichtopfer will er 
haben, aber in Wirklichkeit ziindete er nur wie die anderen Hindus am Abend 
und zur Nachtzeit ein Licht an, weil er nicht im Dunkeln sitzen will. Seine 
Bucher, die er dann zeigte, waren die der Hindus und andere mit den eigen- 
artigen Darstellungen Krishna’s, sonst enthielten sie nur Mantras der Hindus. 


Fin Kronzeuge fiir viele unserer Aufzeichnungen der Bhil-Tradition, 
Gebrauche und Lehren ist Master Ivo, der tiber 50 Jahre alt ist und jetzt die 
dritte Frau hat (Abb. 1—3). Er ist wohl seit seinem 14. Jahre Christ und seit 
seinem 23. Lebensjahre im Dienste der Bhil-Mission als Lehrer und Katechist. 
Er steht in hohem Ansehen bei den Christen und vor allem bej den Heiden, 
weil er selbst als echter und begeisterter Bhil an den guten Sitten und Ge- 
brauchen seines Volkes festhalt und sich am besten in der Ideenwelt der Bhil 
auskennt. Als Heide geboren, wurde er in Todesgefahr von seiner glaubigen 
Mutter dem nach seinem Tode vergottlichten Bhil-Zauberer mit Namen Kairo 
Kasumor als sein Nachfolger, als Opferzauberer (Pando) gelobt. Gerettet, kam 
er mit 11 Jahren zu einem Bhil-Zauberer in die Lehre, wo er drei Jahre hin- 
durch mit allen religidsen Lehren und Zaubereien der Bhil vertraut wurde. 
Bei der groBen Hungersnot kam er 1899 zur Kapuziner-Missionsstation nach 
Thandla, von da zur Mittelschule in Joseph-Pura, wo er zum Lehrer ausgebil- 
det wurde. Als Lehrer und Wanderkatechist im Ihabua-Staat wie in den 
Nachbargebieten ist keiner so viel wie er gewandert, im standigen Verkehr mit 
den Heiden und ganz unter Heiden, die ihn iiberall als einen geistlichen Lehrer 
ehrenvoll aufnehmen, weil er sie selbst genau versteht und so geschickt, wie 
keiner bisher, die neue Lehre ihrem Verstandnis naherbringt. Seine Charakter- 
eigenschaften, Treue und Aufrichtigkeit wie seine groBe Volkskenntnis machten 
ihn zu einem wertvollen Zeugen unserer Feststellungen. 

Es war Mitte Juli, als wir bereits die Hauptwahrheiten der Bhil-Religion 
kannten. Immer wieder sagte ich P. JUNGBLUT: Die Bhils, die um solche Wahr- 
heiten wissen und nach ihnen vor allem praktisch leben, miissen auch Priester 
haben; es ist mir undenkbar, daB sich sonst diese Wahrheiten so rein erhalten 
hatten. Trotz aller Nachfragen weit und breit blieb er aber bei seiner Meinung: 
Die Bhil haben keine religidsen Lehrer. ,,Gut“, sagte ich, ,,dann miissen wir 
diese eben anderswo im Ihabua-Staat so lange suchen gehen, bis wir sie finden.“ 
Und so kam ich nach Ihabua, wo mir P. WICHELMANN von zwei Christen seiner 
Gemeinde erzahlte, daB sie friiher vor 15 Jahren einmal Schiler eines Baéwozi, 


eines religidsen Lehrers, gewesen seien. 
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Dieser Spur nachgehend, ergab sich, daB im Umkreis von Thabua hin 
zum Malwaplateau tatsachlich noch viele religidse Lehrer der Bhils wohnen 
als die treuen Hiiter der Bhil-Religion. Durch diese zwei ehemaligen Schiiler 
beanraumte P. WICHELMANN alsbald eine Zusammenkunft mit einem alteren, 
noch amtierenden Bdwozi (Abb. 4). Am 21. Juli trafen wir uns in Ishgarh: 
P. WicHELMANN, P. Mocua, P. JuncpLut und der Lehrer mit seinen fiinf Be- 
gleitern, von denen einer ein Heide war, die drei Masters von Ihabua und 
Ishgarh, ebenso die obengenannten Schiiler eines anderen Bdwozi. Fir uns 
war diese Begegnung von Bedeutung, weil dieser Bdwozi mit Namen Dhana 
ein Heide war, der noch nie einen Missionar gesehen und gesprochen und darum 
uns indifferent gegeniiberstand und als Lehrer sicher alle Wahrheiten wissen 
muBte, die wir so miihsam gesucht und erfragt hatten (Abb. 5). Da wir nicht 
mitschrieben, sondern ungezwungen bald diese, bald jene Wahrheit besprachen, 
staunten wir alle, daB der Bdwozi jede unserer Wahrheiten uber die Bhil- 
Religion mit dem kurzen Satz bejahte: ,,So sagt man!“ Zu P. JUNGBLUT aber 
AuBerte er am Schlusse bewundernd: ,,Du bist der erste Europaer, der heute 
in der Bhili-Sprache mit mir redete. Du weiBt ja aber auch alles (von unserer 
Religion und unseren Liedern und Zeremonien).‘‘ Eine bessere und objektivere 
Feststellung konnten wir nicht erhalten. 


In den Wahrheiten der Bhil-Religion fanden sich viele Ausgangspunkte 
fiir die Behandlung katholischer Glaubenswahrheiten. P. JuNaBLuT und ich 
waren entschlossen, sechs Sonntage hindurch Heiden wie Christen ihren guten, 
alten Glauben der katholischen Lehre, die die gleiche Wahrheit, ja noch mehr, 
noch tiefere Wahrheit bietet, sachlich gegeniiberzustellen. Gleich das erste 
Thema lautete: ,,Gott ist unser Vater, Schépfer und Richter. Diese Wahrheit 
kennt ihr langst, auch als Heiden, die braucht nicht mehr bewiesen zu werden. 
Aber das ist heute eure neue Lehre, die euch noch keiner verkiindet hat: 
Warum hat euch Gott erschaffen? Er hat euch aus ewiger Liebe als seine 
Kinder erschaffen, um euch wirklich glticklich zu machen.“ Ich sagte das in 
kurzen Absatzen deutsch, P. JuNcpLut in Hindi. Wir waren beide itberrascht, 
mit welchem Interesse sie lauschten und wie die Manner ihre Képfe nach vorne 
streckten, um jedes Wort férmlich zu verschlingen. Nach der Predigt sagten 
die Heiden zueinander: ,,Das waren aber Wahrheiten, die uns heute nahe- 
gingen. Die konnten wir heute wie Ol gut schlucken.“ Gdl/a maf zdbro 
utarl gyd. 

Aber was ist nun unser eigenes Urteil tiber die vorliegenden Unter- 
suchungen bei den Bhils? 

Sie ist keine abschlieBende Forschung. Fachleute mit besserer Vor- 
bildung, mit noch besserer Kenntnis der Bhili-Sprache und reicheren finan- 
ziellen Mitteln und deshalb gréBerem Aktionsradius werden mehr leisten und 
noch mehr Zeugen vernehmen kénnen. Mégen ihnen unsere Feststellungen eine 
Einladung und zugleich Ausgangspunkt fiir baldige, gréBere Untcrsuchungen 
sein. Trotzdem aber wollen unsere Feststellungen fiir wahr und ernst ge 
nommen werden, weil wir gentigend Zeugen beibringen, deren Uberpriifung 
zuverlassig war. Freilich erstrecken sich unsere Beobachtungen nicht auf das 
ganze Gebiet der Bhil, sondern nur auf einen Teil, der etwa so groB ist wie 
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Abb. 3. 
Beim Rauchen. 


Abb. 2 
Abb. 1—3. Drei Aufnahmen von Master Ivo. 


Abb. 1. 


Anthivpos XXXIV. Missionsdruckerei St.Gabriel WiensMédling 
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Holland mit zirka 100.000 Bhils. Aufgabe berufener Forscher wird es sein, 
festzustellen, wie weit sich diese Religion der stammestreuen Bhils in den 
Nachbarstaaten und bei den iibrigen 3% Millionen Bhils von Mittel- und 
Westindien findet. 

Unser Ziel war vor allem, dem vielbeschaftigten Missionar zu besserer 
und schnellerer Volkskenntnis zu verhelfen. Diese kann er dann durch standige 
Beobachtung erganzen. Durch ihren sorgfaltigen Gebrauch wird er um so 
sicherer zur Seele seines Volkes gelangen. 

NB. Wir geben die Bhil-Laute mit lateinischen Buchstaben in deutscher 
Transkription wieder und nicht in englischer, weil dort die Vokalwiedergabe 
verwirrt. 

Erst nach Beendigung der Untersuchungen begegnete ich dem Census 
of India 1931, Vol. XX, Part. 1, der von S. 238 bis 266 iiber die Bhils schreibt 
und dessen Mitteilungen an entsprechender Stelle mit den unserigen verglichen 
wurden. Ebenso Census of India 1931, Vol. I, Part. II, Imperial Tables. 

Weiterhin wurden berticksichtigt: 

1. Encyclopaedia of Religion and Ethics edited by JAmes Hastinas. Vol. II, 

554—557. 

2. W. Koppers, Der Totemismus als menschheitsgeschichtliches Problem. 

Anthropos XXXI, 1936, S. 159—176. 

3. HERMANN NIGGEMEYER, Totemismus in Vorderindien. Anthropos XXVIII, 

S. 407—461. 

4. BuscHaNn, Voélkerkunde II. Erster Teil (Bhil) (A. HABERLANDT). 
5. G. A. Grierson and S. Konow, Linguistic Survey of India. Vol. IX, 

Part. III. The Bhil Languages and Khandesi (Calcutta 1907). 

Es ist mir eine besondere Ehrenpflicht, dem treuen Mitarbeiter P. JuNc- 
BLUT, der, wie schon gesagt, an dem Erfolg der Bhil-Studien und damit an der 
Abfassung dieser Arbeit wesentlichen Anteil hat, hier nochmals warmsten 
Dank auszusprechen +. 

Mit der gleichen Dankbarkeit gedenke ich aller anderen Bhil-Missionare, 
die mir bei der Forschungsarbeit wertvolle Dienste leisteten und mir einige 
Photos und Zeichnungen zur Verfiigung stellten, die dann von europaischen 
Fachleuten naher bearbeitet wurden. 


I]. Materielle Kultur. 


1. Land und Klima. 

Das Land der Bhils zwischen Ratlam und Dohad ist durchwegs htgelig 
mit Hodhen bis zu 300 und 500 m iiber dem Meeresspiegel. Lichte, niedrige 
Waldungen durchziehen das Land, die von den Bewohnern Dschungel genannt 
werden. Maisfelder der Bhils, Reisfelder und Baumwollpflanzungen der 
Hindus und Mohammedaner mit kleinen oder gréBeren Dorfanlagen liegen 


4 Von P. JuncsLut erscheint soeben eine Bhili-Grammatik: ,,A Short Bhili Gram- 
mar of Ihabua State and Adjoining Territories.“ Composed by Rev. L. Juncscurt S. V.D., 
Missionary of the Prefecture Apostolic of Indore, C. J. Printed at the Rising Star Printing 
Press, Mhow. C./I. 
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dazwischen. Es ist aber nicht der romantische Dschungel anderer Gebiete 
Indiens, nicht Hochwald mit Riesenbaumen, undurchdringlichem Dickicht, 
wilden Schluchten und verborgenen Siimpfen, wo Tiger und Panther, Baren 
und Wildschweine hausen. Schmale Pfade durchziehen kreuz und quer unseren 
Dschungel, der nur an einigen Stellen fiir den Wanderer undurchdringlich 
wird. Es gibt 20 bis 30 verschiedene Baume, Nadelbaume aber fehlen, Zur 
Regenzeit begegnet man zahlreichen nalas, welche zwei bis drei Meter hoch 
anschwellen, zur Zeit der Hitze aber spurlos im Sande verlaufen. Schakale, 
seltener Hyanen, kreuzen den Weg. Ganz selten begegnet man am Tage einem 
hungrigen Panther. Nach den Aussagen der Bhils bedrohten vor 40 bis 50 Jah- 
ren auch Tiger die Gegend: sie finden sich auch jetzt noch in den Nachbar- 
staaten von Indore und Barwani, 30 bis 50 Meilen von unseren Landesgrenzen 
entfernt. Gefahriicher als die Raubtiere sind die vielen Giftschlangen, beson- 
ders zur Regenzeit. 

Man unterscheidet nur drei Jahreszeiten. Die heiBe Zeit von Mitte 
Februar bis Mitte Juni; die Regenzeit von Mitte Juni bis Anfang Oktober, die 
kalte Zeit von November bis Februar; in dieser letzten Periode wird es um 
6 Uhr morgens hell und um 6 Uhr abends dunkel; die Temperatur sinkt nachts 
bis unter 0 Grad. 

Als ich Mitte November hier ankam, waren die Felder kahl, denn die 
Maisernte war eben eingeholt. Weizen und Chana (Grams) und Tabak wurden 
Soeben fleiBig auf den Maisfeldern angepflanzt. Die Felder, wo Reis, Baum- 
wolle, Erdniisse und kleine Erbsen, Urad, fiir die Ernte im Februar heran- 
wachsen, gehdrten meistens den Hindus und Mohammedanern. Ebenso die 
Garten mit Bananen, Popaias und Zitronen. 


2. Siedlungen und Hiittenbau. 

Vergebens sucht man nach Dorfanlagen. Die Bhils leben vielmehr zer- 
Streut in einzelnen Hiitten oder in Gehéften von vier bis fiinf Hiitten. Nicht 
selten begegnet man leeren Hiitten. Ursache dafiir ist oft der Tod mehrerer 
Familienmitglieder. Der Aberglaube heift sie dann den Ort des Ungltcks ver- 
lassen. Oder sie kénnen die Pacht fiir die Felder nicht zahlen und so wanderten 
sie in einen Nachbarstaat. Auch Wanderlust fuhrt viele in die Ferne. 

Jeder Bhil ist sein eigener Baumeister. Die Hiitte ist durchschnitt- 
lich 4 bis 6 m lang und 4 bis 5 m breit. Zum Hausbau verwendet 
man gewohnlich das beste Holz des Teakbaumes, das gegen Ameisen 
widerstandsfahiger ist. Ein Bau vollzieht sich so: Der Boden wird geebnet 
eine Schicht Lehm dariibergebreitet und der Sauberkeit wegen mit Kuhmist 
tiberstrichen. Uber dem langlichen Viereck werden in gleicher Distanz je drei 
Pfahle eingerammt. Die drei mittleren sind héher und tragen den Giebel des 
Hauses. Sodann werden je drei Pfahle in der Langsrichtung durch drej Quer- 
balken verbunden. Das Hausgerippe steht. Jetzt belegt man die Dachflachen 


weichen Masse von Lehm, Erde und Heu und anderen Abfallen als Bindemitte] 
verklebt wird. Die getrockneten Flachen werden mit Kuhmist tiberstrichen 
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Das Dach wird mit Reisig gedeckt und dariiber legt man selbstgebackene, 
flache Ziegel. Die einzige Offnung ist die Tiire, durch welche der Rauch des 
offenen Herdes abzieht. Vereinzelt findet man auch kleine, runde Luftlécher. 
Fs gehért zum Stil einer Bhil-Hiitte, da8 eine Veranda eingebaut wird. Die 
Hiitten sind gewiB recht einfach, aber durchaus dem Klima angepaBt, im 
Sommer nicht zu hei® und im Winter nicht zu kalt. Der Kuhmistverputz soll 
zudem hygienisch sein, weil er viel Ungeziefer abhalt und sehr leicht erneuert 
werden kann. Die Unkosten eines Baues belaufen sich auf zirka 30 bis 
50 Rs. (= RM.). Damit bezahlt der Bhil aber nur das Bauholz. Die Arbeit 
leistet er selbst. Zum Hausbau wird kein einziger Nagel gebraucht. Die Balken 


F 
Zeichnung 1, Modell einer Bhil-Hiitte, 


A+B-+C sind die Tragbalken des aches, die auf den Pfahlen ruhen. D = Dachziegeln. 

E = Halbgedffnete Tiir mit Kette, welche zur Wohnung fiihrt. F = Veranda: Es gehért zum 

Stil einer Bhil-Hiitte, daB eine Veranda eingebaut wird. G = Breitseite des Hauses. H = Der 
Fufboden. 


werden vielmehr durch Einzapfung verbunden und durch gespaltene Baum- 
rinde noch befestigt. Das Hausinnere ist so gerdumig, daf Menschen 
wie Haustiere im gleichen Raume zusammenwohnen, die einen rechts, die 
anderen links. 
Shake ines tele ec 

Komfort oder viel Mobiliar findet sich nicht. In einer Ecke steht der 
offene Herd. Er besteht aus drei Ziegeln, friiher nur aus Lehm, hat Hufeisen- 
form und ist mit Lehm verschmiert. Der Gebrauch der Ziindhdlzer ist fiir die 
meisten noch immer Luxus. Wie in alter Zeit schlagt man mit einem Stiickchen 
harten Eisen an einen weiSen Quarzstein. Mit einer Art feiner Baumwolle 
fangt der Bhil die Funken auf. Doch wird ihm das kostbare Feuer nur selten 
ausgehen. Fiir gewohnlich erhalten sie es dadurch, daf sie ein Holzscheit an- 
ziinden und langsam weitergliihen lassen oder sie legen getrockneten, ent- 
ziindeten Kuhmist unter die Asche zum Weiterglimmen. Im Notfall hilft ihnen 
der Nachbar mit einem kleinen Stiickchen glimmenden Feuers aus. 
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Anet ais ti ete) 

Eigene Stallung kennt der Bhil nicht. Die Haustiere trifft man daher im 
Innern des Hauses: ein Paar Ochsen fiir die Feldbestellung, vielleicht auch ein 
bis zwei Ktihe, die nur wenig Milch geben. Milchtrinken ist Vorrecht der Kinder. 
Rationelle, produktive Viehzucht und Milchwirtschaft kennt der Bhil nicht. 
Die Tiere leben von Gras oder Heu und wer mehr hat, fiittert sie zuweilen mit 
Chana oder Baumwollsamenkérnern. Der normale Preis von ein Paar Ochsen 
betragt etwa 15 bis 25 Ks. Das Rindvieh ist nur zur Nachtzeit im Hause, 
ebenso die Htthner. Diese werden zur Regenzeit auch bei Tage im Hause be- 
halten, da sie nur zu leicht eine Beute der hungrigen Schakale werden. Fast 
alle Bhils besitzen einige Hihner und vier bis fiinf Ziegen im Werte von 15 Rs. 


5. Wassertopfe. 

Zum notwendigen Inventar der Hiitte gehéren auch mehrere porése 
Wassertépfe, welche zirka 10 Liter Wasser fassen und von Frauen und 4lteren 
Madchen morgens und abends gefiillt werden miissen. Meistens ziehen 
mehrere Frauen zusammen im Gansemarsch zum nahen FluB. EFinige filtrieren 
das Wasser, indem sie im Ufersande eine Grube graben, die sich mit reinem 
Wasser langsam fiillt. Sehr viele aber schépfen einfach das Wasser aus dem 
Flusse oder brunnenartigen Léchern, welche die Manner auf®erhalb des 
Dorfes an wasserhaltigen Stellen graben. Bleibt der Monsunregen lange Zeit 
aus, so werden die Frauen auch notgedrungen schmutziges Wasser, besonders 
verseuchtes Flu8wasser nach Hause tragen. (Der erste starke Monsunregen 
hatte von selbst den ganzen FluB gereinigt.) Dann kommt freilich bald noch 
groBere Not tiber die Bhils, da Cholera und Typhus ihre Opfer fordern. 


On SCilbats1 a1 te. 

Da die Bhils Kinder schatzen und lieben, so finden sich iiberall im Haus 
auch kleine Kinder. Eines schlaft auf dem Palang, ein neugeborenes in einer 
Tuchschaukel. Sie spannen ein Tuch tiber zwei Stricke, dessen Enden am 
Dachsparren festgebunden werden. Der Palang, die gewohnliche Schlafstatte 
von Mann und Frau, ist ein viereckiger, langlicher Holzrahmen, dessen Hohl- 
Taum man mit Stricken oder Bambooflechtwerk ausfiillt (Abb. 6). Unter den 
vier Ecken des Rahmens erblickt man vier kurze HolzfiiBe. Den Holzrahmen 
Stellt der Bhil selbst her, oft auch die Stricke ; fur das Spannen der Strickbander 
aber zahlt er dem Fachmann von einer fremden Kaste 3 bis 4 Annas. Eine 
_ leichte Baumwolldecke fiir die Nachtruhe kann er sich nicht leisten. In die 

Tageskleidung hiillt er sich nachts ein, der Mann in sein pichéri = das Um- 
wurftuch, die Frau in ihren /igra (Schleier). . 


7. Kleidung. 

a) Die Kleidung der Frau besteht aus einem Frauenrock von roter oder 
geblumter, dunkelblauer Farbe; die Hausfrau kauft sich im Basar ein 2 
bis 2°50 m langes Tuch, naht es oben in Falten, entsprechend dem 
Umfang des Leibes. Sie zieht durch die Falten einen Strick und bindet damit 
den Rock iiber den Hiiften fest. Sie fa8t nun mit beiden Handen die Rock- 
enden rechts und links, bringt sie nach vorn und schiebt sie vorn unter den 
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Strick. Die nach vorn herunterfallende lange Rockfalte wird nun zwischen den 
Beinen nach rtickwarts geschoben und gleichfalls vom Strick festgehalten. 
Dieser schnell hergestellte Rock, der eine Art Rockhose darstellt, reicht den- 
noch, falls er bei Regen oder Feldarbeit nicht héher geschiirzt wird, bis zur 
halben Héhe der Wade hinab. Als Obergewand tragt sie eine schmale Brust- 
weste, die rot ist, falls sie bereits ein Kind hat, eine weiBe mit roten Tressen, 
falls sie nur verheiratet ist und noch kein Kind hat, und eine ganz weiBe Weste 
am Heiratstage. Auch halbwiichsige Madchen tragen diese Brustweste mit 
roten Tressen. Das dritte Kleidungsstiick ist ein dunkelblauer oder roter 
Schleier, der vom Kopf bis fast zu den Fersen hinabreicht. In diesen Schleier 
Ligra hillt sie sich nachts beim Schlafen ein. 

b) Die Kleidung des Mannes besteht fiir gewohnlich aus einem baum- 
wollenen Lendentuch von 2°20 bis 2°50 m, dhdéti genannt, das von vorn 
nach riickwarts zwischen den Beinen durchgezogen und tiber der Hiiftenkordel 
festgemacht wird (Abb. 7). Letztere ist gleichfalls von Baumwolle gewebt 
und wird fiinf- bis sechsmal um die Hiiften gewunden. Nicht selten werden an 
diese Kordel Glasperlen zur Verzierung seitlich aufgereiht. Nur ganz selten 
diirfte man daftir einer mehrstrahnigen, silbernen Kette begegnen. Das Ober- 
gewand ist ein dickes, grob gewebtes Bettuch, in das man sich am Tage wie 
bei Nacht einhiillt. Unter seinem Kopfkissen liegt 6fters ein verrosteter Sabel, 
der neu zirka 3 bis 6 Rs. kostet. Kleine Kinder schlafen bei den Eltern auf 
dem Palang; gréBere dagegen auf einer Matte oder auf bloBer Erde. Schon 
bald nach dem Nachtessen gehen alle zur Ruhe und schlafen bis etwa Sonnen- 
aufgang. 

Ein kleines Petroleumlampchen, das auf dem Maisbehalter von Lehm 
steht, brennt noch eine kleine Weile im dunklen, zugigen Raum, wenn nicht 
etwa ein Kranker im Hause liegt und seine schlaflose Nacht durch dieses kleine 
Licht etwas erhellt sehen méchte. Bildern als Wandschmuck begegnete ich 
in den heidnischen Bhil-Hiitten nur ausnahmsweise. 


8. Wafien. 

Von einem Dachsparren hangen seine Waffen herab, mit denen er sich 
gegen Rauber und nachtliche Uberfalle wehren kann, sein Bambu-Bogen und 
ein Biindel scharfgeschliffener Pfeile. Alle, selbst die Knaben, wie ich oft 
beobachtete, sind gute Schiitzen. Gegen wilde Tiere, wie Panther und Wild- 
schweine, welche ihre Maisfelder zerwiihlen, und Hyanen, welche auch zu- 
weilen kleine Kinder wegholen, sind sie praktisch wehrlos. Vereinzelt besitzen 
sie auch einen alten Vorderlader, oft so alt, daB man nicht weiB, ob die Kugel 
vorne oder riickwarts herauskommt. Professionelle Rauber gibt es genug im 
Lande, auch ganze, wohlbekannte Rauberdorfer, deren Bewohner in grofen 
Banden umherziehen und oft das Vieh eines ganzen Dorfes mitnehmen, seltener 
eigentlich fremde Dérfer und noch seltener einen Basar in einer Stadt an- 
greifen. Die Not des Lebens fiihrt oft genug den Raubern neue Genossen zu. 
Sie verbergen ihre Waffen oder ihre Axt unter dem Obergewand, so daB Nacht- 
wanderer und Rauber kaum zu unterscheiden sind. Vor Raubertberfallen sind 
auch die Missionsstationen nicht sicher und die angestellten Wachter haben 
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mit einigen Schreckschtissen schon manchen Rauber in die Flucht gejagt. Fiir 
seinen Bogen wahlt der Bhil guten Bambu aus. Die Pfeile dagegen kauft er 
sich meistens; nur wenige stellen sich selbst noch den Pfeil her. Bogen und 
Pfeil tragt er immer bei sich (Abb. 8—10). 


Zeichnung 2. Pfeilspitzen, Schaft (an drei Seiten gefiedert) und Bogen der Bhils. 


Nur ganz selten tragen die Bhils von heute auBer Pfeil und Bogen einen 
kleinen Lederschild als Abwehrwaffe. Sein Erwerb kommt dem gewohnlichen, 
armen Mann schon zu teuer. P. WicHELMANN, der bereits fiinf Jahre unter den 
Bhils von Ihabua arbeitet, fand ihn bis jetzt erst in drei bis vier Hausern 
der Bhils. 


Der auf Abb. 20 abgebildete Schild ist aus dem Brustleder eines Biiffels 
gearbeitet und ist so hart, daB er gegen jeden PfeilschuB absolut sicher schiitzt. 


Sein Besitzer ist der weithin bekannte Bhil-Rauberhauptmann Taurio 
Machar, der im Dorfe Kerawad, etwa 15 Meilen vor Ihabua, wohnt. 


92.P 1114 opids Keer ter 


Der Pflug der Bhils stellt sich dar als ein primitiver Sohlenpflug. In den 
klobigen Sterz ist die hélzerne Sohle eingepflockt und mit Baststricken be- 
festigt, in deren Spitze ein etwa 4 cm breites Eisen eingelassen ist. Der Pflug 
wird mittels einer langen, hélzernen Deichsel von einem Ochsengespann ge- 
zogen. Bei der Maissaat wird an dem Pflug ein Satrichter aus Bambu an- 
gebunden. Das Pflugeisen kauft der Bhil fertig im Basar. Die Pflugstricke 
und Kordel dreht er sich selbst aus gespaltenen Hanfstengeln. Einige Bhils 
pfilanzen Hanf an. Zum Hausinventar gehort auch eine Axt und etwas krum- 
mes Dschungelholz, das er vor seiner Hiitte aufstapelt und zerhackt. Den 
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Wiziani 
Meifel 
(Spaltmesser) 


Drei 


Wahalo Kararun 
Breitaxt Beil 


wichtige Bhil-Werkzeuge. 


Zeichnung 5, 
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zweiraderigen, sehr begehrten Karren, der immer von zwei Ochsen gezogen 
wird, besitzen nur wenige Bhils. Beim Bau seiner Hiitte wie bei der Her- 
stellung von Palang, Pflug und Karren gebraucht der Bhil nur drei In- 
strumente, die hier abgebildet sind. 


10. Nahrung. 


Das {agliche Brot ist Maisbrot, flach und rund wie ein Pfannkuchen, 
welches in einem untiefen TongefaB iiber dem Feuer gebacken wird. Die Brot: 
bereitung ist Sache der Hausfrau. Sie hat auch das Wasser und Brennholz 
herbeizuholen. Das Wasser holt sie aus dem Dorfbrunnen, der oft 10 m und 
mehr tief ist. Nur durch ein mitgebrachtes Seil und Schépfeimer erreicht man 
das Wasser. Sie gieBt das Wasser in ein bis drei TongefaBe, die sie auf dem 
Kopfe heimtragt. Sie mahlt auch mit den Tochtern auf der alten Handmiihle 
den Mais zu feinem Mehl (Abb. 29). Diese Miihle besteht aus drei Teilen. 
Den Unterbau bildet eine groBe, runde Schiissel, so groB wie ein mittelgroBes 
Wagenrad. Die Schiissel ist aus Lehm geformt und mit Kuhmist glatt ge 
strichen. Hier sammelt sich das fertige Mehl. Uber der Schtissel aus Lehm 
liegt ein schwerer, runder Stein, 50 cm und noch gréBer, der an seiner Ober- 
flache sehr rauh bearbeitet ist. Im der Mitte dieses Steines ist ein kleiner Holz- 
stift. Dieser greift in die Offnung eines zweiten dariiberliegenden Mahl- 
steines. Durch die Offnung von oben fallen die Maiskérner auf die untere 
Platte. Der obere Stein hat nahe dem Rande einen Holzgriff. Ein oder zwei 
Frauen setzen sich auf den Boden vor der groBen Lehmschiissel und drehen 
die Oberplatte in lustigem Schwung. Manchmal singen sie auch dabei. Um 
10 Pfund Mais sehr fein zu mahlen, bendtigen sie etwa 1% Stunden Zeit. 
Der Preis einer guten Mihle ist etwa 4 bis 8 Rs. Da sich die erforderlichen 
harten Steine in unserem Bhil-Gebiete nicht finden, miissen diese Steine fiir 
teures Geld vom Nachbargebiet eingefiihrt werden. Die fleiBige Bhil-Frau 
vermengt das Maismehl mit gesalzenem oder ungesalzenem Wasser und knetet 
langere Zeit den Teig in einer vom Manne geschnitzten Schiissel. SchlieBlich 
walzt sie mit ihren Handen den Teig aus zu einem runden, flachen Kuchen 
und legt ihn in einem Tongefa8, seltener in einem EisengefaB, tiber das Feuer. 
Als Zuspeise nimmt man sich auf das recht trockene Brot eine Art Gemiise: 
griine Krauter aus dem Dschungel oder vom Feld, manchmal auch getrocknete 
und konservierte. Alle Beigaben werden mit rotem Pfeffer sehr scharf gewiirzt. 
Bessergestellte Familien erlauben sich echt indische Gewiirze und Chana 
(Grams). Dieses Maisbrot ist zwischen 11 Uhr und 12 Uhr fiir die Bhils zu- 
gleich Frihstiick und Mittagmahl. Gegen 8 Uhr oder 9 Uhr abends essen sie 
ee pile iene und letztenmal: eine steife Masse aus grobgemahlenem Mais- 

; in gesalzenem Wasser langere Zeit kocht. Wo immer moglich 
verschafft er sich etwas Buttermilch dazu. Bei besonderen Gelegenheiten ae 
eee i ee eee essen sie auch Ziegenfleisch und Hih- 
cee ee nie oe se ischfang nach mittels selbsthergestellter, 

S mehrfach gespaltenem Bambu. Krabben 


sind wahrend der Regenzeit ein Leckerbissen. der j si ; 
nicht entgeht, , der ihrem sicheren Pfeil so leicht 
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Il. GenuBmittel. 

Sobald ein junger Bhil den Pflug handfest fithren kann und der Schnurr- 
bart sich zeigt, hat er ein Recht auf die Tabakspfeife im Kreise der Manner. 
Die Pfeife ist ein 11 cm langer, schmaler Tontrichter. Man stellt sie nicht 
selbst her, sondern kauft sie, wie alle Tonwaren, insbesondere die bauchigen 
Wasserbehalter, mdtkas genannt, bei der Kaste der Kufwdr fiir wenig Geld. 
Weil sich in dem Pfeifentrichter keine Verengung findet, so legt man zuerst 
ein kleines, rundes Kieselsteinchen hinein. Darauf stopft man sie mit soviel 
Tabak, als gerade zwischen drei Fingern Platz hat. Dariiber legt der Bhil 
noch ein Stiickchen glithender Holzkohle. Sodann reift er einen kleinen Fetzen 
Tuch von seinem Kleid oder Kopftuch herunter, taucht ihn ins Wasser, driickt 
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Destillationsapparat der Bhil . 


42 Handiun, — Tontopf mit Mahuwa-Fruchtwasser 
2. Babari —~ Kleiner Verdampfer 

3. NGl — Bambus —(Uberlauf) Rohr 

4. Guniyo — Kupfernes AuffanggefapB 

5. Khado — KuhIwasser 


Zeichnung 6, 


ihn aus und legt ihn um das Mundende der Pfeife. Er zieht einen gekiihlten 
Rauch vor. Die drei mittleren Finger der linken Hand legt er auf die Pfeife; 
mit der rechten Hand umfaBt er die Pteife mit den drei Fingern. Durch die 
Offnung zwischen Daumen und Zeigefinger saugt er den Rauch aus der Pfeife. 
So kann die Pfeife ohne Gefahr von Krankheitsiibertragung von zehn bis 
zwanzig Mannern der Reihe nach geraucht werden. Er raucht oft. Es ware 
sogar ein Zeichen von ,,Faulheit“, wenn er wahrend der Nacht gar nicht 
rauchte. Das tagliche Wasser trinkt er gewohnlich aus der Handmuschel, aus 
einer ausgehohlten Frucht oder aus einem MessinggefaB, L6fi genannt. Auch 
hier setzt er das TrinkgefaB nicht unmittelbar an seine Lippen, sondern 1aBt 
das Wasser im Strahle in den Mund hineinflieBen oder 14Bt es tiber die Hand- 
muschel in den Mund laufen. 

Das zweite GenuBmittel ist der Daru, der Nationaltrank der Bhils, eine 
Art Branntwein. Er enthalt etwa 7 Prozent Alkohol. Die Bhils kennen seine 
Wirkung, denn sie sagen sprichwortlich: ,,Trinkst du Daru, wirst du das 
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rechte Wort finden.“ Wat Awe, ,,Wort kommt“. Zur Herstellung des Daru 
fiillt man einen groBen, irdenen Topf bis zu zwei Drittel mit der gegorenen 
Masse von Méhuwa-Friichten. Von einem zweiten Topf bricht man den oberen 
Rand ab und stiilpt den randlosen Topf als Deckel auf den ersteren. Durch 
Umwickeln mit einem Tuch und Verschmieren mit Lehm werden beide Topfe 
zu einer fugenlosen Einheit verbunden. In den oberen Topf wird nun seitlich 
ein Loch gebohrt und darin ein Bamburohr befestigt, das in ein MessinggefaB 
miindet. Das MessinggefaB soll dem spateren Destillat als Vorlage dienen. 
Demgema8 wird es gekiihlt, indem man es in eine mit Wasser gefiillte Grube 
stellt und entsprechend befestigt. Zur Regenzeit setzt man das MessinggefaB 
einfach in den nachsten vorbeiflieBenden Bach. Unter dem groBen Topf mit 
der gegorenen Masse wird ein starkes Feuer entziindet. Die aufsteigenden 
alkoholischen Dampfe kondensieren sich in dem kalt gehaltenen MessinggefaB. 
Sobald das Brodeln im Topfe aufhért, hebt man den Topf vom Feuer und der 
Branntwein ist fertig. Der ganze ProzeB8 dauert zwei bis drei Stunden. Da die 
Bhils sehr arm sind, verkaufen sie den gréBten Teil des Daru an Handler 
zum halben Basarpreis, etwa 3 Annas eine Flasche (19 Rpf.). Liegen keine 
besonderen Anlasse vor, so ist Trunkenheit bei ihnen eine Ausnahme. Bei 
heidnischen Festen jedoch, wie bei Hochzeiten, ist Trunkenheit gar nicht 
so selten. 
2. Geld wer tudes Beésitz es. 

Wollte man den Preis seiner beweglichen und unbeweglichen Giiter aui- 

stellen, so muBte man bei ihrer Neuanschaffung nachfolgende Preise zahlen: 


1. Hiitte >.) . «eee etree erie 4 90-50 Zers. 
2. ¢Zwer Ochsen = 27 a. Se a Bes. De aslidie 40, 

Se#ochmuek ders rai Onnesber) a eee te eh eet ae LS. #05 

ASPtlugs Oe, saps poner ee een. tie fall I} ses: 

5a Vorratsbehalteritir Maise 4) Bae eerie Wea nichts 
OF lripk- ind Wassergelabe 2a.) Fame meee en ee 1/, Rs. 
dm Vier tk the: 2) See ie AR oti voter Sdches 
SiinieZicven eee es at. stt astt eens | cet ee oa) eee 

03, sn Mahistein paaP fai catch Ag ee eee aiete 4 “ 
1022-3 Mani Mais als, Vorrat_. Gian eke sauna oe 2 aie 
11. Fiir kleine Utensilien, Loti, WassergefaB, eine Trommel Soents 
122 Hat die Frau noch Silberschmiucks, gis sce eee G0 51) 


. 200—250 Rs. 
ist der durchschnittliche Wert fiir das Eigentum eines Bhil. 

Der reiche Bhil hat mehr Vieh, drei bis vier Paar Ochsen und zehn bis 
zwanzig Ziegen mehr als die tibrigen, dazu eine Biiffelkuh und Kiihe und einen 
Karren mit eisenbeschlagenen Radern. Er wird seinen Reichtum zwischen 
350 und 500 Rs. angeben. 

Der Bhil ist arm und auBerst geniigsam. Kann er sich 21/, bis 3 As. 
(= sae in den Zipfel seines Gewandes einbinden, so ist er zufrieden. Es 
reicht schon hin, mit Frau und zwei Kindern taglich eine zweimali attig 
Maismahlzeit halten zu konnen. : gece hee. 
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III. Offentliche Abgaben. 


l.Landpacht. 

Im Reiche eines indischen Fiirsten gilt auch heute noch das gleiche 
Gesetz wie vor tausend Jahren: Alles Land ist des Fiirsten Eigentum. Dem 
Untertan gehért kein Stiick Land, es sei denn, daB der Fiirst ihm Land 
schenkt, das dann Privateigentum der Familie auf immer wird. 

Ein Untertan kann aber Landereien gegen eine jahrliche, genau fest- 
gelegte Geldsumme vom Fiirsten pachten. Wie steht nun diese Landpacht 
gegen seine sonstigen jahrlichen Einnahmen und Ausgaben? 

Wir berechneten von zehn Normalfamilien die an sich notwendigen Aus- 
gaben in einem Jahr. Die tatsachlichen Ausgaben, die wir genau aufnahmen, 
blieben, weil die tatsachlichen Einnahmen sehr gering waren, dahinter zuriick. 
Nur eine von den zehn Familien schloB ohne Schulden ab; die Landpacht- 
summe betrug in diesem Falle 16 Prozent des Einkommens; bei den iibrigen 
Familien viermal 35 Prozent und fiinfmal 50 Prozent. 


Jahresausgaben fiir eine Familie mit acht Kindern. 


91/, Mani Mais (1 Mani — 480 oe ioe OE iA Bs Sop Bs fe 
PZ OR mince Gernuse son Se hl SOS ha eebare c hee pe 
TUE ees is A See EL ey Oe ee Oe PIE Ee YEE. Ge 
SELVES 2" 2A pS aaP area Rar cng ame een se tem iE RE Ther FTES 
SSR PSU AAS Cr er alee etna ttre al yore pe faa Mar bape nelper aE no IS ay 
DeUTOLCUU MR Me eee ks Be hiner die a a ee ee a es 
NS ALLO Rn ing ee dS i ee ee Ring, det ae 
Gee > PRE aT ETS PO Es PTI a 
Besondere Ausgaben eras 5 eta ace in ee a oo 
Geldstrafen, durch den Panch ital tsa area re re nS. 
Landpacht betriigt TR Ge: a ee a Ne 


Ausgaben (1 Rs. = 16 oes pro Jahr Summa. . . 155.12 Rs. 
Die Jahres-Einnahmen betragen: 


von der ersten Maisernte .. . . 10 Mani=60.— Rs. 
von.der zweiten Ernte:,Weizen) 4%. 3 j) == 305-45), 290 
AlsowD efi7it pro Jahir’) $92 Ws 2H ageieis NOOR IES OFIOS Ks: 


Berechnungsbasis, beispielsweise vom Jahre 1934 
(ein Mani Mais kostete 6.— Rs.). 


tau 
1. Lebensmittel (pro Jahr) fiir: 
2 Kinder (1 Knabe und 1 Madchen) 720 Pfund Mais. . . 88 Rs. 
2 Erwachsene (Mann und Frau) 960 =», 5 4d Hat 122—,, 
4 Personen 4X 144 Pfund=576 ,, Gemiise. . 18.—,, 
wabak 2) & 2b 
Salz weber etl i287; 


Gewtirze .—.12 ,, 
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2. Kleider (pro Jahr) fur: 


(i Knaben 1 Didi ind 3 Vfackclicnee eee eee ee een eee os 
I-MaAdehen? 2) Rockesund )) Sa;7m ae en ee ee | 

1 Mann: 1 Umwurf, 1 Pichéri, 1 DAoti, 2 Lendentiicher und 
ly Turban¢. <2 0-5." a eee ee ee ee 
| Frau: 1 Rock,2 Luerd und 3) Brustwesten =e.) nee ee accu, 
3x Exttaausoaben) (ae, 4 2 ee oe ee ee eee 
Stina see weOU 12 Rs: 


NB. Wenn ein Bhil standesgemaB leben soll, muB er diese Ausgaben 
des Fiats machen. Im obigen Fall wie in den weiteren neun erwahnten Fallen 
wurden die etatsmaBigen Ausgaben nicht gemacht, weil das Geld dazu fehlte. 
Daher sind die wirklichen Schulden kleiner. 

Die Einnahmen sind so gering, 1. weil die Acker der Bhil minderwertig 
sind; 2. weil sie nicht genug und nicht richtig diingen; sie tun es nicht, weil 
sie daftir kein Verstandnis haben; 3. weil sie nur soviel arbeiten, als sie gerade 
mussen; sie konnten ofters ackern, tun es aber nicht; 4. weil sie zum groBten 
Teil nur Friichte zu billigen Preisen erzeugen, wie Mais und Chana etc. 

Was ist die Folge der Unterbilanz? 

Die Pachtsumme wird ihnen keineswegs und unter keiner Bedingung 
erlassen. Ein allgemeiner Aufschub wird nur selten gegeben. Das nachste 
Jahr muB die doppelte Pacht gezahlt werden. Der Bhil wird in letzterem Falle 
nicht selten die ganze Ernte, vielleicht auch sein Vieh und seinen Schmuck 
bei gewissenlosen Kaufleuten in Pfand geben oder aber er mu8 Geld leihen. 
Das als gerecht anerkannte Leihsystem hei®t s@wdi— 14/,, d.h. 25 Prozent 
Zinsen pro Jahr. Oft halt man sich nicht daran, sondern nimmt 25 Prozent 
im Monat, das sind 300 Prozent im Jahre. 

Der Kaufmann niitzt oft die Notlage seines schriftunkundigen Bhil noch 
dadurch aus, daB er ihm auf dem Schuldschein mehr anschreibt, als er wirk- 
lich schuldet, was er dann mit seinem Daumenabdruck, ohne es zu wissen, 
beglaubigt. Nicht selten kommt es auch vor, daB ihm Abzahlungen nicht ab- 
gestrichen werden. 

a) Setzen wir den ersten Fall, der Schuldner ist zahlungsunfahig ge- 
worden. Er droht ihm mit Gericht. Er erklart ihm, da er ihm weder Samen 
zur Aussaat noch Mais zur Zeit der Not leihen werde. Leider hindert ihn das 
indische Sdhukar-System, einen anderen Kaufmann zu finden, der ihm wieder 
Samen und Lebensmittel leihen wiirde. So in die Enge getrieben, widersetzt 
sich der Bhil nicht, wenn ihm nun sein strenger Kaufmann die Ernte, Vieh und 
allen Schmuck abnimmt. Unbezahlte Schulden erléschen bei seinem Tode nicht, 
sondern gehen gesetzmaBig auf den Sohn des Vaters iiber. 

b) Nehmen wir den zweiten Fall, er will in Geld oder Naturalien seine 
Schuld abzahlen. 

Der Bhil hat sich 16 Pfund Mais zum Preise von 1 Rs. geliehen. Er 
hat also zuriickzugeben 1 Rp. + 25 Prozent = 4 As., d. h. soviel Mais als 
man fur 1.4 Rs. nach der Ernte bekommt, Der Mais ist aber nach der Ernte 
nun so billig, da8 man fiir 1.4 Rs. 70 Pfund Mais bekommt. Somit hat der 
Kaufmann nicht 25 Prozent, sondern 425 Prozent Zinsen genommen. Freilich 
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iibernimmt er mit dem Ausleihen auch manches Risiko, jedoch kein zu groBes, 
weil er genug Mittel hat, die Zahlung zu erzwingen. Allein der Kaufmann stellt 
noch weitere Bedingungen. Hat der Bhil sich beim Kaufmann 6lhaltige Samen 
geliehen, wie z. B. Wunderélsamen oder Kasterél oder Erdniisse, so werden die 
25 Prozent Zinsen auf 50 bis 100 Prozent willkiirlich erhéht. Der Bhil muB 
endlich auch noch damit einverstanden sein, daB der Kaufmann noch Aufschlag 
nimmt. Fur alle eventuellen Verluste beim Ausbreiten und Aufbewahren der 
Naturalien wie fiir die Mithe des Abwagens nimmt er bei je 10 Pfund Mais = 
‘1, Pfund mehr, also bei 40 Pfund—1 Pfund mehr, bei einem Mani = 
12 < 40 Pfund, 5 Pfund Kdrda. 
Were ie 1 ite 

a) Steuern bei Einfuhr und Ausfuhr von Waren von einem Bezirk zum 
anderen innerhalb desselben Staates. Im Ihabua-Staate sind diese Steuern aber 
vor kurzem gefallen. 

6) Steuern beim Kauf und Verkauf von Vieh; das trifft mehr die Kauf- 
leute, was die Bhil ja fiir gewohnlich nicht sind. 

¢) Wegsteuern, auch wenn keine Wege da sind. Zum Beispiel: Preis bei 
einem Weg von 2 Meilen: fiir eine leere Karre 1 As., fiir eine volle Karre 2 As.; 
1 Ochs, 1 Buffelkuh, 1 Ziege oder Ziegenbock zahlen je 1/, As. 


3. Naturalienabgabe. 

1. 500 Biindel Gras hat jedes Haus dem Staate jahrlich zu liefern. 

2. Tagdi-Mais-Deposit beim Staate. Der Bhil gibt pflichtgemaB 10 Pfund 
von der jahrlichen Maisernte an den Kreissteuerbeamten ab als Reserve fiir 
Notzeiten. Holt er sich sein Depot zuriick zur Zeit der Not, so muB er bei der 
nachsten Ernte 121/, Pfund zuriickbringen. 

Ein anderer Fall: Der Bhil holt sein Deposit von 10 Pfund nicht ab; er 
muB trotzdem auch dieses Jahr 12'/, Pfund aufs neue abgeben. Trotzdem gibt 
es auch hier noch UnregelmaBigkeiten und Willkir. ~ 


AUR oy. adits es, (ko nie lic biel Piri wideonen): 

Diese Forderungen, welche nur das Recht von Radjas oder kéniglichen 
Prinzen sind, werden in Wirklichkeit auch von anderen, z. B. Landlords, 
gefordert. 

1. Bhutta-Phdla = Maiskolben im Gewicht von 10 Pfund, werden von jeder 

Familie jahrlich genommen. 

2. Lagan-Madndwof == Heiratstaxe; obwohl die Heirat vor keinem Standes- 
beamten geschlossen wird, zahlen die Heiratenden doch eine Taxe von 

13) es: 

3: praca Am Dashdhara-Fest entrichtet ein kleines Dorf eine Ziege 
oder deren Geldwert = 4 bis 5Rs. Ein groBes Dorf einen Biiffelstier 
oder dessen Geldwert = 12 bis 20 Rs. 


bawire vent dierlandpachttnoevor sie ler 
1. Landpachtung. 
Er geht zum obersten Landmesser (Girdawar) und tragt seine Bitte um 
Landpachtung vor, und zahlt fiir diese Konsultation gleich 5 Rs., wofiir er 
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keine Quittung erhalt. Der Landmesser vermiBt ein Stick Feld. Wohlwollend 
verspricht er Steuerfreiheit fiir drei Jahre und verlangt dafiir 20 bis 25 Rs., 
obwohl der Bhil laut Gesetz sowieso ganz oder teilweise von der Steuerzahlung 
fiir drei Jahre frei ist. 

2. Pachteintreibung. 

a) Hawdldar, Er ist der Konig der Dschungel. Ihm untersteht ein Kreis 
von Dérfern, von welchen er die Leute zur Pachtzahlung herbeiholt. Er be- 
droht vor allem jene, welche ihm nicht dann und wann einen Hahn verehren 
oder Tee mit Zucker bereiten. Wenn er drei- bis viermal erfolglos das Haus 
betrat und weder Pacht noch Khércha bekommen hat, so wird er gewalttatig. 
SchlieBlich zwingt er den Bhil, mitzugehen zum Bezirks-Pachteinnehmer. Beim 
Verhor verspricht jener zu zahlen und gibt den Tag an. Daraufhin wird er 
losgelassen, wenn sein Hawdldar ein gutes Wort fiir ihn einlegt. 

b) Patwdrt — der Landmesser. Auch da sind Bestechung, Betrug gegen 
den Bhil an der Tagesordnung. 


O2Pioli ze i: 

Sie hat die Aufgabe, die Guten zu schiitzen und die Verbrecher dem 
starken Arm der Gerechtigkeit zu tiberliefern. Von einem Schutz kann man 
nur in der Stadt reden, wo fiir gewohnlich nur vereinzelte Bhils wohnen. Zur 
Charakterisierung der Lage nehmen wir einen gewéhnlichen Fall: Es trifft die 
Meldung ein, daB im Dorfe X Vieh gestohlen wurde. Einige Polizisten, schwer 
bewafinet, reiten nach einer guten Ruhe von vier bis sechs Stunden endlich 
von dannen °, 


a) Sie kommen zum Dorfe X und lassen beim Dorfvorsteher die kleine 
Trommel schlagen. Alle Manner versammeln sich; die nach dem dritten 
Trommelzeichen zu spat kommen, werden die vierten Trommelschlage auf dem 
eigenen Rucken spiiren. Mit ihrem Scharfsinn finden die Manner schon bald 
die Spur heraus und verfolgen sie. 

Zur Grenze des nachsten Dorfes gekommen, werden sie verabschiedet 
und das zweite Dorf alarmiert. Verliert sich hier die Spur, so ist es jedem klar, 
daB hier das Vieh verschwunden ist. Die Polizei stellt den Dorfvorsteher vor 
die Wahl: Gericht oder KAdrcha. Die Wahl ist ihm nicht schwer. Er 148t fiir 
jeden Diener der Gerechtigkeit je 1 Liter Milch, */, Pfund Zucker und Tee, 
fiir das Pferd 5 Pfund Grams bringen, und die Leute selbst legen noch einige 
Gelder zusammen. Es folgt ein langes Kreuzverhér, ein noch langerer Bericht 
wird geschrieben — und die Sache ist damit abgetan. 

6) Der Dieb wird gefunden. Die Polizei findet wieder einen Weg der 
Milde. Man nennt das Munddwan karwon (einen Kompromi8 machen). Je nach 
der Schwere des Diebstahls darf er dem Polizisten 10 bis 25 Rs. in die Hand 
driicken. Auch dieser Fall ist damit erledigt. 

Diese Ausbeutung des rechtlosen Bhil kann man in etwa verstehen, wenn 
man sich die unscheinbaren Gehalter der Beamten des Staates vergegenwartigt. 

Der Polizeiprasident bezieht als Monatsgehalt 150 Rs.; der Kreisinspek- 


5 déro = tournée = 


Schuldigen. losziehen zur Auffindung der Spur oder Arrestierung der 
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tor 80 Rs.; der Unterinspektor 45 Rs.; der Polizist 8 bis 12 Rs. Der héchste 
Steuereinzieher 150 Rs.; der hdchste Pachtbeamte 130 bis 140 Rs.; Kreis- 
beamte, welche zu gleicher Zeit Magistrat II. Klasse sind, 50 Rs.; der Ober- 
landmesser eines Bezirkes 25 Rs.; Patwdri, der gewohnliche Landmesser, 12 bis 
15 Rs.; der Dschungelkénig = Hawdldar 8 bis 9 Rs. In diesen Hungerléhnen 
liegt fur den Inder die stillschweigende Genehmigung: Sorge also fiir dich 
selber. 

Wie die Kaufleute, zeichnen sich auch die Holzhandler aus durch Unge- 
rechtigkeiten gegenitber den Bhil. Hat der Bhil gliicklich einen Wagen und 
kann er sich auch an Holzfuhren etwas verdienen, so bleibt auch dieser Gewinn 
nicht rein. Bruchzahlen beim Abwagen des Holzes werden nicht angerechnet. 
Hat er z. B. 3'/, oder 3°/, Mani gebracht, so werden ihm nur 3 Mani ange- 
schrieben. Nur mit der gréBten Mihe gelingt es ihm, den Fuhrlohn heraus- 
zubekommen. 


7. Gegenleistungen des Staates. 


Bei diesem Finanzsystem flieBen dem Staat hohe Summen zu. Wieviel 
davon wird dem Gemeinwesen wieder zugeleitet? 

Brunnen gibt es wenige in diesem Bhil-Staate; gemauerte nur in 
Stadten. Wohl hat wahrend einer schweren Wassernot der Staat die Bhil 
gezwungen, auf dem Lande Brunnenlocher zu graben, aber ohne jedes Entgelt. 

In einem Staate von 120.000 Einwohnern, die sich auf eine Flache so 
groB wie Holland verteilen, sind fiinf Arzte, an deren Hilfsbereitschaft aber 
kein Bhil glaubt. Nur ein internes Hospital gibt es, wenn auch mit freier Auf- 
nahme. Alljahrlich bereist ein Impfkundiger die Dérfer, um gegen Pocken 
zu impfen. 

Im ganzen Staate sind nur zwei Wege. Mehrere gebrandmarkte staatliche 
Zuchtbullen laufen frei herum, fressen dafiir aber unbehindert die jungen 
Saaten der Felder ab. Ein Vieharzt ist nicht da, so daB zur Zeit der Viehseuche 
das Vieh einfach verloren ist. Anleitung fiir Verbesserung des Feldbaues gibt 
es nicht. Die wenigen Schulen sind nur in Orten mit Bazar, welche nominell 
auch den Bhil offenstehen, die aber kein Bhil wegen der Verachtung von seiten 
des Lehrpersonals und anderer Kasten besuchen mag. 

Aus diesen Angaben geht hervor, daB fiir soziale Zwecke nur ein kleiner 
Teil der Pachtgelder verausgabt wird. Die gréBten Summen benétigt der Radja. 

Das Gesagte gilt, wenn auch nicht in gleichem AusmaBe, ebenfalls fiir 
die Gebiete, welche unter englischer Herrschaft stehen. Dort wird dem Bhil 
oft Gerechtigkeit und manchmal auch positive Hilfe zuteil. 

Aus dem Gesagten ergibt sich, daB die Bhil in recht armen Verhaltnissen 
leben. Die ,,vergrabenen Schatze“ diirften, wie nachfolgendes Beispiel zeigt, 
vergangenen, besseren Zeiten angehoren. 

Master Ivo erzahlte, wie ihn sein Schwiegervater, als er im Sterben lag, 
gerufen habe und sagte: ,,Meine Kinder sind noch klein. Aber dir kann ich 
vertrauen! Komme mit, ich werde dir etwas zeigen.“‘ Unter einem Mdhua-Baum 
lieB er ihn etwa 1/, m tief graben. Er fand einen runden, irdenen Topf und 
darin 135 Rs. in Silber und zwei Goldkérner. Sein Schwiegervater war frither 
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Mitglied einer Rauberbande gewesen und hatte diese zwei Goldperlen einer 
Braut auf ihrem Hochzeitszuge abgenommen. Master Ivo sagte mir, das sei der 
einzige Fali, den er in seinem Leben kenne, daB ein Bhil seinen Kindern etwas 
hinterlassen habe. Die Rede von den vergrabenen Schatzen der Bhil gehort 
der Zeit vor 1900 an. In den letzten 15 Jahren hat sich die Landpacht um 
200 bis 300 Prozent erhéht; ein Feld, das vor zehn Jahren 10 Rs. Pacht 
kostete, kostet heute 20 Rs. Vor 1900 standen die Leute sich besser. Die Ernten 
waren gut, der Maispreis konstant 12 bis 13 Rs., die Preise der Olfriichte 
waren hoch, die Viehpreise hoch, so da strebsamere Bhils sich einen kleinen 
Schatz in Geld und Schmuck anlegen konnten. Aber heute sind die Bhils ver- 
armt. Heute hinterla8t ein Vater seinen Kindern nur, was das Sprichwort 
aufzahlt: 

Darntéri, kardari, héndli. 

Sichel, Axt, Kochtopf (der aus drei Steinen besteht). 

topli rds rassilo. 

Korb Wassertopfe. 

Wahnlo wizni. 

Basula (=Hammer, kombiniert mit Meifel). 

parhai. 

Ausstattung. 


Seocel soles iaisite Wliiniiowd.e.rmb imless 
Trotz der armen Lebensverhaltnisse zeigt der Bhil kein Streben nach 
Verbesserung seiner sozialen Lage. Es ist dies keineswegs nur eine fatalistische 
Ergebenheit, sondern auch ein Zeichen seiner groBen, angeborenen Sorglosig- 
keit. Er sagt namlich: 
a) Rota tipar no réto mdlwofh zoiye. 
Ein Brot nach dem anderen muB man haben; eines heute und ein anderes morgen. 
b) Hal Khddoft mithon, kal no kon dekhi dyo? 
Heute SiiBes gegessen, das morgige Futter, wer hat es gesehen? 
Das wird religiés begriindet. 
a) Safs ali te son dehe. Bhagwan meléwhe. 


Er gab den Lebensatem, deshalb wird er auch den Schnabel (zum Fiittern) geben. 
Gott wird Ursache des Empfangens sein. 


b) Zinne zinne baéhno meladwhe. 

Auf irgendeine Weise wird er Ursache des Empfangens sein. 

c) Bhagwan dparto dlhe. 

Gott wird aus sich selbst geben, 

d) ,,Es liegt immer Sonnenschein auf der Hiitte der Bhil. Wenn groBe Ernte 
ist, dann hat er iiberfiillte Schiisseln. In der heiBen Jahreszeit aber nur 
Stiicke und Brocken.“ 

Hautig hort man das Wort: Bhagwdn ne gamé tyo Kharé. ,Was Gott 
gefallt, ist recht.“ 

Der Bhil teilt nicht ein. Hat er viel, i6t er viel. Hat er wenig, iBt er 
wenig. Bei einigen geht die Sorglosigkeit so weit, daB sie eine angebotene 
Hilfe durch Arbeitsbeschaffung aus Faulheit oder Stolz ablehnen, trotz der 
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Abb. 8. 
Pfeile (Spitze und Schaft). 


Abb. 9. Bogen. 


Abb. 10. 
Die Bindung der Sehne am Bogen. 
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klaren Voraussicht, daB der Hunger schon in wenigen Wochen vor der 
Tur steht. 

Selbst Bhils nennen das Faulheit. Er weif$, daB man auch in der Sorg- 
losigkeit zu weit gehen kann. Er sagt namlich: 

a) Be dan agari huzarwon Khitya par hoh kam dwe. 

Zwei Tage vorher schauen, was zu tun, wenn nichts mehr da ist. 

b) Lai lagi ane kio khodwa mafde kéran ptiiron paré? 
Wenn Feuer entfacht ist, und einer finge jetzt erst an, Brunnen zu graben, wann 
wiirde dieser fertig werden? 

c) Pani pélafi pal bandwi. 
Vor dem Regen soll der Staudamm gebaut werden. 

d) Utdwlo bhaéwlyo philhe? 

Wird ein schnellwachsender Akkasia-Baum bliihen? 

Anderseits hegt er eine natiirliche Geringschatzung gegen jene, welche 
das ,,Gnadenbrot‘, die Friichte fremder Arbeit, essen. Der Bhil-Grundsatz ist: 
Kamdai khdwi= arbeitend essen. So will er auch geliehenes Geld oder Saatgut 
immer mit Zinsen, sawdi—1"/, Prozent Zinsen, zuriickgeben. Aus diesem 
Grunde und auch aus einem anderen nimmt er z. B. aus der Hand eines reli- 
gidsen Lehrers der Hindus keine Speise an, eben weil dieser nur geschenktes 
Brot iBt. 

IV. Soziologisches. 

Ein Vergleich zwischen Census of India, 1931, XX, Part I, S. 240, 
v. 5—11, und folgender Ausftthrung auf Grund unserer Gewahrsleute ergibt 
einen ziemlich groBen Unterschied. Der Census selbst gibt den Schltissel dazu 
unter Nr.7 aus S.240 im Anfang, daB seine Beschreibung die einer Bhil- 
Hochzeit ist, welche unter den hinduisierten, also nicht unter den stammes- 
treuen Bhils gehalten wird. G. H. Grierson gibt in ,,Linguistic Survey of 
India“, vol. IX, pt. III, ,,Bhil Languages and Khandesi‘“ (Calcutta 1907), 
S. 20, einen originellen Bericht von einer Bhil-Hochzeit aus dem ,,Edar State 
Mahikanta“. Der Bericht stimmt wenigstens in seinen Hauptzeremonien: 
Hande reichen, siebenmal um das Feuer gehen, mit dem tiberein, was wir bei 
Census, A. 240, finden. Vielleicht hat der Census GRIERSON benutzt und spricht 
also nicht von unseren Bhils. 


fee riteterant Sey Gs let beat: 


Heiratsvermittler kann jeder Bhil sein. Es gibt deren zwei, einen auf 
seiten der Braut und einen auf seiten des Brautigams. Den Vermittler wahlen 
die Eltern beider Beteiligten fiir sich aus. Braut und Brautigam konnen nur 
durch Vermittler heiraten. Aufgabe der Vermittler ist es, eine Ubereinstimmung 
zwischen den beiden Elternpaaren der Ehekandidaten herbeizufihren beziglich 
der Brautgelder und der Hochzeitsgeschenke wie der Heirat selbst. 

Der Vermittler des Madchens erhalt fiir seine Muhe 1/, Rupee, jener des 
Brautigams 1 A. als Entschadigung. 

O mina. 

Der Vermittler wird bei seinem Amt auf die ,,Omina‘ (Bhili: hakkan), 

giinstige oder ungiinstige Vorzeichen, achten, um von vornherein zu 
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wissen, ob ihm bei seinem Unternehmen Erfolg oder Miferfolg beschieden 
sein wird. 

1. Er wird den ,,Omina“, Vorzeichen, seine Aufmerksamkeit schenken, 
die auch sonst vor wichtigen Ereignissen des Lebens berticksichtigt, gleichsam 
mit Sorgfalt befragt werden. Solche sind: 

a) Sie spalten einen Zweig vom akasiaartigen Baum; ist er in gleiche 
Teile gespalten, so ist es ein gutes ,,Omen“, sonst ein schlechtes — es wird, 
sagen sie hier, Ehescheidung eintreten. Sie sagen dabei den Vers: 

coll mein Werk gelingen, spalte dich schon. 
Soll es nicht gelingen, so spalte dich nicht.“ 

b) Mondphasen und Skorpion-Sternbild. Von den fiinf Mondphasen, die 
genannt werden, sind immer zwei schlecht, zwei sind immer gut, eine Phase 
ist drei Tage schlecht und drei Tage gut. 

Die zwei schlechten Phasen sind: Neumond und letztes Viertel; immer 
gunstig: Vollmond und erstes Viertel. Ungtinstig sind die drei ersten Tage 
des Halbmondes; die anderen Tage sind giinstige Vorzeichen. Das bringen 
die Bhil in Zusammenhang mit dem Sternbild des Skorpions. Solange, sagen 
sie, die zwei Scheren und der Bauch des Skorpions in der Nahe sind, sind die 
Omina wahrend drei Tagen ungiinstig. Wenn die Scheren da sind, wird der 
Mann oder die Frau in der neuen Ehe sterben; wenn der Bauch des Skorpions 
in der Nahe ist, wird die neue Frau sterben oder keine Kinder bekommen. 
Nach drei Tagen aber ist alle Gefahr voriiber. 


»Omina“ bei der Werbung der Braut. 


a) Hort der Vermittler im Hause des Brautigams oder auf dem Wege 
zur Braut niesen, so wird er nicht ausgehen zur Vermittlung der Ehe, wenn 
er einmal oder dreimal oder fiinfmal niesen hért; die ungerade Zahl ist ein 
ungunstiges Zeichen; die gerade Zahl dagegen ist ginstig. 

6) Schreit in seinem Dorfe ein Esel zu seiner rechten Seite, so geht er 
nicht aus, unterwegs dagegen kehrt er um. 

c) Ungiinstiges Omen ware fiir ihn, einer Frau innerhalb der Dorfgrenze 
zu begegnen, die einen leeren Wassertopf auf dem Kopfe tragt. Er kehrt 
sofort um. 

d) Ein béses Omen, wenn eine schwarze Krahe innerhalb seines Dorfes 
zu seiner rechten Seite schreit. Geschieht das aber im Dorfe der Braut oder 
des Brautigams, so ist dasselbe ein gunstiges Omen. 

e) Schreit ein Kranich im Dorf zu seiner rechten Seite, ist es giinstig, 
auszugehen, umgekehrt ungiinstig. 

/) Beim kleinen Vogel Séi das gleiche wie oben. Sitzt er dabei auf 
dornigem Strauche, ist es immer ungtnstig, auszugehen. Es gibt eine dor- 
nige Ehe. 

g) Wenn der Sibarof, ein eulenartiger Nachtvogel, schreit, so ist es fiir 
links ein schlechtes, fiir rechts ein gutes Vorzeichen. 

A) Schlagt der Hund mit den Ohren und sitzt dabei, ist es ein schlechtes 
Omen; lauft er dabei, ein giinstiges. Wenn er dagegen mit seinen , Hosen“ 
am Boden scheuert, wird ein Gast erscheinen. 
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Dabei ist zu beachten, daB der Vermittler am Tage, da er ausgehen will, 
selbst bestimmt, was gelten soll; er sagt: Hore ich heute Tiere oder Vogel 
schreien, so soll es, wenn es von der rechten Seite kommt, ein ungiinstiges 
Omen fiir mich sein, umgekehrt aber ein giinstiges. 


Omina wahrend des Hochzeitszuges. 

a) Der Hochzeitszug vermeidet es, unter einem wilden Feigenbaum durch- 
zuziehen aus Furcht, daB die vielen herabhangenden Wurzeln in der Brust 
der Braut sich festlegen wiirden. 

b) Ein Hochzeitszug rastet nie unter einem dornigen Baum. Es méchte 
spater in der Ehe Streit entstehen oder auch die Braut fortlaufen. 

c) Ruft auf dem Wege oder im Hause wahrend des Zuges eine Eule, so 
setzen sich alle, rauchen und warten auf ein besseres Zeichen. 

ad) Wenn zwei Hochzeitsziige sich aus entgegengesetzter Richtung be- 
gegnen — der eine kommt z. B. vom Westen, der andere vom Siiden —, so gilt 
das als ein schlechtes Zeichen. Beide miissen zuriick oder machen einen 
Umweg, um aneinander vorbeizukommen. Wenn sie sich aber kreuzen, warten 
sie aufeinander, denn das ist ein giinstiges Omen. 

é) Kommt der Hochzeitszug zu einem Flu8 oder tiefen Wassergraben, 
so ist das ein ungiinstiges Zeichen. Vor einem Flu8 werden sie in die Knie 
sinken und eine Kokosnu8 opfern. Der FluB ist eine Gottin. — Vor einem 
Wassergraben aber wird nur Reis geopfert. 


2. Verlobung. 

Alter. — Nach genauen Feststellungen liegt bei unseren Bhil die Reife 
der Bhil-Knaben zwischen 15 und 17 Jahren, die der Madchen zwischen 
12 und 14 Jahren. Die Knaben heiraten im Alter von 17 bis 19 Jahren, die 
Madchen in einem Alter von 15 bis 16 Jahren. Ausnahmsweise kommen Ehen 
vor, wo Knabe wie Madchen nur 10 oder 11 Jahre alt waren. Im ganzen sind 
bei unseren Bhils nur vier Falle einer Heirat unter 12 Jahren bekannt, wobei 
die Frage offen bleibt, ob es sich da um eine wirkliche Heirat oder um Ver- 
lobung handelte. Kluge Eltern vermeiden so etwas. Unsere Bhil-Missionare 
stellten die Praxis fest, daB der Vater fiir die Verheiratung seiner Tochter 
ernstlich Schritte unternimmt, wenn diese wegen der Entwicklung der weib- 
lichen Brustorgane die Brustweste zu tragen beginnt. Das Heiratsalter hangt 
bei den Bhil nicht ab vom Eintritt der Pubertat, was bei den Hindus wesent- 
lich ist. 

Zwei Arten von Verlobung. — Census schreibt S. 240: 
Four persons from boy’s side go to the girl’s house to settle the bethrothal. 
If the girl’s Guardians are willing, a sum of Rs. 7 is paid to the panches who 
purchase ,guy‘ and ,wine‘ and entertain the caste people. The betrothal then be- 
comes irrevocable. When means permit, some persons from the boy’s side go 
to the bride in the Company of some quests and entertain the members of the 
caste with wine and gur worth Rs. 9. The party is then entertained by the girl’s 
father and thus end the rites of Bari Sagat.“ 

Demgegeniiber ist die Praxis bei unseren Bhils so: 


a) Erste Verlobung. Vier Knaben gehen zum Hause des Madchens wegen 
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der geplanten Verlobung. Sind die Vormtinder des Madchens damit einver- 
standen, so werden heute bei der noch lésbaren Verlobung, Hakkan genannt, 
7 Rs. an den Pafich gezahlt, welcher dafiir Daru (Schnaps) kauft. Bhili: Gur == 
Zucker, wird bei unseren Bhils nicht gekauft, sondern nur bei den Patlias. 
Fir den anderen Teil des Geldes gibt der Pdvich der Kaste ein Essen. 

6) 9 Rs. und mehr werden bei der festen Verlobung gezahlt, pdkki Sagdi 
genannt, zum gleichen Zweck. Der Pach hat bei christlicher Verlobung jedoch 
die Summe ermaBigt, und zwar wird bei der ersten lésbaren Verlobung gezahlt: 
von seiten der Braut 1.4 Rs., von seiten des Brautigams 1 Rs.; bei der zweiten, 
unlésbaren Verlobung: von seiten des Mannes 3 Rs., von seiten der Braut 
7.4 Rs. 

b) Die Bhils nennen die Verlobung: Mdngni = Verlangen, d. h. die Hand 
des Madchens verlangen, oder auch die Ziege essen = bokri khdwi — es wird 
ja beim gemeinsamen Mahl eine Ziege gegessen, oder auch die Heirat feststellen. 

Ein Sprichwort heiBt: 

Hagdi man haga thae. 

In der Verlobung wird Verwandtschaft hergestellt. 

Wiwa maf weéri thée. 

In der Heirat jedoch Feindschaft. 

Ursache zum Streit ist immer das Geld, welches bei der Verlobung fest- 
gelegt wird, bei der Heirat aber den Eltern der Braut und deren Verwandten 
schon zum Teil gezahlt werden muf. 

Bei der Verlobung hei8t es: ,,Kommt, Verwandte! Setzt euch und raucht 
Tabak.“ 

Am Hochzeitstage aber sind die beiden Parteien 6rtlich ganz gesondert 
und kiimmern sich kam um einander. Nur einmal zeigen sich der Vermittler 
der Braut und die Gaste der Braut, um dem Brautigam eine Schiissel Essen 
zu bringen. Fiir die Hohe des Geldes, das fiir die Braut gezahlt wird, gibt es 
keine Héchstsumme; sie belauft sich zwischen 200 und 300 Rs. Bei einer christ- 
lichen Bhil-Ehe ist diese Kaufsumme auf 151 Rs. heruntergesetzt worden, 
durch einen VolksbeschluB der christlichen Bhils selbst. 

Die Resolution hieB so: Von heute an werden wir die guten, alten Sitten 
beziiglich des finanziellen Anteils des Vaters, Dahez, und des Anteils an die 
Verwandten, ddpaf, wieder aufnehmen. 

a) Der Anteil des Vaters gema8 dem Hat iya Dahéz betragt 60 Rs. 

b) Der Anteil der Verwandten, ddpaf, betragt 91 Rs. (Verwandte: 


Tea ah wes Onkel von miitterlicher und vaterlicher Seite, Schwestern und 
anten. 


Fir eine christliche Witwe ist jetzt der Geldpreis auf 55 Rs. festgesetzt 
worden, wahrend fiir die heidnische Witwe eine viel héhere Summe noch immer 
gezahlt wird. 

c) Wie ist die Zahlung des Brautgeldes zu verstehen? Ganz gewohnliche 
Leute aus dem Volke sagten mir, es ware das ein Verkauf, wie man Vieh ver- 
kauft. Hoherstehende Bhil sagten: Es ist ein Verkauf, aber nicht so wie bei 
einem Stiick Vieh, wo man sich um das verkaufte Tier nicht mehr ktimmert; 
hier dagegen kiimmern sich noch die Fltern um ihre verheiratete Tochter. 
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Auch meinten sie, das Kaufgeld sei eine justa compensatio fiir die Aufziehung 
des Madchens. Ein anderer Bhil sagte, die Bhils seien rauhe, diebische, 
gewalttatige Menschen; das Geld nétige ihnen gleichsam eine gute Behandlung 
der gekauften Frau ab. Der Kauf einer zweiten Frau kame nach dem Tode 
der ersten Frau zu teuer. Auch hiefB es bei den Leuten gleich, er hat schon 
eine Frau umgebracht. 

Die Braut selbst, und das ist in etwa iiberraschend, legt den groBten 
Wert darauf, daB sie gekauft wird, und zwar zu einem hohen Preise; auch 
daB das Geld zum Teil schon vor der Hochzeit ausgezahlt wird. Warum so? 
Einmal deshalb, weil sie daran den Wert ihrer Person erkennt; anderseits will 
sie in der Ehe dem Manne nie vorwerfen miissen: ,,Du hast kein Recht auf 
mich; du hast mich ja gar nicht bezahlt.“ 


3. Heiratszeremonien °. 

Nach den genauen Angaben von P. JuNncBLuT belauft sich die Zahl 
aller Hochzeitszeremonien einer Bhil-Hochzeit auf 135, die Zahl der bisher 
gesammelten Hochzeitslieder auf 217. Ein Bhil, Martin Hinacariya, ein 
junger Mann von 19 Jahren aus dem Dorfe, hat sie im Auftrage P. JUNGBLUT’s 
aus seinem Gedachtnis niedergeschrieben. Master Ivo und andere haben den 
Text kontrolliert und fiir richtig befunden. Nach ihrer Meinung gibt es noch 
mehr Hochzeitslieder. Im folgenden werden rund 20 der wichtigsten Heirats- 
zeremonien und einige der Liedertexte gebracht. P. JUNGBLUT wird noch spater 
auf beides ausfithrlicher eingehen. 

Eine der ersten Zeremonien ist die N6/rafi-Zeremonie. Notraf heiBt Ein- 
ladungen, bezeichnet aber auch die Sache selbst, welche als Zeichen der Ein- 
ladung gilt. Der Brautigam versendet keine schriftlichen Einladungen, son- 
dern geht selbst zum Hause seiner Verwandten und Freunde und ladet sie da- 
durch zur Hochzeit ein, daB er gelben Reis auf die Veranda oder vor das Haus 
der einzelnen wirft. Darin ist auch die stillschweigende Aufforderung an die 
Festgaste enthalten, bei dem Brautigam Geld zu deponieren. Besonders gilt 
das fiir den Schwager, die Schwiegersdhne und solche, welche dem gleichen 
Clan angehoren. Freilich tibernimmt der Brautigam dabei die Pflicht, das je- 
weilig erhaltene Geld dem Spender bei dessen Hochzeit oder der seiner Kinder 
zurickzuzahlen. 

Der Brautigam bestimmt den Tag der Hochzeit. Md/di-Stiickchen wer- 
den in eine Frauenhaarschnur geknotet. Die Zahl der Knoten gibt die Zahl 
der Tage an, welche dem Hochzeitstage noch vorausgehen sollen. Es wird 
erzahit, daB die Frauenhaarschnur von roter Farbe sein soll; rot ist, so sagt 
man, die Farbe der Gewander der Gottin Hénwara. Der Bentieam stellt selbst 
diese Knotenschnur her und sendet sie zum Hause der Braut. 

Die Hauser der Braut wie des Brautigams werden nun von aufen mit 
gelber Erde frisch gestrichen. 

Die Zeremoniengruppe der Wane (Sanskrit Wama, Frau) umfaBt fol- 


gende Einzelheiten: 


6 Die Heiratszeremonien konnte ich selbst bei einer Hochzeit am 22. November 
1936 im wesentlichen mitmachen. 
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a) Wane behdrwi — Frau dahinsetzen. Wahrena der 3, 5, 7 oder 9 
letzten Tage vor der eigentlichen Hochzeit, der sogenannten », Wane-Tage™, 
werden Braut wie Brautigam von deren Schwester oder Tante dreimal taglich 
gebadet, zur Vorbereitung auf den Hochzeitszug. Ebenso werden der Dort- 
vorsteher oder einer aus ihrer Familie, beide innerhalb derselben Zeit, taglich 
in ihrer Hiitte sich mit ihrem Gesicht zur Wand gerichtet gegen Norden oder 
Osten hinsetzen. 

6) ,,Die Braut herausholen.“ Jeden Abend wird nun die Braut von ihrem 
Schwager oder Onkel auf seine Schultern gehoben und aus dem Hause 
gebracht, nachdem man ihr vorher ein weiBes Kleid umgeworfen hat. Zwei 
Manner folgen dem Trager der Braut und spannen ein weiSes Tuch nach Art 
eines kleinen Baldachins tiber dem Haupte der Braut. Damit wollen sie zum 
Ausdruck bringen, daB die Braut in den Tagen eine Kénigin ist und als solche 
bedient und respektiert wird. Die gleichen Zeremonien wiederholen sich fiir 
den Brautigam in dessen Hause. Bei der einmaligen Prozession um das Haus 
begleiten alle Anwesenden die Braut, respektive den Brautigam, und singen 
dabei das ,,RoBreiterlied“. Bevor der Schwager oder Onkel die Braut an ihrem 
Platz niedersetzt, ist er mit ihr tanzend drei- bis viermal um die Musikanten 
herumgegangen. 

¢) Ramwon — (mit der Braut) spielen. Wer immer, Mann oder Frau, 
der Anwesenden darf nun die Braut auf seine Schultern setzen und mit ihr 
herumtanzen, so lange es ihm gefallt. Die ganze Nacht wird so gewohnlich 
gesungen wie getanzt. 

d) Nach Beendigung des Tanzes wird die Braut — das gleiche geschieht 
mit dem Brautigam vor seiner Hiitte — vom Schwager hereingebracht und an 
ihrem bestimmten Platz, wie oben beschrieben, niedergesetzt. 

Maméran Notrafi — eine Einladung, welche nach dem Onkel miitter- 
licherseits genannt wird. -Dieser Onkel, mdma genannt, wie dessen Clanmit- 
glieder sowie Blutsverwandte, so viele ihrer sind, kommen nun zum Hause des 
Brautigams und beschenken dessen Eltern mit Kleidern. So viele Schenkungen 
nun gemacht werden, so viele maméraf zahlt man. Diese Schenkungen 
geschehen auch am Hause der Braut. 

Nach jeder Kleiderschenkung muB der Beschenkte dem Geber fiir eine 
Rupie Daruz zum besten geben. Sind z. B. fiinf Kleiderschenkungen da, so 
mu er fiir 5 Rs. spendieren. Schenkt man ihm aber bares Geld, so muB er 
von jeder Rupie 1/, Rs. dem Geber zurtickgeben, wenn es sich um einen 
Christen dabei handelt, /, Rs., wenn der Schenkende ein Heide ist. 


Der Hochzeitsschmuck. (Vgl. Abb, 44 u. 45.) 


a) Am Tage der Hochzeit erhalt der Brautigam: 
einen neuen Turban, Pdgri genannt, 
ein Beinkleid, Dhdti, 
einen Kopfschmuck, eine Art K6nigskrone, mor genannt, 
ein langes Heiratsgewand, zdmo, 
eine Kette von Glasperlen als Halszierde,; 


als Brustschmuck: leihweise den groBen, silbernen Halsring der Frauen, 
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zwei Muschelkranze kreuzweise tiber Schultern und Brust, 

einen silbernen Pulsring und eine silberne Leibkette. 

6) Die Braut tragt am Hochzeitstage allen Schmuck, den sie vom Brautigam 
erhielt: Arm- und FuBringe (siehe Schmuck der Frau). 

Fingerringe, mit Ausnahme des Mittelfingers, 

eine Halsschnur von Glasperlen wie eine von Muscheln, 

einen groBen silbernen Halsring, einen, Nasenring von Silber oder Gold, 

einen roten, blumigen Rock und einen roten oder weifen Schleier sowie 

einen Kopfschmuck, Mor genannt. 

Kadnkar — Grenze. Verwandte und Bekannte begleiten den Brautigam 
bis zur Dorfgrenze; ein Teil kehrt dann um, nur der Dorfvorstand und Ver- 
wandte gehen mit. Sie kommen im Dorf der Braut an. Der Vermittler der 
Braut weist ihnen einen Ruheplatz an, auf den die Braut vorher Gras oder 
Heu legte. 


ENMicituio des Dratt vel aes. 


Das vereinbarte Brautgeld wird nun ganz oder teilweise dem Vater der 
Braut oder dessen Stellvertreter iibergeben. Ist der Vater der Braut inzwischen 
gestorben, so erhalt der Bruder der Braut, nicht deren Mutter, das Brautgeld. 
Er zahlt allen Beteiligten den entsprechenden Anteil aus. Mit der Geldiiber- 
gabe kann verbunden sein das Daru-Trinken — Sak wa/wof genannt. Solange 
diese Zeremone nicht stattfand, ist die Braut noch nicht volles Eigentum des 
Brautigams und kann von ihren Verwandten zuriickgeholt werden. Fur 
gewohnlich findet dieses Trinken daher erst dann statt, wenn der letzte Heller 
bezahit wurde. 

Mandwe zéwon — zur Heiratsstatte gehen. 

Vor der Veranda des Hauses der Braut haben die Verwandten der Braut 
eine hinfallige, vierpfahlige Hutte aus schlechtem Holz errichtet. Weshalb 
beniitzt man hier solch wertloses Holz, das man sonst nie zum Bau einer Hutte 
verwendet? Ein Zauberer gab die Antwort: Manak te Kdsofi kabaron sé, ,,Der 
Mensch ist ja ein baufalliges Gebilde“. Dieser Bau sei so recht ein Symbol der 
Hinfalligkeit des Menschen. 

Wahrend nun die Frauen tanzen, singen und springen, beriihrt der 
Brautigam mit seinem Schwerte, daB er in der Hand tragt, die Guirlande, 
welche iiber dem Eingang zur Veranda des Hauses gespannt ist. 

Légan — Liebe. Der Brautigam wird dabei von Liebe und Erregung 
erfiillt und beginnt zu zittern, da er die Nahe der Braut spiirt. In der Mitte 
der hinfalligen Hochzeitshiitte hat man einen Holzklotz halb eingegraben 
(Lingam). Braut und Brautigam gehen, nachdem der Onkel der Braut die 
Kleiderenden von beiden riickwarts zusammenknotete, siebenmal .unter 
Frauengesang um diesen Holzpfahl herum. Folgende ftinf Verse werden vier- 
mal von den Frauen der Verwandtschaft des Brautigams gesungen: 

Ek phéro pharé Lado. 

Einen Rundgang macht der Brautigam. 

apri lddi sé. 


Die Braut ist dein und unser. 
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Langro phéra pheri gyo. 
Der Lahme (Kriippel) hat den Rundgang gemacht. 
(Die Frauen auf der Seite der Braut wiederholen den letzten Vers als Refrain 
und hangen noch an Ram sanydn (Krischna). 
Balak bdnari méyanh (Ram, sanyaf). 
Die Kindbraut ist darauf reingefallen. 
(Wird, wie oben gesagt, als Refrain wiederholt.) 
Zadrbo phéra phart gyo (Ram sanydf). 
Der Alte hat den Rundgang gemacht. 
(Wiederholung wie oben.) 


yen Misthaufen 6ffnen* heiBt die nachste Zeremonie. 


Ein kleines Kérbchen, in dem etwas Zucker und ein Paisa liegt, hat man 
11/, bis 2 FuB tief in einem Misthaufen vergraben. Da die Frauen dariiber 
getanzt, ist die Eingrabstelle nicht mehr erkennbar. Braut und Brautigam 
setzen sich zwischen dem Misthaufen einander gegeniiber. Die Braut weib 
ungefahr, wo das Kérbchen steckt, der Brautigam jedoch nicht. Wahrend die 
anderen Frauen anstéBige Lieder singen, grabt die Braut mit ihren beiden 
Handen, der Brautigam nur mit seiner rechten Hand im Miste herum. Was 
sie findet, darf sie behalten. Das Ganze wird nur als Spiel aufgefaBt. 

Bol sirwo/ — Rede abschneiden, besser abstechen. 

Wenn beide ihre Hande gewaschen, wird alles still. Der Vermittler der 
Braut spricht mit lauter Stimme zu allen Anwesenden, besonders zum 
Brautigam: 

,,Von heute an ist dieser Mensch dein Mensch! Gut! Tranke sie mit dem 
Wasser diesseits oder jenseits des Berges. (Zuweilen sagt er auch: ,Tranke 
Sie mit Wasser aus Mdlwa oder Méwdr‘.) Aber schlage sie nicht, weder mit 
einem griinen noch trockenen Stock. Und wenn sie an deinen Schlagen sterben 
sollte, dann bleibt aufrecht erhalten die Geldsumme (d. h. die du heute fiir 
deine Braut zahltest) und auch unsere Feindschaft. Wiederum aber! Wenn 
sie an einer Krankheit oder an einem Schlangen- oder VipernbiB stirbt, kommen 
wir alle zusammen und verbrennen sie.“ 

Fir eine kurze Zeit setzt sich nun die Braut neben dem Brautigam 
nieder, dort, wo auch die Hochzeitsgaste des Brautigams sitzen. Verwandte 
fillen nun ihren SchoB iiber den Kleidern mit Reis und Stiicklein von Kokos- 
nu§. Der Grund dafiir ist: Sie mége Kinder bekommen, diese immer be- 
schenken; auch soll sie nicht spater leer zum Hause des Brautigams gehen. 

Finf der sieben Schiisseln mit Reis, Ghie‘, Zucker und Rohzucker wer- 
den nun von den Frauen der Braut, dem Brautigam wie seinen Bluts- 
verwandten vorgesetzt, und sie essen. Daraut wird die Braut mit dem Brauti- 
gam von ihren und den Verwandten des Brautigams zum Hause des Brauti- 
gams geleitet. Dort angekommen, lat der Brautigam fiir die Verwandten der 
Braut eine Ziege schlachten. Unter verschiedenen Zeremonien, wie Wasser- 


holen, den Boden kehren, den Stall reinigen usw., nehmen die Verwandten des 
Mannes die Braut in den Clan des Brautigams auf, 
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Einige Hochzeitslieder, 
gesungen in den Wana-Nachten vor der eigentlichen Hochzeit. Ritus wdno 
ramvo — Braut spielen. 

Erstes Lied: Ein Mann tragt die halbnackte Braut, welche auf den 
Schultern seitlich quer sitzt, so lange, bis er miide wird, wahrend alle 
mit ihm im Kreise tanzen. Sinn des Gesanges: Frauen singen im Namen des 
Brautigams. 


Lied Nr. 88. 


. Ihdbua ni tamdku, re 
In Ihabua hat man Tabak, re 
. Man ghani kairi lage 
Mir ist er furchtbar scharf 
Wéway mdrof hdlof, re 


fi. 


Rdmapor ni tamdku, re 
In Rambhapur hat man Tabak, 
re 


. Man ghani kairi lage 


Mir ist er furchtbar scharf 


Mein sd/a wird jetzt mein An- 9. =Text von Vers 3: Mein Sédla 
verwandter, re etc. 

. Mdn zdrye ni gamé 10. = Text von Vers 4: Der gefallt 
Der gefallt mir gar nicht gut etc. 

. Maro hdlofi débrof, re 11. Mdrofi hdlofi labrof, re 


Mein Sdla ist ein fetter Kerl, re 
. Man jarye ni gamé 
Der gefallt mir gar nicht gut 


12 


Mein Sdla hat lange Lippen, re 
Man jarye ni gameé. 
Der gefallt mir gar nicht gut. 


Re. Sie hangen am Ende eines Satzes ein Re an, um einen Reim kiinstlich 
herzustellen. Es ist ein Hilfsverb und hat hier meistens keine Bedeutung. 
Sala, der jiingste Bruder der Braut, welcher jetzt der Schwager des 


Brautigams werden soll. 


Zweites Lied: Frauen singen im Namen des Brautigams. 
Nr. 38, 


. Unsi méri nisi méri rddiyar 
kamd rofi, re 
Ein Speicher ist oben, tiefer- 
liegend ein zweiter (Speicher) 
und eine Riegeitiir, re 

. Ldda tdra bhdya dya rddiyen 
bhardya, re 
Brautigam, deine Briider fallen 
uns immer wieder lastig, re 

. Awo bhaya bého bhaya 
Kommt, Briider,  setzt 
Brider, 

. Rdd nathi karo, re 
Macht doch keinen Streit, re 

. Par dési mama aya 
Onkel kam aus fremdem Lande 


euch, 


6. 


Radiyefh bhardyda, re 
Fallen uns lastig, re 


. Ddru mdfige 


Schnaps wollen sie trinken 


. Ladi mdafige 


Und stiBe Teigballen essen 


. Rddiyeft bhardya, re 


Fallen uns immer wieder lastig 


. Awo mdmiyo, bého mdmiyo 


Kommet, setzt euch, 


Tanten 


Tanten, 


. Mdmiyon lddura khawdarof, re. 


Den Onkeln gebe ich Teigballen 
zu essen. 
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Drittes Lied: Nr 85: 

1. Phul wari maf gai thi 

Sie ging im Blumengarten 
2. Dée phulofi lawi, lal. 

und holte sich dort zwei Blumen, /a/ (rot) (statt re). 
3. Mdlwe zdofi re, Mdlwe dmal no dédo lawoh, lal. 

Nach Malwa gehe ich, re, Malwa, Opiumknospen bringe ich, al. 
4. Khai marof re, khai maréf re, dmal no dédo khai marof. 

Ich werde sie essen und sterben, re (zweimal), die Opiumknospe 
5. Ndi marof, re, ndi marof pdtaliyo zowe wat re, lal. 

Nicht sterbe ich, re (zweimal), der Hausherr schaut nach mir aus, re, Jal. 
6. Budi marof re, buidi mardfn 

Ich ertranke mich, re, ich ertranke mich 
7. Sdmdryan péle par re, lal. 

Am anderen Ufer des Meeres, re, Jal. 
8. Nai mardfi re, nai marof 

Nicht sterbe ich, re, nicht sterbe ich 
9. Pdtaliyo zéwe wat re, lal. 

Der Hausherr schaut nach mir aus. 


Viertes Lied: Frauen singen im Namen der Braut! Die Braut sagt, wie 
alles an ihm auf sie Eindruck macht. 
O Brautigam, o Brautigam, ich nenne dich schlank und schon. 
Wie ein Kind unschuldig unter Tausenden. 
Dein schwerer silberner Armring 
Hat sich in mein Herz gepragt. 
Unschuldig wie ein Kind unter Tausenden. (Ironie: Du bist ja noch ein Kind.) 
O Brautigam, dein Turban hat sich in mein Herz eingepragt. 

Refrain... 

O Brautigam, dein goldener Turban-Schmuck hat sich... 
O Brautigam, deine Hochzeits-Kopfschmuck-Krone.. . 
O Brautigam, dein Beinkleid... 
O Brautigam, deine silberne Leibkette .. . 
O Brautigam, die Striimpfe deiner FiiBe... 


Finftes Lied: Frauen und Madchen besingen sitzend den Brautigam: 
Die Schénheit seiner Braut. Sie singen das in seinem Namen. 
» Was denn soll ich sagen 
Uber meine Braut? 
Refrain: Sie ist wie die Blumenblattchen 
von tausend Blumen. 
Das Gesicht meiner Braut ist sehr, sehr schon, 
Die Nase meiner Braut ist lang wie der Docht eines Butterlampchens 
(Miitter ziehen oft beim Reinigen der Nase des Kindes die Nase selbst 
damit sie recht diinn und lang werden médchte.) 
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Die Haare meiner Braut sind glanzend schwarz 

wie der Kojel-Vogel (kleiner, rabenartiger Vogel, welcher in der Regenzeit singt). 
Die Augen meiner Braut sind schwarz wie RuB, 

Die Zahne meiner Braut 

sind wie die Kérner von Granatapfeln (milchrot, zartes Rot), 
Der Leib meiner Braut ist weiB 

wie des Sumpfvogels Bagula (schneeweiB). 

Der Leib meiner Braut ist diinn 

und zart wie ein Lotosblatt. 

Die Hande meiner Braut 

sind schén gefarbt mit Mehendi-Tinte (Rot). 

Auch die FiiBe meiner Braut sind 

schén gefarbt mit Mehendi-Tinte. 


4. Ehe und Familie 

I. Stammesendogamie. 

Wir finden bei den Bhil Stammesendogamie, d. h. Bhil heiraten 
nur Bhil. Versuche anderer Art werden bestraft und ihre Ehen werden nicht 
anerkannt. Man 1aBt sie als Abtriinnige laufen. 

II. Wir finden ferner Clanexogamie. In einem Umkreis von zehn 
Meilen wurden 30 verschiedene Clans festgestellt. Unter Clan verstehen wir 
bestimmte Familiengruppen gleichen Namens mit gleichem Totem, die aber 
nicht immer blutsverwandt zu sein brauchen. Clan ist gleichbedeutend mit Godt, 
mehr gebrauchlich ist /d¢, das freilich auch fiir Kaste gebraucht wird. Das 
Wort Nath wird gleichfalls fiir Clan gebraucht. 

Die Frau behalt in der Ehe ihren Namen und nimmt nicht den Namen 
ihres Mannes an. Sie wird jedoch in den Clan des Mannes aufgenommen. 
Knaben wie Madchen bekommen jedoch als Zuname den Namen des Vaters. 

Nach Census of India XX, 1931, Part. 1, S. 251—255, zahlt man 122 
verschiedene Familiengruppen (Septs), bei denen meist das Totem angegeben 
ist. Ich selbst lernte die Entstehungsgeschichte zweier Gruppen und fiinf 
Clans mit ihrem Totem naher kennen. 

III. Fiinf Clans. 

1. Das (Bhili- und Hindi-) Wort Manda heiBt ,,verboten“, nicht im engen 
totemistischen, sondern im allgemeinen Sinne. Mdna—alles was schadlich 
ist, was verboten ist: zu stehlen, diesen Weg zu gehen. Es wird aber auch im 
totemistischen Sinne gebraucht fiir das Verbot, bestimmte Tiere oder Friichte 
zu essen oder bestimmte Hélzer zu verbrennen. 

So hat der Bhil-Clan der Mera oder auch Pargi genannt, der im Census 
nicht erwahnt wird (Census of India, 1931, XX, Part I, 251—255) das 
Verbot, Krabben zu essen, weil man sie verehrt. Die Merda’s legten frither bei 
Gelegenheit einer Heirat auf die Stelle im Hause, wo die Braut wahrend der 
Wdna-Tage sitzen muBte, eine Krabbe. Dieser wurde sodann ein Rauchopfer 
dargebracht und Daru vor ihr ausgegossen. Da geschah es einmal, daB nach 
den Wdna-Tagen der Hausherr zu seinem Schwiegersohne sagte: ,,Hebe die 
Krabbe auf und wirf sie zuriick ins Wasser.“ Dem Schwiegersohn gefiel die 
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Krabbe aber sehr; er réstete und aB sie. Seitdem Jegen die Merd’s eine aus 
Teig gebildete Krabbe an den oben genannten Platz und verrichten vor ihr 
die gleichen Zeremonien. Die Krabbe ist dem Mera ein heiliges Tier und 
keiner darf sie essen. 

2. Der Gandwa-Clan, nach Census Nr. 24, hat den Ganiar-Baum; im 
Gegensatz dazu haben wir ein Stachelschwein festgestellt. 

Ein Grenzstreit war ausgebrochen zwischen ihm und einem anderen 
Bhil-Clan. Jeder suchte seine Dorfgrenze so weit wie méglich auszudehnen. 
Die Sache ging nicht voran, bis daB die Gardwa’s auf eine schlaue Idee kamen. 
An der Stelle, wo sie selbst die Grenze fiir sich wiinschten, begruben sie 
lebendig eine alte Frau. Sie kamen mit dem anderen Clan tiberein, daB dort, 
wo die Mutter Erde selbst als Zeugin auftreten wiirde, die Grenze gezogen 
werden mtisse. So gingen sie zu der Stelle, wo die Alte heimlich begraben 
war. Die Gafdwa’s riefen Mutter Erde als Zeugin an: ,,Mutter Erde, wessen 
ist die Grenze hier?“ Mutter Erde antwortete: ,,Mein Sohn, das hier ist euer 
Boden und der eurer Vorfahren. Arbeitet bis zum siebenten Geschlecht, das 
heiBt auf zahllose Jahre.“ Der Streit war damit entschieden; die Seele der 
Alten jedoch ging ein in ein Stachelschwein. Seitdem diirfen die Gandwa’s 
kein Stachelschwein mehr essen. 

3. Der Bilwal-Clan — nach Census Nr. 21 verehren sie den Bel-Baum 
und gebrauchen die Blatter fiir Wahrsagerei. Der von uns gemeinte Stamm 
(Bel) darf die Billa-Frucht nicht essen. 

4. Der Muniya-Clan — welchen der Census nicht erwahnt — darf das 
Holz des Méni-Baumes nicht verbrennen. 

5. Die Leute des Parmdr-Clan — nach der Censusliste Nr. 1038S% 7253 
verehren sie den Parana-Baum oder einen Stachelstock (Goad); nach unserer 
Feststellung verehren sie die Schneide des Schwertes (Schneide = Dhdr), man 
nennt sie deshalb DAdr-Parmar. 


Ehegesetze. 


Cf. Census of India, XX, Central India Asency Parte! oe 240eN i eo 
Marriage: General. 
é= Mann, ° = Frau. 


$ 2 g g g ® 
Bhabor alge Katara Gamor Bhuria Ninnama panier Mein 
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Karia Bhabor DES Bhabor Bhabor Bhuria Buia Mal Bare (ated) 
| | | | | P| | | 


| | | 
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| ] | rg 
Bhabor Dewdo Bhabor Mal Bhi 


R egel: Es darf niemand heiraten innerhalb der Clans der Eltern und 
der deren Miitter (Clan = gleichen Familiennamens). Beispiel: Sippen der 
Eltern: Bhabor und Bhuriya; Sippen der GroBmiitter: Katara und Damor. 
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Keine Personen, die dieses Familiennamens sind, kénnen miteinander 
heiraten, ganz gleich, ob gleichen oder ganzlich fremden Stammbaumes. 

Ausnahme: Aus wichtigem Grunde und mit Zustimmung der 
Mutter darf ein Partner gewahlt werden des Namens der GroBmutter miitter- 
licherseits. Beispiel: Ein Bhabor darf also eine Damor heiraten. 

Einschrankung der Regel: Geschwisterkinder (Cousin + 
Cousine) dtirfen nicht heiraten, selbst wenn durch obige Regel eine Heirat 
moglich ware. Beispiel: Bhabor (Sohn von Bhabor +Bhuriya) dari nach der 
Regel keine Kinder des Onkels heiraten, da des gleichen Namens wie 
Vater + Mutter, namlich Bhabor +- Bhuriya; diirften aber Kinder der Tanten 
heiraten, da verschiedenen Namens, namlich Dewdo + Mal. Letzteres wird 
auch noch eingeschrankt. 

Den intimen Verkehr zwischen zwei Personen innerhalb des gleichen 
Clans nennen die Bhil eine Art Blutschande und nennen sie kurz: maila 
pap = schmutzige Siinde, und die Ubertreter der Sippengesetze = pdpilog = 
Stinder. Sie betrachten das Vergehen so schwer, daB es dem Mord, dem Tot- 
schlag oder einer Vergewaltigung gleichkommt. Die Schuldigen werden aus 
dem Clan ausgestoBen, manchmal auch geziichtigt und sehr oft gezwungen, 
den Ort zu verlassen. Eine Aufnahme in einen anderen Clan ist unméglich. 
Geben beide das Verhdltnis auf, so kénnen sie nach Zahlung einer Strafsumme 
von 40 bis 50 As. wieder in den Clan von neuem aufgenommen werden. 

Der Geschlechtsverkehr vor der Ehe bleibt eine Ausnahme. Die Braut- 
leute treten unbertthrt in den Ehestand ein. Uneheliche Mutter, deren Ver- 
fiihrer man nicht kennt, findet man hier sehr selten. Fur gewéhnlich sorgen 
die Angehérigen, daB eine solche bald verheiratet wird, sei es als Frau oder 
Nebenfrau, sei es mit dem Verfiihrer, sei es mit einem Fremden, der willig ist, 
das Kind zu adoptieren. In letzterem Fall ist der Brautpreis etwas geringer. 

Ge sichtre ohitisme rkehir hy om) dex Ty 6): 

1. zwischen Braut und Brautigam wird nicht bestraft. Nur wird die 
regelmaBige Heiratszeremonie unterlassen; das Madchen wird dem Manne 
einfach tibergeben. 

2. Der Verkehr war mit einem anderen Manne. Zwei Moglichkeiten 
ergeben sich da: 

a) Der betrogene Brautigam nimmt trotzdem die Braut zur Frau; in 
diesem Falle, sagen die Missionare — der Census sagt: alles mu8 er zahlen — 
muB der nattirliche Vater einen Teil des zhdgro zahlen, d. h. wenigstens eine 
Geldsumme von 5 Rs. oder den Zhdgro-Ochsen. Das Kind wird sein eigen. 

6) Der Brautigam nimmt das Madchen nicht mehr. Dann fordert er 
alles Geld, welches vorher gezahlt wurde, vom Betriiger zurtick und ein Plus 
als Strafe von 25, 50 oder 100 Prozent derselben Summe. Obendrein wird 
noch der Pafich eine Summe fir seine Mihe fordern. 


Die Bhils heiraten sehr frih. 
Geschlechtsreife Knaben und Madchen, besonders Madchen, werden 
von den Eltern tiberwacht. Da fiir eine nicht mehr jungfrauliche Braut weniger 
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Brautgeld gezahlt wird, so liegt es in ihrem eigenen Interesse, sie vor Ver- 
unehrung zu bewahren. 

Wie Verfithrung und sittenloses Leben vor der Ehe Ausnahmen sind, so 
trifft man bei Madchen im Dschungel keine Geschlechtskrankheiten, bei 
Jungens nur selien, die sie sich dann immer im Bazar geholt haben. Bhil- 
dérfer in der Nahe des Bazars oder auch einzelne Bhil, welche unter Hindus 
leben, sind leicht vom Hinduismus angesteckt und auch sittlich verseucht. 

Im Bazar lebende Bhil-Madchen verraten sich bald durch ihre nach- 
lassige Haltung und Kleidung. ,,Du bist eine Bazdri“ ware eine Schmahung 
eines anstandigen Bhil-Madchens. 

Zur Eingehung einer normalen Ehe wird die Zahlung eines bestimmten 
Brautgeldes erfordert. 

Kann der Brautigam die hohe Brautsumme nicht aufbringen, so sucht er 
auf Umwegen zum Ziel zu kommen. 

a) Nach gemeinsamer Verabredung verbirgt sich das Madchen im Hause 
des Brautigams oder dessen Verwandten fiir kirzere oder langere Zeit; es 
geniigt schon, wenn sie nur einmal allein zusammen gewesen sind, ohne dabei 
geschlechtlich verkehrt zu haben. Das Madchen gilt damit als entwertet. Um 
diesen Zustand einer wilden Ehe zu bereinigen, wird zwischen beiden Familien 
in einem Pdaich eine Vereinbarung getroffen. Man einigt sich tiber die Hohe 
des Brautpreises. Gewohnlich begniigt sich der Vater des Madchens mit etwa 
20 Rs. und zwei Sttick Vieh. Ein gemeinsames Mahl ohne weitere Ehezere- 
monien sanktioniert die Vergangenheit und die Ehe gilt als geschlossen. 

6) Entfithrung. Bhili: zddw/of mit consensus. 

a) Scheinbare. Verwandte des Madchens geben dem Brautigam mit 
Wissen des Madchens den Rat, sie heimlich zu entfithren. Als Entfiihrung 
gilt schon der Versuch, sie scheinbar gewaltsam wegzunehmen. Zum Schein 
wird sie sich wehren und laut schreien, bis andere kommen. Damit ist sie eo 
ipso entwertet. Jedoch so, daB ihr der Vorwurf der Selbstentwertung nicht 
gemacht werden kann. Hier trifft den Brautigam allein die Schuld. Die Sache 
wird wie oben geregelt. 

6) Mit dem Fall gewaltsamer Entfiihrung, Bhili = gihwon, beschaftigt 
sich gleichfalls der Pdich. Willigt das Madchen oder auch deren Angehdrige 
nachtraglich in die EheschlieBung nicht ein, so mu8 der Entfiihrer eine vom 
Pdafich bestimmte Strafe entrichten. Kommt eine Einigung zustande, so wird 
dennoch in diesem Falle das Brautgeld héher ausfallen. 

Witwenheirat. 


Obwohl die Witwe frei ist, ,, Apkarmi“, selbstbestimmend, wird doch eine 
Leviratsehe — déwar — wate — mit dem jiingeren Bruder des verstorbenen 
Mannes gern gesehen. Diese Heirat ist ohne alle Zeremonien; einige Kleider 
werden gegeben und sieben Paisa an die Frau des Bruders der Witwe oder 
an ihre vaterliche Tante, vorausgesetzt, daB sie noch lebende Ehegatten haben. 
Fin Festmahl, wo der Dorfvorsteher des Witwendorfes dabei ist. 

Diese Wiederverheiratung muB immer bei Nacht geschehen. Sie darf 
nie bei Tage ihr neues Heim betreten, sonst kame eine Hungersnot. Die 
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Freunde, welche den Mann bei einer Witwenheirat begleiten miissen, haben 
das noch siebenmal bei anderen Mannern zu tun. 


Dresisn ire, 
Die Einehe ist die vorherrschende Eheform. Die Bhil sagen: 
1. Ek té kakelde ni. 

Kannst eine nicht auskosten, 

Bijine kem anwi. 

Weshalb holst du dir eine zweite. 

2. Kutra Kitri théran. 

GewiB nicht wie Hunde und Hiindin. 

Sarkla sarkli harkaf théran. 

GewiB nicht wie Vogel und Végelin. 

3. Hak ni ddy dakh mafi ndkhe. 

Den Leib des Gliickes stiirzte er ins Ungliick. 

4. Admi ni sdthi passé (H. pachhna =tatauieren). 

Des Mannes Brust wird tatauiert, d.h. empfindet Stiche, hat keine Ruhe. 

Sinn von 3 und 4: Der Mann will beide Frauen gleich lieb haben; jedoch 
gelingt es ihm nicht. Gibt er einer Frau ein Kleid, dann schielt die zweite; 
nimmt er sich besonders der einen an, so fihlt sich die andere beleidigt, 

Es ist eine Ausnahme, wenn er sich zwei bis drei Frauen nimmt. Die 
Hauptgriinde sind: a) Kinderlosigkeit; 6) Beschaffung von billigen Arbeits- 
kraften fiir das Haus; c) aus Lust und Protzerei; aus diesem Grunde jedoch 
schon seltener, weil sie sich vor Streit und Uneinigkeit im Hause fiirchten. 
Sie sagen: 

Pafis ddmi ek gher mafi khate 

Fiinf Manner kénnen zusammen in einem Hause wohnen 

Pan be tin bdirefi ni khate 

Jedoch zwei bis drei Frauen nicht. 

Bei der Heirat der zweiten oder dritten Frau fallen die Heiratszeremonien 
alle fort, nicht aber das Gastmahl. Fiir die erste Frau zahlte er 200 bis 300 Rs.; 
fiir die zweite und dritte Frau zahlt er noch 20 bis 30 Rs. mehr, welche Summe 
er auch teilweise in Naturalien oder Viel abzahlen kann. 

Die Auflésung der Ehe droht: 

a) Wenn die Frau wegen Streit oder schlechter Behandlung fir langere 
Zeit aus dem Hayse geht. Der Mann wird drei- bis viermal versuchen, die 
Frau zur Riickkehr zu bewegen. Bei christlichen Ehen wird ihn dabei der 
Missionar wirksam unterstiitzen. Geht es tiber vier Wochen hinaus, so wird 
der Mann, welcher nicht ehelos leben kann — vorausgesetzt, daB er das nétige 
Geld besitzt —, eine andere Frau zur Ehe nehmen. 

6) Trennung bei Ehebruch. Der Mann straft den Ehebruch der Frau 
durch Priigelstrafe und Entlassung aus dem Hause. Vorher brennt er ihr noch 
ein Brandmal ein und schneidet ihr die Nasenspitze ab. Wenn ein anderer sie 
noch mag, kann sie noch einmal heiraten. 

Von einer schamlosen Frau sagt der Bhil: ,,Die Nase hat man ihr abge- 
schnitten, sie wuchs aber wieder 11/, Yard nach“, d.h. sie gibt ihr schlechtes 
Treiben nicht auf und wird noch einmal ihre Nasenspitze verlieren. 
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Den Ehebruch des Mannes mit einer verheirateten Frau betrachtet man 
als ein sehr schweres Vergehen. Das gleiche Vergehen aber mit einer Witwe 
oder einem Madchen gilt nicht so schwer. Im ersten Falle tagt der Dori-Parch 
tnd der Ehebrecher wird, selbst wenn seine Frau einverstanden war, zur 
Strafe 5 Rs. und einen Cchsen an den Ehemann zahlen, dessen Frau mit 
ihm sich verfehlte. Die Unkosten fiir den Daru, der wahrend des Pdfch’s 
getrunken wird, zahlt jedoch letzterer, zu dessen Gunsten ja der Pd/ich tagt. 

c) Impotenz ist auch ein Scheidungsgrund. 

d) Trennt sich aber die Frau ohne Grund von ihrem Manne und sind 
ihre Eltern damit einverstanden, daB sie sich nun neu verheiratet, miissen die 
Eltern der Frau das gezahlte Brautgeld dem Ehemann zuriickgeben. 


EiielhicMes 161) ei. 

In bessergestellten Familien besitzen Mann wie Frau je einen Palang 
fiir die Ruhe der Nacht. Ihr Ehebett ist immer die Erde. Bessere Frauen 
liegen auf einer Art Matte oder Steppdecke. Im Winter schlafen sie in ihren 
Sachen, im Sommer decken sie sich mit ihren Kleidern nur leicht zu. Unver- 
heiratete ziehen sich jedoch nicht aus, noch legen sie nachts die Brustweste ab. 
Der eheliche Verkehr ist regelmaBig, aber ohne Exzesse. Der Mann schont 
seine Frau zur Zeit der Menstruation, wie zwei bis drei Monate vor der Geburt 
und auch einige Zeit nach der Geburt des Kindes. In diesen Tagen wie in 
Tagen der Krankheit 1a8t der Mann seine Frau auf dem Palang schlafen. 
Ist sie sehr krank, wird er ihre Kost aufbessern und den Zauberer rufen. 


Geltee Ces Iim@es. 

Die Geburt eines Kindes wird mit Freude begriiBt, die eines Knaben mehr 
als die eines Madchens. Dabei denken sie auch etwas selbstsiichtig; denn sie 
sagen: Viele Jungens — viele Helfer bei der Arbeit; viele Madchen — viel 
Heiratsgut — viele Brautgelder. Bei miBgebildeten oder auch bei unehelichen 
Kindern kommt es vor, daB sie Asche in den Mund des Kindes stopfen und 
das Kind sterben lassen und dabei sagen: ,,Was kann ich damit anfangen?“ 
Frauen stehen der Mutter bei der Geburt des Kindes bei. Bei schwerer Geburt 
werden kundige Manner gerufen, welche das Kind herauspressen, wobei sie 
nach dem Rhythmus eines Liedes, das sie singen, vorgehen. Sehr oft stirbt das 
so geholte Kind. Die Frau, welche mit ungebornem Kinde stirbt, wird einer 
Hexe ziemlich gleichgeachtet. Zuweilen 6ffnen sie nach dem Tode der Mutter 
den Mutterleib und téten das noch lebende Kind, um dann beide zu verbrenien. 
Eine solche Frau wird sdérwa/ (eine Art Hexe) genannt. Sie sagen: 

Ddakan Khde dne stirwal sardwe. 


Die (richtige) Hexe if®t und die Sdérwal entrei®t ihr die Beute, weil sie das Kind 
selbst essen will. 


Wer gab dem Kind das Leben? 

Daruber hat der Bhil zwei Sprichworter: 

Ale tyo an le tyo 

Gibt Er (ille) und nimmt Er (ille) (der Bekannte) 
oder: Dénar lénar Bhagwan. 

Geber Nehmer Gott. 


Tafel V 
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Abb. 16. 
\Inzio Kataro, 20 Jahre, aus Panchkheriya 
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Missionsdruckerei St.Gabriel, Wien-Médling 


Anthropos AXXATY. 
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Tafel VI 


Abb. 19. 


Sepoy Thitra Nar Singh, ein Bhil, der als Soldat im 
|Malva-Bhilkorps in Indore dient. 


Abb. 20. Der Rauberhauptmann 
Taurio Machar, 50 Jahre, aus Kai- 
rawad, mit seinem Schild, gear- 
beitet aus dem Brustleder eines 


Biffels. 


Abb. 21. 


Bhilkénig Gulab Singh mit Familie. Ihm gehort das 
Bhildorf Manakuan als Yajir, freicr Edelsitz. Der Mahara- 
dja von Ihabua, Kushalsingh (1677—1723), hat dem zg. : 
Ahnen des heutigen Bhilkonigs, Guman-Singh, der im Abbeooe Khuman Sunarivoumern 
damaligen Kriege gegen die Marathen mitkamp/te und h less Rauhoereney 

fiel, dieses Dorf fiir immer geschenkt. ee neta Thongs pete NS 


Anthbropos XXXIV. Missionsdruckerei St.Gabriel, Wien-Médling 
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Durch die Geburt eines Kindes ist die Mutter unrein geworden und sie 
bleibt es, bis ihr der Kopf gewaschen wird am dritten oder fiinften oder 
siebenten Tage nach der Geburt. Die Frau setzt sich dabei auf den Boden; 
die Amme hat vor ihr auf dem Boden einen Sonnenring gezeichnet. In den 
Ring legt der Hausherr einige Pfund Mais, soviel, als er ihr schenken will. 
Auf dieses Maishaufchen setzt sie zwei Léti— MessinggefaBe, im unteren ist 
Wasser, im oberen Ddéru. Danach steht die Frau auf, nachdem sie ihr Kind 
ihrer Schwester oder der Schwester des Mannes gegeben hat. Die junge Mutter 
wirft auf den Riicken der Geburtshelferin einige gekochte Maiskorner, bdkalaf, 
und umgekehrt. Danach fallt sie ihrem Schwiegervater und der Schwieger- 
mutter zu FiBen; auch kiBt sie diese. Dann umarmt sie alle anwesenden 
Frauen und Madchen, wobei sie sich an den Wangen beriihren. Die Amme 
hat ihr am ersten, dritten oder fiinften oder siebenten Tage taglich beim Baden 
und Kopfwaschen geholfen. 


Wie viele Kinder hat ein Bhil? 

Ek mdani hée te bas. 

Ein Mani = 12 manna ist genug. Wenn es bis 12 geht, ist es genug. 

Pan héwa mani hidi piige. 

Bis 1144 mani = 15 (Kinder) erreicht man. 

Erbschaft, 

Die Stammesgewohnheit schuf beztiglich der Erbschaft folgende Regeln: 

1. Bei einer Wiederverheiratung haben die Witwe und Kinder aus der 
zweiten Ehe kein Anrecht mehr auf das Eigentum des ersten Mannes. Die Ehe 
einer Witwe mit einem Manne innerhalb desselben Clans, wenn auch nicht 
gerade mit dem jiingeren Manne des verstorbenen Bruders, wird so sehr be- 
gunstigt, daB nur wenige Witwen auBerhalb des Clans heiraten. Auch versteht 
es sich von selbst, da8 die Mutter nicht gern ihre Kinder verliert. 

2. Sie heiratet den jiingeren Bruder des verstorbenen Mannes. Da sind 
zwei Falle moglich: 

a) Sie bringt Kinder mit und bekommt weitere Kinder; die Kinder aus 
der zweiten Ehe haben keine Erbrechte. Die Kinder aus der ersten Ehe 
erben alles. 

b) Sie hat aus erster Ehe keine Kinder; dann erben die Kinder aus der 
zweiten Ehe alles. 

3. Aus den Clangesetzen bleiben noch die Erbschaftsgesetze in Kraft. 

a) Danach bekommt der jiingste Sohn die Halfte des Eigentums; er hat 
aber alle Lasten fiir die Totenfeier seines verstorbenen Vaters zu tragen; ebenso 
iibernimmt er alle Schulden. Er muB8 fiir die Erziehung und Verheiratung 
seiner Schwestern sorgen. 

b) Die iibrige Halfte wird unter die anderen Sdhne verteilt. Leben sie 
alle zusammen, was selten passiert, so erhalt jeder den gleichen Anteil. 

c) Die Witwe behalt das Eigentum des Mannes fiir Lebenszeit, voraus- 
gesetzt, daB sie einen guten Lebenswandel fithrt und den Namen des Mannes 
weitertragt, d.h. nicht wieder heiratet. Eine kluge Witwe wird, um Streitig- 
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keiten zu vermeiden, schon zu ihren Lebzeiten das Eigentum des Mannes unter 
ihre Kinder teilen. 

d) Da die Téchter in einen anderen Clan heiraten, kénnen Tochter ihren 
Vater nicht beerben. Man kann nur erben, wenn man im selben Clan ist. 

e) Wenn keine Erben da sind, dann nimmt der Pdfich den Fall in die 
Hand; finden sich keine Verwandten, so geht das Eigentum an den Darbar 
iiber (Maharadja), soweit er Inhaber der Staatsgewallt ist. 


Erziehung, 

Es ist Eltern wie Kindern selbstverstandlich, daB die Kinder ihren Eltern 
Gehorsam leisten miissen. Jedoch aus schwacher Liebe verderben die Miitter 
ihre Kinder, indem sie sagen: ,,Es ist noch klein, versteht noch nicht; ist es 
gréBer, wird es von selbst gehorchen.“ 

Allein der niichterne, besonnene Mann halt sie strammer. Er wird sie 
ohrfeigen und priigeln, wenn es ihm zu bunt wird. Wird das Kind gréBer, so 
tritt eine nattirliche Arbeitsteilung ein. Der Knabe ist drauBen im Dschungel 
und sorgt fiir das Vieh; das Madchen hilft der Mutter, so daB sie manch- 
mal sagen: 

Ba kélwe béto ma kélwe béti. 

Der Vater sorgt fiir den Buben, und die Mutter fiir das Madchen. 

In sommerwarmen Nachten, da sie vor der Hiitte schlafen, erklaren die 
Eltern ihren fragenden Kindern alles, was sie wissen tiber Mond und Sterne, 
ber die Religion und ihre Mythen. (Siehe Kap. VI.) 

Da die Kinder nur fiir ein Drittel des Jahres durch Feldarbeit beschaftigt 
sind, so bleibt ihnen noch viele freie Zeit zum Spielen, Knaben mit Knaben, 
und Madchen mit Madchen. Rauchen wird der Junge aber erst, wenn er gegen 
15 Jahre alt ist, da sein Schnurrbart wachst und er den Pflug bereits selb- 
standig fihren kann. Sie rauchen Pfeife oder kleine Zigarren, die alten Leute 
gebrauchen den Schnupftabak. Ihre Kleider werden gekauft, nur die Frau naht 
sich ihren Rock selbst. 

Verhaltnis der Frau zum Mann. 

Die Frau ist sich ihrer Abhangigkeit vom Manne wohl bewuBt. Sie weiB, 
daB sie in wichtigen Sachen, wie im Kauf und Verkauf, in der Verheiratung 
der Kinder, in Gerichtssachen, bei der Ablegung eines Geliibdes, mit welcher 
groBere Ausgaben verbunden sind, beim Besuch von Verwandten fiir mehrere 
Tage nicht selbstandig handeln.kann. Fine gehorsame, kluge Frau kann in 
all diesen Dingen Wiinsche auBern, Vorschlage machen, aber das entscheidende 
Wort steht beim Manne. In ihren gewohnlichen hduslichen Pflichten wird ihr 
ein besonnener Mann freie Hand lassen. Vernachlassigt eine Frau in grober 
Weise ihre hauslichen Pflichten oder maBt sie sich in wichtigen Dingen die 
alleinigen Rechte des Mannes an, so siihnt eine Priigelstrafe, die sie vom 
Manne erhalt, das Vergehen. Zu einer VerstoBung auf immer kame es nur 
wenn sie ihre hauslichen Pflichten ganzlich vernachlassigen oder wenn sie 
dem Manne untreu wiirde. 

So sieht es in der Normalehe aus. Nur wenige betrachten die Frau als 
inferiores, minderwertiges Wesen zweiter oder dritter Klasse. 
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Foovellunolund Pilichten des Manne's: 

Der Bhil ist unter mancher Riicksicht freier als der Weife. Er kennt 
nicht die Hast und Fessel einer strengen Tagesordnung und einer taglich 
genau geregelten Berufsarbeit. Der moderne Verkehr dringt nicht hinein in 
seine Dschungeleinsamkeit. Verkehrsungliicke — einige tiickisch stoBende 
Bullen ausgenommen — gibt es nicht. Er macht keine Jagd auf besondere 
Lebensgeniisse. Er entwickelt sich und wachst unbeschnitten wie der knorrige 
Baum draufen im Dschungel. Trotzdem aber weifB er ein héheres Wesen tiber 
sich und Pflichten, die ihn binden. 

a) Es ist ihm eine selbstverstandliche Pflicht, fiir die Nahrung und 
Kleidung der Familie zu sorgen, wie die Frau fiir den Haushalt und das 
Essen sorgt. 

6) Seine Pflicht dem Staate gegeniiber erkennt er nur darin, daB er die 
sehr hohe Landpacht zahlt, ebenso gewisse Zdlle und Wegsteuern. Uberdies 
wird er noch zu manchen Dienstleistungen ohne Entgelt herangezogen. Eine 
militarische Dienstpflicht jedoch besteht nicht. 

c) Mehr als der Staat beherrscht sein tagliches Leben die Macht der 
Gewohnheit. Gewohnheiten des praktischen Lebens, wie man z.B. das Land 
bebaut usw., wird er so lange treu beibehalten, bis er vom Nutzen des Gegen- 
teils iiberzeugt wird. Dagegen wird er sich an Gewohnheiten, welche seine 
Kaste, seine Religion oder seinen Aberglauben betretien, dauernd gebunden 
fiihlen. 

Alle kriminellen oder zivilrechtlichen Angelegenheiten, wie alle VerstoBe 
gegen Kastengesetze, welche auf friedlichem Wege geregelt werden sollen, wird 
er nicht der Staatsgewalt, sondern dem Pd/ich tibergeben. Zum Pdfich gehoren 
der Dorfvorsteher und vier kluge, altere, beredte Manner desselben oder eines 
anderen Dorfes. Die Mitglieder sind nicht immer dieselben, sondern werden 
von jenen gewahlt, deren Sache gerade verhandelt wird. Die Autoritat des 
Pdnch’s darf nicht angegriffen werden. Sie sagen: 

Pdfis tdfih Parméswar. 

Wo der Panch ist, da ist Gott in der Mitte. 

Fiir gewohnlich arbeitet der Pdéfich mit gesundem Menschenverstand und 
Griindlichkeit, wenn auch bisweilen Menschlichkeiten nicht ausbleiben. 


DeraDorivots telex, 

Das Amt des Tarwi = Dorfvorstehers ist erblich, jedoch nicht so, daB 
der Alteste, sondern der befahigtste Sohn diese Wirde erbt, der dann vom 
Péfch gewahlt wird. Stirbt der Tarwi kinderlos, so wird ein Nachfolger aus 
seiner Familie gewahlt. Der Tarwi hat auch EinfluB® bei Kastenangelegenheiten. 

Der Nathpatel ist gewohnlich auch Dorfvorsteher. Sein erstes Amt ist 
jedoch, itber die Kaste zu wachen. — Der Tarwi als solcher ist vom Staate 
angestellt, wenn auch unbezahlt und seine Wurde erblich ist, der Ndthpatel 
dagegen nicht. 

Der Census schreibt auch S. 246: 

,Bevor Gerichtsbarkeit im Staate organisiert war, pflegte der Pavich alle 
Streitfalle jeglicher Art zu entscheiden. Die Pdfch’s entscheiden und unter- 
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suchen jetzt nur solche Falle, welche die Kaste berihren. Kleinere Streitereien 
werden ebenfalls vom Pdfch beigelegt. Diese Stammeseinrichtung scheint in 
modernen Tagen mehr und mehr zu verschwinden, nach dem Bericht der 
Beobachter.“ Fiir unser Gebiet trifft das in etwa zu. Seit der Zeit der groBen 
Bhil-Versammlung am Bhagor-Teiche, wo man die Christen ,,out-casten“, d. h. 
aus der Bhil-Kaste hinauswerfen wollte, sieht der Staat, obwohl keine Unregel- 
maBigkeiten vorgekommen waren, scharf darauf, daB keine gréBere Pafichayadt’s 
mehr stattfinden. Man ist so streng geworden, daB die Leute sagen: 

Pani tpar hala tare. 

Pflastersteine schwimmen heutzutage auf dem Wasser. 
und: Hawd bdrik thai gayi. 

Die Luft ist furchtbar diinn geworden. 

Mit anderen Worten: Jetzt mischt sich der Staat in jede Kleinigkeit, 
wahrend man vor zirka 30 bis 35 Jahren das Wort Gericht kaum kannte. 

Daher kommt es wohl, daB die einstige, sehr gefiirchtete Macht des 
Nathpatel’s und des Pdfichayat’s im allgemeinen etwas geringer geworden ist. 

Doch der letzte Satz des Census: ,,Nobody seriously obeys the decision 
of the pdfchayat and the tendency now is to reject the authority of the Nath- 
patel’s ist aber nach der Ansicht der Missionare sehr iibertrieben. 


5. Anstandsregeln und BegriiBungszeremonien,. 
1, Anstandsregeln. 


Die Bhil nehmen es mit der Beobachtung der Anstandsregeln recht genau. 
Sobald die Madchen in die Jahre der Reife kommen und die Brustweste bereits 
tragen, werden sie von ihren Eltern und Verwandten iiber die Regeln des 
Anstandes im Verkehr genau unterrichtet. Insbesondere wird ihnen einge- 
scharft, da8 sie niemals fremde Manner oder junge Burschen bei einer zufalli- 
gen Begegnung anreden. Von Ubertreterinnen dieses Gebotes sagt man, daB 
sie ihre Wiirde (Izzat) nicht zu wahren wiiBten, was sehr miBfallt, Aber auch 
verheiratete Manner werden niemals verheiratete Frauen griBen, auch wenn 
sie diese noch so gut kennen. Ja sie werden sich, soweit wie méglich, nicht ein- 
mal neben die eigene Frau vor anderen setzen. 

Anstandige Scherze darf ein Mann sich in Gegenwart von Frauen er- 
lauben; aber alle Anspielungen auf eheliche Dinge werden bedingungslos 
unterbleiben. Mann wie Frau werden beiderseits niemals vor sich oder anderen 
ihren Namen nennen. Die Griinde dafiir sind einmal die Ehrfurcht und dann 
der Aberglaube, daB eine Hungersnot dafiir als Strafe folgen wiirde. Nur der 
Dorfvorsteher und seine Frau haben am Holi-Feste das Privileg, sich vor 
anderen mit ihrem Namen nennen zu diirfen. Sonst miissen sie immer ihre 
Zuflucht zu Umschreibungen nehmen: Frage die Mutter des Josef, wer der 
Vater des Josef ist.“ ,,Wie heiBt dein Mann?“ rage den anderen, welcher 
neben mir steht“, die Antwort. Bei der Taufe wird der Missionar nur durch 
die Paten die Namen der Eltern erfahren, nicht von diesen selbst. 

Besondere Gebote bestehen fiir eine Verlobte. Sie wird ihr Gesicht mit 
ihrem Schleier verhiillen, dh. den iiber die Stirne aufgerollten Schleier — 
lugrof einfach iiber das Gesicht herunterfallen lassen in folgenden Fallen: 
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a) Vor allen Dorfmitgliedern des Brautigams. — Eine Ausnahme sind 
die Clangenossen aus dem Dorfe, welche sie als ihre Clangenossen erkennt. 
6) Vor ihren Schwiegereltern, zukiinftigen Briidern und Schwestern 
beiderseits, wie deren Frauen und erwachsenen Kindern beiderlei Geschlechts. 

c) Vor dem eigenen Brautigam. 

Nach der Heirat bestehen diese Gebote fort mit Ausnahme, daB sie sich 
vor ihrem Manne wie vor den obengenannten Frauen nicht mehr verschleiert. 
Nur vor dem Missionar, den sie Mdfbap ,,Vater und Mutter“ nennen, wird 
sich keine Frau oder Braut verschleiern, ihn allein werden alle griiBen und 


anreden. 2. BegriiBung und Abschied. 


1. Ein unbekannter Bhil tritt in das Gehdft oder Haus eines Bhil ein; 
die Hausgenossen werden sagen: ,,Kommen Sie.“ Der Fremde erwidert: ,,Ge- 
kommen.“ Ein Palang wird fiir ihn bereitgestellt und alsbald geht die Tabaks- 
pfeife von Mund zu Munde. Der Hausherr fragt: ,,Weshalb kommen Sie? 
Wegen irgendeiner Sache? Wegen Arbeit? Oder aus Mufe, zur Unterhal- 
tung?‘* Der Fremde sagt den Grund. Beim Abschied sagt der Besucher: ,,Ich 
gehe; ihr alle setzt euch.‘ Die Hausmitglieder sagen: ,,Wir sitzen.“ 

2. Ein Bekannter oder Verwandter kommt zu Besuch. ,,Kommen Sie“, 
sagt der Hausherr. ,,Gekommen“, ist die Antwort des Besuchers. ,,Wie geht 
es allen daheim?“ ,,Allen geht es gut.‘ Beim Abschied: ,.Ich gehe! Setzt euch 
alle.“ ,,Bleibe heute noch bei uns.“ ,,Ich kann nicht warten.“ Alle gehen dann 
mit ihm ein Stiick des Weges; dort umarmen sie ihn, und der Scheidende sagt: 
,setzt euch.“ ,, Wir sitzen.“ ,,Gehen Sie nicht, kommen Sie mit schnellem FuBe.“ 
Wen Kindern lege die Hand aufs Haupt.“ (Als Zeichen der Liebe und des 
Segens.) Ein Schwiegersohn wird sagen: ,,Saget den geachteten Alten mein 
,Ram, Ram‘ und lege den Kindern die Hand auf.“ 

3. Ein Lehrer kommt. Er wird so begriiBt: 

, Gefalligst hereinkomme, Herr Vater.“ 
Padhdro, bapsi. 

Seine Antwort: ,,Ich bin gekommen.“ Er bekommt zum Sitzen einen 
Palang, wird aber keinen Tabak rauchen. 

Kommt dieser Lehrer in das Haus seines Schiilers, so wird dieser ihm 
zu FiBen fallen und ihm seinen Pdgri-Turban zu FiBen legen und sagen: 

,Lebe ewig, Herr Lehrer, GroBer Konig!“ 
saranzi gdrozi mahardaz. 

Seine Antwort: ,,Bis in Ewigkeit lebet.“ 

zonhar ziwtanh wo. 

Nachste Frage: ,,Herr Lehrer, wozu sind Sie gefalligst gekommen ?“ 

Beim Abschied: ,, Jetzt gehe ich.“ Antwort: ,,Kommen Sie gefalligst, Herr 
Vater.“ ,,Setzt euch.“ ,, Ja, wir sitzen.“ 

Die Schiiler werden ihn ein Stiick des Weges begleiten. 


V. Asthetisches. 
imscironteitsi deal: 
Der typische Bhil hat eine breite Nase und dicke Lippen, die gedffnet 
sind. Das obere Kinn ist etwas stark und hervorstehend. Er ist dunkel, aber 
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wegen der vielen Vermischung gibt es die verschiedensten Schattierungen in 
der dunklen Hautfarbe der Bhil. Ihr Haar ist schwarz, aber nicht wollig, auf- 
gerichtet, aber nicht wellig; viele Manner, besonders jiingere, tragen gern 
langes Haar, alle wenigstens einen langen, zopfartigen Haarbiischel. Die 
Augen sind gerade und meistens schwarz. (Conf. Cens., S. 246, Nr. 19.) 
(Siehe Tafeln.) 

Trotz taglicher und einziger Maisnahrung sind die Bhil durchwegs schon 
geformt, behalten aber ihre Schénheit nicht uber 30 Jahre. Von Natur aus an 
die Unbilden des Wetters wie der Wohnung gewéhnt, sind sie zah und ertragen 
leicht FuBwanderungen, Hunger und Durst, Hitze und KaAlte, trockene und 
feuchte Jahreszeit. Ernsten Krankheiten jedoch leisten sie wenig Widerstand, 
wie: Lungenentziindung, Luftréhrenkatarrh, Dysenterie, Typhus, Cholera und 
schwerer Malaria, Andmie und schwerem Rheumatismus. Da ihnen die rechten 
Heilmittel fehlen und indische Arzte aus Mangel an Vertrauen nur selten aui- 
gesucht werden, herrscht eine verhaltnismaBig groBe Sterblichkeit. 

Ein Heiratsvermittler auf seiten des Madchens wird dem heiratsgewiliten 
jungen Manne in folgender Weise das Bild einer schénen Braut und Frau 
zeichnen: 

a) Sie schielt nicht; ist nicht einadugig, hat keine Geschwiire, keine platte 
Nase; sie ist nicht klein; sie hinkt nicht, ist nicht am Arm halb gelahmt oder 
schwach; sie hat keine Pferdezahne, keine dicken Lippen, keinen zu starken 
Leib — er sagt sonst: Was soll ich mit dem dicken Maiskorb anfangen? —, 
nicht von schwarzer Farbe — denn er wiirde sagen: Eine schwarze Wasser- 
topfscherbe brauche ich nicht. 

6) Sie ist vielmehr gro8 und schén, diinnleibig, diinnbauchig — pdtal 
péti, ihre Nase ist lang und schlank. Sie ist von dunkler oder heller Farbe; 
denn der Bhil sagt: Dunkle Wolken bringen gute Ernte mit sich; so bringt 
eine dunkle Frau auch ein gutes Karm— Lebenslos mit sich. Ein béser Blick 
trifft sie nicht; sie wird zahlreiche Nachkommen haben. 

Eine Braut und Frau wiinscht sich die gleichen Eigenschaften bei ihrem 
Brautigam und dazu: er muf einen Bubikopf mit schwarzem Haar haben, 
schwarz wie eine Honigscheibe, kein Greisenhaar. Dazu einen Strau8 auf dem 
Turban von Glasfaden und Kamelhaaren, Perlen und Seide. Im Turban muB 
ein Spiegel und Kamm stecken, dazu silberne Armbander an beiden Hand- 


gelenken. 
2. Tatauierung. 


Die Tatauierung geschieht bei Madchen im Alter von 10 bis 12 Jahren 
an den Wangen, an der Stirn, an den Armen, unter den Ellenbogen, am Kinn, 
an den FuB- und Handgelenken, an den Ober- und Unterwaden (Abb. 25): 

Bei den Knaben im Alter von 8 bis 9 Jahren an den Armen, Gelenken 
und auf der Brust. Manner tun das an den Knaben, Frauen bei den Madchen. 
Man sagt, der Sinn dabei sei dieser: Nach dem Tode wird jeder einzelne im 
Gericht gefragt, ob er von den Dornen im Dschungel gestochen worden sei. 
Kann er auf die Zeichen seiner Tatauierung hinweisen, ist das ,, Ja“ erbracht; 


andernfalls muBte er nun nach dem Tode noch mit den Dornen gestochen 
werden. 
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Tatauierung der Bhils. 


I. Bei einer mannlichen Person. 


Abb. 2 


Auf dem Oberarm: 


Abb.1 Auf der Brust: 


Mango-Baum 
mit Fruchten 


(Oft sitzt ein Pfau 
auf der Spitze.) 
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Abb.3. Am Handgelenk (AuBenseite): Abb.5 Oberhalb des Pulses: 
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Il. Bei der Bhil-Frau.(bezw. weibl. Person ) 
Im Gesicht : , Abb.? > Ruckseite der Hand: 
Aufdem Unterarm: 


Abb. 6 
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Il. Nutz-Tatauierung,(Bhil) 
Tat. Uber dem linken Auge: 


= Abb. Uber der Ferse: 


b 
Bein t 


\ 
‘ 
Oy ‘ . 
(Innenflache)! «3° Wy , Hatte immer Kopf= 

IN Ase schmerzen in der 

c ES aS ; in 

any He | tla ee “S=Y)linken Kopfhaifte. 
Holby : 


Habe mich selber 
kuriert!", sagte er 
stolz. - Diese Art 
Schmerz wie auch 
diese Tat nennt er 


‘ 
' 
‘ 
i) 
‘ 
n 
‘ 
‘ 
‘ 
‘ 
‘ 
‘ 
‘ 
4 
’ 
‘ 
0 


Mango-Baum 
mit Frachten : 
' 


3: Bundel Mangos = 
Kériyan ni ghor 


y 


Wy . ww 


Pose 


= , adahi "= 

“a : Dhéron zur Halfte 
er kL ha (christlicher EinfluB® 
pater ee pe nicht nachweisbar.) 


Zeichnung 7. Tatauierung der Bhils. 
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Die Figuren und Bilder der Tatauerung sind zahlieich und hangen ganz 
vom Willen desjenigen ab, der sich diese gerade machen 1aBt. Es ware aber un- 
richtig, zu denken, daB jeder Mann oder jede Frau alle iiblichen Figuren oder 
Bilder tragt. Der eine bevorzugt diese, der andere jene Form von Tatauierung. 
Nicht selten hat einer auch mehrere Figuren. Knaben haben die Gewohnheit, 
einander Brandzeichen auf den Ricken und an den Handgelenken, meist finf 
oder sieben an der Zahl, einzubrennen. Sie tun das mit einem Stiick glimmenden 
Tuches oder mit einem glimmenden Ziindholz. Diese Gewohnheit nennt man 
dhamla und sie scheint denselben Sinn wie das Tatauieren zu haben. Frauen 
haben niemals diese Brandzeichen. (Conf. Cens., S. 246, Nr. 23.) 


Sh SOU Ie ke eles TP eevee 

Die Frauen schmiicken sich, um den Namen ihres Gatten zu feiern und 
um ihrem Gatten zu gefallen. Auch um schén zu sein. Am Schmuck erkennt 
man die Frau. Zum Zeichen der Verheiratung, des Gebundenseins, tragt die 
Frau den Nasenring. Die Witwe dagegen legt den Nasenring ab und tragt 
am Oberarm einen breiten Ring, am Unterarm einen schmalen Ring aus Blei; 
an beiden FuBen wird sie nur noch drei Messingringe tragen, welche sie fiir 
diese Stunde schon bereits am Tage der Hochzeit neben den vielen anderen 
bleiernen Ringen angelegt hat. 

Der Schmuck der verheirateten Frau besteht zunachst aus einer Anzahl 
gegossener und gepragter Blei- und Messingringe (Abb. 23). Der Wert der 
etwa 30 Ringe diirfte 8 Rs. sein7. Je reicher eine Frau ist, desto mehr Ringe 
hat sie. : 

Zahl und Gewicht der Blei- und Messingringe bei einer wohlhabenden 
Bhil-Frau: 


Gewicht 
Zahl Name Einzel- Gesamt- 
An jedem Oberarm 1 Dal — af Pid: 
5 Patri 1/, i ” 
Y Zhelo cae Ne. ” 
An jedem Unterarm 2 Stiri 1/, Be oe 
5 Kadkani — 1 . 
9) Gol We life 2 
» Bhori 8/4 ey em 
2 Guzori 5/. [ae 


Summa 24 Bleiringe mit einem Gesamtgewicht von 81/, Pid. 


Die 5 Gof des Unterarmes sind hier (Rambhapur) manchmal aus Mes- 
sing; tragen dann aber den Namen Lodiyon. 


Auch sind die 5 Kakdni und 2 Bhori des Unterarmes manchmal aus 
Messing; nie jedoch die Sachen des Oberarmes, 


7 1 Rupie = 16 Annas = 64 Paisas. 
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Zahl Name Messing Blei Gewicht 
An jedem Bein 7 Pizani 7 — 5 aPid: 
3 Kari 3 — Ce 
1] Péwliyon oder 

Kadmiyon l — Wha 

Milena) elorp — l — . 
12 11 ] mile Pid 

Dazu am Arm _24 Armringe Sake 
Summa 36 Ringe » 153/, Pid. 


Fiir beide Arme und Beine also 48 +2472 Ringe 
mit einem Gesamtgewicht von 303/, Pfd. 

NB. 1. Die Namen der Sachen sind in der Einzahl gehalten. 

2. Die Reihenfolge wurde genau beriicksichtigt: von oben nach unten. 

3. Das Pfund (englisches Pfund) = 453 Gramm. 

4. Seit der Zeit, wo der beriihmte Guru hier umherzog (1914), ist man 
darangegangen, viel mehr Bleiringe zu kaufen. Friiher waren hier fast nur 
Messingringe, welche sich auch bis jetzt noch in der Thandla-Gegend be- 
haupten. 

Silberringe an Armen oder Beinen tragt die Frau nicht, ausgenommen 
der erste Fingerring und der silberne, groBe Halsring. Zuweilen ist auch der 
Nasenring von Silber oder Gold (Abb. 24). Bei festlichen Gelegenheiten tragt 
sie reichen Silberschmuck im Haar. In der Regel tragt sie eine Ldri, eine Art 
Eichel tiber der Stirn, aus Silber oder Blei. 

Der Wert des ganzen Silber- und Goldschmuckes einer reicheren Frau 
wird 50 bis 60 Rs. betragen und wird ihr manchmal bei der ersten Hochzeit 
mitgegeben oder ihr spater vom Manne geschenkt. Rauber sehen es vor allem 
auf diese Schmucksachen ab, die, wenn nétig, mit roher Gewalt auch abgerissen 
oder sogar vereinzelt abgeschnitten werden. Vererbt wird nur der Edelschmuck. 
Aller andere wird mit der Leiche verbrannt. Da er nicht verbrennt, nehmen 
diesen die Korbflechter mit (siehe Totenfeier). 


4. Musik. 


Die Bhils sind immer gut aufgelegt zu Gesang, Tanz und Musik. AuBer 
an Hochzeiten ist es die Gdrba-Zeit im Monat August, dann die sogenannte 
Nortan-Zeit im September, bei der Kopfwaschung der Frau nach der Geburt 
des Kindes, bei der Einlésung des groBen Geltibdes, am Jahresmarkttage oder 
wenn sonst eben mehrere in guter Stimmung zusammenkommen. Sie tanzen 
und singen, wie es ihnen dabei in den Sinn kommt, und die Musik — eigene 
oder bezahlte — spielt dabei. 

Das Hauptmusikinstrument ist die Trommel, die groBe und kleine (ein 
Ziegenfell, das tiber einen Topf oder ausgehéhlten Baumstamm gespannt wird) 
(Abb. 12); zwei Kupferschiisseln in Form einer Zimbel, die aufeinander ge- 
schlagen werden; Handschellen, eine Querfléte von Bambu und eine Langs- 
flote; die kleine Geige, mit ein oder zwei Saiten aus Pferdehaaren bespannt, 
die mit einem Bogen von Pferdehaaren gestrichen werden; eine groBe Geige 
(Mandoline). 
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Beim Trommeln unterscheidet man, wie auch Census, S. 247, Nr. 26, sagt. 
drei verschiedene Arten: 

a) Um Freude auszudriicken, wird die Trommel an beiden Seiten ge- 
schlagen. 

6) Bei Schmerz wird sie nur an einer Seite geschlagen; die eine Trom- 
melseite wird vorher prapariert, indem sie mit feuchtem Urat-Mehl eingerieben 
wird; dadurch wird der Ton schwacher. 

c) Im Falle eines Alarms, um Furcht auszudriicken, wird die Trommel 
an beiden Seiten geschlagen, indem dabei ein fortlaufender, ununterbrochener 
Ton erzeugt wird. Dabei werden Schreckrufe ausgestoBen. Diese Melodie wird 
vom nachsten Dorf aufgenommen, und in unglaublich kurzer Zeit ist der ganze 
Distrikt alarmiert. Alle kommen nacheinander zu der Stelle, von wo der Alarm 
ausging. 

5 Lath z: 

Der Tanz findet immer getrennt nach Geschlechtern statt. Beide haben 
ihren Kreis; die Bewegungen sind rhythmisch und oft begleitet durch Schlagen 
von Stécken im Takt zum etwas einténigen Gesang, zu dem der Tanz aus- 
gefiihrt wird. 

a) Frauentanze: 

Ghor — Kreistanz (Abb. 36), wobei die Hande verschlungen werden. 

Dhdrwon = drei Schritte werden nach vorn, drei Schritte nach riickwarts 
gemacht, wahrend sie rundgehen. 

Ein Tanz, wo die Tanzerinnen die Hande auf die Schultern der vorher- 
schreitenden Tanzerin legen und rhythmisch voranschreiten (Abb. 34). 


b) Mannertanze: 


Muro = Manner fassen sich an den Schultern und bewegen sich im 
Kreise. 

Aldso Régbagyof = Zirkeltanz mit verschlungenen Armen. 

Antiya = Tanz mit rhythmischem Stockschwingen. 

Ghansia = Tanz mit Schwerterschwingen (Abb. 35). 

Ghalkdwni — Zirkeltanz, mit gegenseitiger Annaherung, wobei die 
Sticke sich gegenseitig beriithren. 

Wanwa/on= Fischtanz = Zickzacktanz, wobei einer des anderen Len- 
dentuch oder -schnur festhalt. 

Méandlof, siehe Frauentanz oben: Dharwon. 


67 Cre der: 

Sie singen oft: wenn sie drauBen auf dem Felde Gras schneiden oder 
jaten, beim Maismahlen oder Tanzen stimmt einer ein Lied an und die anderen 
fallen ein. Bei ihrem guten Gedachtnis kennen sie alle Lieder auswendig. 

Finige der bekanntesten Lieder: 

a) Ein schlankes Madchen ist wie eine Rosenknospe 

und braun wie der Jngora-Baum, der im Osten wachst. 

Ein Madchen geht und setzt sich im Laden des Goldschmieds. 

Ein Madchen geht und setzt sich und kauft sich die silberne Fichel. 
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Refrain: Die ersten beiden Verse. 


Es geht ein Madchen zum Tuchkaufmann, um Tuch zu kaufen. 

Es geht ein Madchen zum Schnapshandler, um Schnaps zu kaufen. 

Es geht ein Madchen zum Topfer, um einen Topf zu kaufen. 

Es geht ein Madchen zum Juwelenhandler, um Kupferringe zu kaufen. 

Es geht ein Madchen zum Béra (mchammedanischer Kaufmann) und 
kauft Armringe. 


b) Die Uberschrift (das Motto) miiBte heiBen: ,,Schimmernde Mondnacht, 
der Kuhhirte ist in Freude.“ 
(Ein Madchen spricht): ,,Ich sprang in den Maiskorb.“ 
Refrain: ,,Der Hirte ist in Freude.“ 
Berauschenden Grassamen habe ich herausgeholt. 
Kleinen Samen, groBen Samen habe ich gemahlen. 
Formte daraus kleine, dicke Brote. 
Ich habe sie in einer Wassertopfscherbe halb geréstet. 
Auf meinen Kopf legte ich sie und ging davon. 
Eine Freundin fragt: ,, Madchen, wessen Essen nimmst du mit?“ 
Das Essen von dem mit dem dicken Bauch. — 
Der Hitter ist in Amriamal (ein Dorf in unserem Bezirk). 
Ich zwickte ihn an seiner groBen Zehe; da sprang er plotzlich auf. 


c) Ist das Lied 0 eine Satyre, so ist c ein Liebeslied zu nennen. 
Motto: ,,Schimmernde Mondnacht, der Viehhirte ist in Freude.“ 
ich sprang in den Maiskorb 
Und holt’ heraus den feinsten Weizen, 

Den ich gar fein, sehr fein gemahlen, 

Flach-diinne Brotchen formte ich daraus, 

Die ich geréstet in einem halben Wassertopfe. 

Ich lud sie auf meinen Kopf und ging davon. 

Eine Freundin fragt: ,Madchen, wessen Essen nimmst du mit?‘ 
Das Essen dessen, der den Tschako auf dem Pagyi tragt. — 
Der Viehhiiter ist in Amriamal. 

Der Kuhhirte ist in Freude. 

Ich ging und zog an des Turbans Ende, 

Da stand er leise, leise auf 

Und aB die siiBen Brétchen. 

Frauchen, treib’ die Kithe auf mich zu und geh.“ 


Der Hirte schnitt einen Dornzweig ab 
Und schwang ihn einmal, zweimal. 
Da floh das Madchen auf der freien Flache. 


VI. Religion. 
1. Bhagwan, der Hochgott. 
Die Bhil glauben an einen Gott. Sie nennen ihn 1. Bhagwdn, Iswar. Gott 
wird auch genannt 2. der gute Konig: Bhdlo dharmi Razo; 3. der wahre Herr: 
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Kharé dhani; 4. der Brotgeber: Anddta; 5. der, welcher oben wohnt: Upar- 
walo; 6. der Vater: Ba; 7. Ram; 8. Schépfer: Nsbzdwawalo. 

Fiir gewohnlich nennt der Bhil Gott Bhagwan (oder Bhagwat, besonders 
von Frauen gebraucht) —Sanskr. nomen. masc. und Jshwar oder Par- 
méshwar. 

Bhagwdn und Parmésar hort man gleich oft. 

Etymologie: Bhagwan, Iswar und Parmésar. 

NB. Alle folgenden etymologischen Erlauterungen sind genommen 
aus dem erklarenden Hindi-Worterbuch Sankshept Hindi-Shabdsdgar by 
RAMCHANDRA, Indian Press, Allahabad. 


A. Bhag-wan. 

Bhag: Sanskr. nomen masc. = yoni (Sanskr. nomen fem.) : 
1. dkar (Sanskr. nomen masc.) = Platz der Werdung; 
2. Entstehung; 
3. Vulva. 

wan=wala 
word-suffix denoting ,,owner, seller, possessor“, (Erklarung ge- 
nommen aus einer Hindi-Eng]l. Grammatik.) 

Also: Bhagwdn = Inhaber der Entstehung. 


B. Iswar (auch Iswor): 
Ish = (Sanskr. nomen masc.) Herr; 
war = (Sanskr. nomen masc.) erworbene oder erbetene Gnade. 


C. Parmésar: 
Param = Sanskr. adj. allerhéchster, aller-erhabenster; 
ésar — iswar (siehe Erklarung unter B). 
Also: Parmésar — allerhéchster Herr. 


Unter dem Namen Gottes kommt an letzter Stelle auch Nibzadwawalo 
vor = Schopfer. 

Bhili: Nibzdwawalo oder Nibzdrwawalo, 

nipdjna: verb. intr., Arabic provincialisme: entstehen ; 

nibzarwon — verb. tr. Bhili: entstehen machen; 

walo = cf. wan; 

also nibzarwalo = der es innehat, entstehen zu machen. 

Das verb. tr. nibzdrwof soll nur gebraucht werden fiir gottliche Hand- 
lungen (Master Ivo). 

Das Wort Nibzédwawalo wird nur fiir den ,t1och-Gott gebraucht. 

Uber die Entstehung der Erde fragte P. Juncstut Limrio Hingariya, 
einen Liederzauberer, geb. 1890, zwar getauft, aber nie praktizierender Christ, 


wohnhaft in Nawapara (Rmbhpr.), und auch den gleichaltrigen Satro Bhuriyo, 
Liederzauberer aus Bara Ghoslia. 

Die Antwort war: 

Ini ai ne male 

Dieser Mutter nicht gibt es 

Eine Mutter dieser (sc. Erde) gibt es nicht 


Zur Ethnographie der Bhils. id 


ane ba ne nale 
und Vater nicht gibt’s. 


ino ba gane té bhagwian 
dieser (sc. Erde) Vater zahlen tat dann Gott 
Tat man einen Vater zahlen, dann (ware es) Gott. 


In kartéhi moto kon? 
dieser wie groB wer? 
Wer (ist) gréBer wie dieser (Gott)? 


Haglan kartafi agal bhagwén haté 
‘Allen wie vor Gott war 


Vor allen (+ alles) war Gott 
Eher wir alle, eher als wir alle 


Pase dharti thapdi gayi 
Danach Welt geformt worden 


thapna (Sanskr. verb. trans.) Aufrichten, Errichten. 
thapwon (Bhili, verb, trans.) Mit den Handen knetend formen aus einer nassen 
Masse. 


Pase deharah banayan 

Danach Gotter+ Gottinnen gemacht 
(deharan —n.n.pl.). (Erklarung des Wortes, 1. Form: nomen neutrum 
plural.) 


Humo wurde nochmals gefragt: Wie hat Gott die Erde geschaffen? 
Er antwortete wie auch Lalhing spater: 


as kann ich nicht sagen, dies eine weif ich: 


Bhagwan ni kalya@ thi thai gayi“, 


d. h.: Aus dem Gutdiinken Bhagwan’s ist sie geworden. 


May then berida ea bins chain oF dere Crod pete usd 
dete Mensoh en: 


Pélkho bhagwan ékhalo hato, téran wisdr karyO ke hon kine bandwof, 
Zuerst Gott allein war; dann Uberlegung machte, daB ich wen soll machen; 
Zuerst war Gott allein; dann iiberlegte er: Wen soll ich machen? 


teran bhagwdne wisdr kariné déwtan banadyaf, dne inane 
dann Gott Uberlegung gemacht habend, Gottheiten machte und sie 
Nachdem dann Gott iiberlegt hatte, machte er die Gottheiten und stellte 


maifi ndukar sdkar rdkhyad, dne man kan diwa hawd banayd, ane maifi 
ich Diener Diener ausstellte und mir bei Lichttrager machte und ich 
sie als Diener an und machte sie zu Lichttragern und gab ihnen 


8 Erste Zeile: Bhili-Text; zweite Zeile: Wort fiir Wort iibersetzt; dritte Zeile: der 
richtige deutsche Text (sublimiert), — Gott = Héchstes Wesen; Gottheiten = Gotter; 
Lichttrager = gedacht ist an die Diener an den Thronen der Radjas, die auch Lichter 
tragen. 


78 P. PauL Konrap, S. V.D., 


indne mazdiri dli; ttra maf bize bhiiten pisiyoh taméA bhagwdn 
habe ihnen Lohn gegeben; inzwischen anderer béser Geist fragte ihr Gott 
Lohn (wortlich Tagelohn!). Inzwischen kam der bése Geist und fragte (die Gottheiten) : 


kan hofi hoi kam karo; déwta zapadw did6 ke hamdéfh bhagwan na 

bei was was Arbeit tut; Gottheiten Antwort gaben, daB wir Gottes 

Was fiir Arbeit tut ihr bei Gott? Die Gottheiten antworteten: Wir 

diwa hawiye; téran pher bhitén déwtane pisyon; térah déwtan 

Licht halten; dann wieder béser Geist die Gottheiten fragte; dann Gottheiten 

halten Gottes Licht. Dann fragte der bése Geist die Gottheiten weiter. 

bolyaf bhit ne, ke hamone bhagwan maziri ale téraf pher bhiten 

sagten Geist dem, daB uns Gott Lohn gibt; dann wieder béser Geist 

Dann sagten die Gottheiten dem bésen Geist: Gott gibt uns Lohn. Dann fragte der bése 
Geist 

déwtanhe pusyon, ke bhagwdn na ghér mai kéwof hak se; térah déwtan 

die Gottheiten fragte, Gottes Haus in welches Gliick ist; dann Gottheiten 

die Gottheiten: Was fiir Gliick ist dann in Gottes Haus? Die Gottheiten 

riné bolyan, ke bhagwdn na ghér maf dmar hak se, téran bhiiten 

iiberlegt habend sagten, daB Gottes Haus in ewig (unsterblich) Gliick ist; dann béser Geist 

liberlegten und sagten dann: In Gottes Haus ist unsterbliches (ewiges!) Gliick. Der bése 
Geist 

zapaw dédo ke bhagwdn kam karé ke nif; téran déwtan bolyan, ke 

Antwort gab, daB Gott Arbeit tut oder nicht; dann Gottheiten sagten, daB 

antwortete. Tut Gott Arbeit oder nicht? Die Gottheiten sagten: Gott hat 

bhagwan né kdi kam karwé ni zartiri ne male; téraf bhiiten déwtan 

Gotte dem (Dativ) irgendeine Arbeit zu tun Notwendigkeit nicht ist; dann béser Geist 
Gottheiten 

es nicht notwendig, irgendeine Arbeit zu tun. Da sagte der bése Geist 

ne kédof: mari ek wat hamalo; titra man déwtaf bolyan, ke hoh wat 

den (Dativ) sagte: mein ein Wort héret. Inzwischen sagten: daB was fiir 

den Gottheiten: Héret ein Wort von mir, Die Gottheiten sagten: Was will er sagen? 


ke se, téran bhuat bdlyan, zéwo bhagwdn biht réh, déwtan 

Wort ist er sprechend; dann bése Geister sagten, wie Gott sitzen bleibt, Gottheiten 

Dann sagten die bésen Geister: wie Gott (immer) sitzen bleibt (d.h. 

lamon pan bihi ro; térah zéwo bhagwdn na ghér mafi se, téwo 

ihr auch sitzen bleibet; dann wie Gottes Haus in ist, so 

Arbeit nicht tut!), so miiBt auch ihr Gottheiten sitzen bleiben. Dann wird es in eurem 
Hause 

tamara ghér maf thdy zdhée; téran déwtar bihi-riyan dne 

euer Haus in wird werden; dann Gottheiten sitzen blieben und 

so sein wie es in Gottes Hause ist. Die Gottheiten blieben dann sitzen 

bhagwan ne kédéloh kam nif karyon, dne shar dan hiidi wat haphtdfig 

Gottes befohlene Arbeit nicht taten, und vier Tage bis Wort durchaus 

und taten nicht die von Gott aufgetragene Arbeit. Und vier Tage lang horten (folgten) 

nif hamali; dne zara pan kam nahin karyon,; itra maf bhagwdn ne 

nicht horten; und etwas sogar Arbeit nicht taten; inzwischen dariiber (Dativ) Gotte 

sie durchaus nicht und taten nicht die geringste Arbeit, Dariiber wurde 

rih ldgi, ke mdra bandwéla nibh zawéla hatd, dne mdrof kam nahifi 


Zorn angewandelt, daB meine Gemachten Erschaffenen waren und meine Arbeit nicht 
Gott zornig, daB seine (von ihm) gemachten Geschépfe seine Arbeit 
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kdryon,; téran bhagwdn ghdno rih mah awt-gyo dne déwtafi ne 

taten; dann Gott sehr groBen Zorn in kam (Intensitiv) und Gottheiten (Objektiv) 

nicht taten. Gott kam in groBen Zorn und nachdem er die Gottheiten 

mart kutine dharti par kddt déda; téraf baghwdn pher no wisdr 
geschlagen gepriigelt Erde auf heraus gegeben; dann Gott wieder mal Uberlegung 
geschlagen und gepriigelt hatte, schickte er sie auf die Erde. Dann iiberlegte Gott wieder: 
karyo ke hut pdso ékhalo rigyo; térafh wisdr kariné 

machte, daB ich nach allem allein geblieben, dann Uberlegung gemacht habend 

Nun bin ich wieder allein. Nachdem er iiberlegt hatte, 


abarkhe mdnakh bandwof; dne ind mdnakh ne bhagwdne ém kéduf, ke 
diesmal Menschen machte; und diesem Menschen Gott so sagte, daB 
machte er nun den Menschen. Und diesem Menschen sagte Gott: Macht es 


tamon déwtaf hariki wat mat rdkhzo; dne tamoéf mdra nibzdrela 
ihr (wie) Gottheiten gleiche Sache nicht tut und ihr meine Erschaffenen 
nicht so wie die Gottheiten es gemacht haben. Ihr seid meine Geschopfe. 


se, ane tamon man kane kdi bhi mdfigho, to héfi tamoéne Ali; 
seid; und ihr mir bei etwas auch bitten werdet, so ich euch geben werde; 
Und was immer ihr von mir bitten werdet, ich werde es euch geben und 


ane taimdri bhir harkdwi, dne tamone mare, te héfi ine mdri 

und eure Not entfernen werde; und euch schlagt, so ich den werde schlagen. 

die Not von euch fernhalten. Und schlagt euch jemand, so werde ich ihn schlagen. 
bhagwan siwdy bizod dhani kdino bhi nifi se. 

Gott nur anderer Herr jemand auch nicht ist. 

Gott ist nur (euer) Herr und sonst keiner. 

A. Dieser Bericht wurde gemacht von Anton Dahama, Bhagor-Gopal- 
pura; Alter: zirka 45 bis 50 Jahre; Beruf: Bauer; aufgeschrieben und als 
richtig bestatigt von 

1. Piyo Damor (Christ), Bhagor; Alter zirka 50 Jahre; Beruf: Lehrer, 
Katechist in den Dorfern. Taglich unter den Bhils. 

2. Stephan Damor (Christ), Bhagor; zirka 50 Jahre; Beruf: Bauer. 
Er und Anton Daéhama waren frither Hindus, wurden spater Christen. 

Ferner bestatigt als den Leuten bekannt von Master Ivo, Rambhapur. 

B. Unabhangig hiervon gab dem P. CALENBERG genau denselben Inhalt, 
nur mit einigen anderen Worten: 1. Zawlo Sangorh, zirka 40 Jahre; Ort: 
Kheri; groBer Barwa (Medizinmann)! Er ist auf der Missionsstation gewesen. 
Er hat den Ruf, mit dem Schaitan = Teufel im Bunde zu sein. 

Er fiigte zu obigem Berichte noch hinzu: Bhagwdn schickte die dewtas 
(Gottheiten) auf die Erde. Dann, als er alles, das Unterste zu oberst gekehrt, 
wurden die Gottheiten Steine, Baume, Hauser, Hiigel usw. Bhagwdn machte 
die Gottheiten unsterblich (Bhili: dmar). 

Von Interesse sind auch die nachfolgenden Fragen, die der Zauberer von 
Kheri kurz und klar beantwortete: 

1. Wie viele Gétter gibt es? — ,,Nur einen: Bhagwan.“ 

2. Wer ist gréBer, Bhagwan oder die Gottheiten? — ,, Bhagwan.“ 
3. Wer ist groBer, Bhagwdn oder der Teufel? — ,, Bhagwan.“ 

4, Hat Bhagwan die Gottheiten gemacht? — ,, Ja, alle.“ 
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5. Wer ist Ram? — ,,Ram oder Bhagwdn oder Parméswar sind drei Namen 

fiir den einen Gott.“ 

6. Wer ist Laxman? — ,,Der Bruder von Ram.“ 

7. Ist also Laxman auch Bhagwdn? ,,Nein, er ist Bruder von Ram.“ 

Hier war seine Weisheit zu Ende. Logik gibt es ja hier nicht. Aber alle 
halten daran fest, da8 nur ein Gott ist. 

Diese Aussagen machte Zawlo Sangorh in Gegenwart von: Piyo Bhurya, 
Lehrer in Bhagor. 

Mangzi Bhabor aus Bandaria, ein heidnischer Zauberer von 60 Jahren, 
gab auf obige sieben Fragen in Gegenwart des Bhil-Bauern Khatro Bhabor 
aus Bandaria die gleiche Antwort wie oben. 

Maugzi Damor betonte noch, daB die Dewtas (Gottheiten) vor der Um- 
walzung auf der Erde nur Menschen waren. Nachher wurden sie Gottheiten. 
Wie, das konnte er nicht beantworten. 

Auf die Frage: ,,Gibt es nur einen Gott?“ antworteten die zwei Heiden: 
1. Manzi Mal, zirka 45 Jahre, Bhil, Beruf Bauer und Schreiner, im Dorf 
Nawapara; 2. Hauwzi Dahama, zirka 45 Jahre, Bhil, Beruf Bauer, im Dori 
Gopalpura: ,,Es gibt nur einen Gott — Bhagwan.“ 

Beide leugnen Identitat von Ram und Bhagwan. Sie sagten: ,,Keiner 
kann sich neben Bhagwan setzen.“ (D. h. keiner kann sich ihm vergleichen.) 
Ram von Bhagwan geschaffen. Nur Mensch. 

Man kann sehen, jeder Bhil glaubt, daB es nur einen Hochgott gibt. 
Alle anderen Wesen sind geschaffen. Nennen sie Ram, so setzen sie ihn mit 
Bhagwan identisch. 

AuBer dem Hochgott gibt es noch andere Gottheiten und bése Geister. 
Allein diese sind von dem Hochgott angestellt, also ihm unterstellt. Sie heiBen 
ausdrtcklich melela, d. i. das Participium Perfectum Passivum von melwon— 
anstellen, hinstellen (in Hindi rakhnd). Meléla ist aber kein Sammelname fiir 
bose Geister (inklusive Seelen der Verstorbenen) und Gotter, sondern Antwort 
auf die Frage, welche Beziehung zwischen Gott (Hochgott) und allen iiber- 
weltlichen Wesen (Géttern — Geistern) besteht. Alle, auBer dem einen Hoch- 
gott, sind medéla, d. h. Untergeordnete, welche als dessen Diener ihrer eigenen 
Natur gemaB im Auftrage Gottes oder auch durch dessen Zulassung den 
Menschen Gutes oder Béses antun. 

; Der religiése Bhil ehrt den Hochgott am frithen Morgen. Er nimmt das 
eee, Sa eae tues as wie zum Abschaben des Zungen- 
komme ich zwei ie ht +t 4 Mee 2 sect “i 
brei. Nachdem er seinen ina si ‘ { ia Pesomnies ied elt a 
hingewandt. Wahrend er die Bats Haat tae a anes a a 
und ab bewegt, sagt er fiir sich: Sa PS 2M ae 
He Malik anddta hamdro bhdlo kdrze 
O Herr Brotgeber, unsere Wohltat mache, d.h. sorge fiir mich 
Dann, zur Sonne blickend, betet er: 


Hiraz Nardyan, Huraz bdpsi haméro bhdlo kdrze 
Sonne Gott, Sonne Herr Vater unsere Wohltat mache 
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Abb. 23. Frau Josephine Bhabor, aus Rambhapur, Ehefrau des Bhagor-Koches 
Ivo Mawi in Bhagor. 


Abb. 24. Frau Hazari Bhuriya, 17 Jahre, mit gol- Abb. 25. Agnes Bhabor, 17 Jahre, seit einem Jahre 
denem Nasenring. Ehefrau des Ivo Mal in Bhagor. verheiratet mit Marcel Mero in Tappa, 30 Meilen 
von Indore. 


Anthropos XXX1V. Missionsdruckerei St.Gabriel, Wien~Médling 
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Abb. 28. 


Abb. 26. 


Anthropos XXXIV. 


Tafel VIII 


Abb. 29. 


Madchen an der 
Handmiihle 
28. Frauentypen. 
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Abb. 27. 


Abb. 


Missionsdruckerei St.Gabriel, Wien-Médling 
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Danach scheint ,,Sonne“ gleich ,,Gott’ zu sein. Aber jeder Bhil, der danach 
gefragt wurde, leugnete das. Es ist nur ein Gott, und den kann man nicht 
sehen. 

Einem heidnischen Dorfvorsteher, Humo Ganawa, im Dorfe Nawagaon, 
wurden drei Fragen vorgelegt. 

a) Wie betest du am Morgen? — Beim Morgengebet (Abb. 40), nachdem 
ich den Namen Gottes in den Mund genommen habe (zu Gott gebetet habe), 
bertihre ich mit gefalteten Handen die Erde, sagend: 

He zdmi mata, toh marof pet bharze. 
Du meinen Bauch fiille. 

b) Betest du manchmal zur Mutter Erde? — Humo (Dorfvorsteher): Ja. 
Vor der Aussaat beriihre ich, mich tief beugend, mit meinen gefalteten Handen 
neben dem Pfluge stehend, die Erde und sage dabei: 

He zadmi mata mdrof pet toh bharze, ne tdronh pet hon bharofn. 
O Erde Mutter, meinen Bauch du fiille, und deinen Bauch ich fiille. 
War deze ne ddi awze. 
Wachstum gib und Mitte komme (und Mittlerin seiend). 
c) Wer ist groBer, Gott oder die Sonne? — 
Humo: Haglan kartai moto Bhagwan se. 
Alle wie groB Gott ist. 
GroBer wie alle. 

Lalhing Katara (Abb. 18), Liederzauberer in Nawagaon: ,,Gott, so 
scheint es mir.“ Auf die Frage: Hat Gott die Sonne gemacht oder umgekehrt? 
Bapsién parméswarne nif nibzaryo. 

Herr Vater (Sonne), Gott (objektiv) nicht geschaffen. 
Die Sonne hat (den) Gott nicht geschaffen. 

Alles kommt von Gott. In Glitick und Unglitick betet der Bhil: 

Mare te tof tare te ton. 
Schlaet einer, dann du — rettet einer, dann du. 

In schwerem Leid sagt der Bhil: ,,Gott hat mich ganz vergessen“ = buli 
gy; oder auch: ,,Selbst Gott gelang es nicht, das Leiden fernzuhalten %.“ Von 
einem sehr alten Mann sagen sie: ,,Gott hat das Blatt mit dem Namen des 
Alten verloren.“ Gott hat namlich den Namen eines jeden Menschen auf ein 
Baumblatt oder in ein Notizbuch geschrieben. 

Auch der Tod kommt von Gott. Gott ruft seinen Diener Yom (ein guter 
Geist) und sagt zu ihm: ,,Bringe diesen Mann in den Gerichtshof.“ Bei Unglick 
oder Todesfall hért das Beten auf. Vor allem die Frauen schimpfen dann: Bhag- 
wén, tdrofi khoz zdze, mdron gher par tof bikhyo hato, mara gher ni kali be- 
hdrwa ni hati ne mara mdnak no ziw ledo, ,Du Gott, verschwinde spurlos.“ 
Nicht wahr, du hattest Hunger nach meinem Hause!" ,,.Du muBtest Finsternis 
legen auf mein Haus.“ ,,Du hast das Leben meines Mannes genommen.“ Tritt 
bei einer Krankheit nach zwei bis drei Tagen keine Besserung ein, so wird der 
Zauberer gerufen. Bleibt-der Hals eines Toten schlapp, so hat der Bhayro — 


9 Der Name Gottes ist hier im Text nicht genannt; aber er ist wie sonst: 
bhagwdn oder parméswar oder [swar. 
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béser Geist ihn getroffen. Stirbt einer an Cholera oder Dysenterie, so war es 
der Okho =béser Geist. AuBerdem steht hinter jedem Todesfall noch eine 
Hexe. In der Nacht nach der Verbrennung pat man auf, ob sich bei den 
Resten ein knotenférmiges Gebilde findet. Das ist dann der Knoten, welchen 
ihm die Hexe in den Leib steckte. Stirbt einer an Lungenentziindung, so sagt 
man, eine Hexe habe seine Leber aufgefressen und an deren Stelle einen Ballen 
von Baumblattern und Knochen hineingelegt. 

Der Hochgott ist der Richter der Menschenseele. Als wir dariiber eines 
Tages lange sprachen, sagten einige Bhil — ganz selbstbewuBt: »»Wir wissen, 
daB die Seele unsterblich ist, dariiber braucht uns niemand zu belehren.“ — 
Nach dem Tode muB8 die Seele vor Gott erscheinen und wahrend drei Tagen 
durch 1200, d. h. unzahlige Gerichtshéfe hindurchgehen, um daselbst iiber 
ihr Leben Rechenschaft zu geben. In jedem Gerichtshof wird die Zahl der 
Sunden und der guten Werke festgestellt: 
pap dharm ni téhwan. 

Siinde gute Werke von Untersuchung. 

Die Gottesurteile = dhiz, welche die Schuld oder Schuldlosigkeit der Seele 
feststellen sollen, sind im Jenseits ziemlich zahlreich: einen glithenden Pfahl 
umarmen, mit bloBen FiBen auf Dornen = gékhru laufen, eiserne Kérner- 
frichte = grams essen, mit einem dreizackigen Eisen = térhul angeglitht wer- 
den, mit einer Speerspitze durchbohrt werden. Das Urteil des Richters ist ver- 
schieden: 1. Wer ganz heilig gelebt, bleibt im Hause des Vaters, wértlich 
Ba nagher maf=Vaters des Hauses im, wo er unsterbliches Gliick—= démar 
hakk besitzt. 2. Wer sehr gut lebte, wird als Mensch wiedergeboren, um noch 
besser zu werden. 3. Wer nur gut lebte, wird als Pfau oder Kuh wieder- 
geboren. 4. Wer gegen Tiere gtausam war oder unbarmherzig, wird zur Strafe 
als Hund wiedergeboren. 5, Wer ganz schlecht gelebt, wird in einen bdsen 
Geist verwandelt und zu den ewigen Qualen der Hélle verdammt. 

Alle diese qualvollen Prozeduren finden sich auch in der Holle, nur 
dauern sie dort ewig, unsterbliche Qual = dmar dakh. Fir Hille gebraucht 
der Bhil das Wort Ndrak (Hindi: nomen masculinum). Mit Vorliebe jedoch 
gebraucht er die Umschreibung: dmar kira ni kind— unsterblicher Wurm 
des Abgrundes — Abgrund des unsterblichen Wurmes. Das Wort »Sterblich“ 
ist nur umschrieben vorhanden: marwawalo — ,,das Sterben geht an“. 


Zur Etymologie-von gmar dakh, ,,unsterbliche Leiden“, und 
amar hak, ,,unsterbliches Glitck“: 
amar: a= alpha privativum, marna—=Hindi: verbum intrans.—=sterben; dakh: 
Sstammt vom Hindi: nomen masculinum duhkh (sie); kurzes w in Hindi 
ist oft gleich kurzes a in Bhili; hak = sukh (Hindi: nomen masculinum), 
a—u. Der Bhil ist zu faul, das End-/ auszusprechen. Also 14B8t er es 
fallen. Im Wort dékh fiel auch das Mittel-/ aus, 


Nur diesem Gott Bhagwan macht der Bhil das groBe Geliibde. Mota 
Baba dharmi ni bdda, »groBer, altehrwiirdiger, Heiliger, das Geliibde“ d_h. 
Geliibde zu Ehren des groBen, altehrwiirdigen Heiligen. Nur schwere MERE 
heit oder die Sorge um einen mannlichen Stammhalter ist die Veranlassung zu 
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dem groBen Geliibde. Zuerst wird dabei das WassergefaB aus Messing mit 
Asche ausgescheuert und mit frischem Wasser gefiillt, das eben vom Brunnen 
geholt wurde. Er wascht damit Gesicht, Hande und FiiBe, um von allen Siin- 
den frei zu sein. Dann wendet er sich nach Norden oder Osten, faltet die 
Hande, indem er seine Daumenspitzen an die Stirn legt, schaut auf zur 
Sonne, senkt die Augen. Dann verehrt er die Mutter Erde mit gefal- 
teten, iibereinander gelegten Handen, beriihrt mit zwei Fingerspitzen die 
Erde, das Haupt zu Boden gesenkt, und verharrt so einige Augenblicke. Dann 
richtet er sich auf, faltet die Hande mit gespreizten Fingern tiber der Brust 
und sagt: ,.O du ehrwiirdiger Heiliger, erhére mich, dann werde ich um einen 
Kalam-Baum tanzen lassen, groBe Trommeln schlagen lassen und einen Biffel- 
stier oder Ziegenbock als Schlachtopfer darbringen.“ He Bdba dharmi hamari 
hadi ri zdhe térafi hon dalaf nasari méta dhélof hi mela ramari dne pddo 
(bdkro) shardwi (Tafel XI). 

Nach Erhérung der Bitte wird das Fest anberaumt. Dabei wird das 
Opfertier von den Hérnern bis zum Schwanz mit Wasser eingerieben; schiittelt 
es sich, so ist es ein Zeichen, daB Gott das Opfer annehmen will. Schiittelt es 
sich nicht, so reibt man es zum zweiten Mal mit Daru ein und dann gelingt es. 
Alle sagen dabei: zhél ledofi —,,hat angenommen“ (das Opfer). 

Das kleine Ydtar ist ein Dankfest fiir neues Gras, neue Milch, neue 
Blatter; ein Frithlingsfest.20 bis 25 Tage nach der Aussaat, wenn das erste 
Gras gewachsen ist, kommen die Leute friihmorgens beim Steine der Dorfi- 
gottheit zusammen. Die Hausvater nehmen vom ,,Produkt des neuen Grases“, 
d. h. von der Kuhmilch, und stellen die damit angefiillten kleinen Messing- 
gefaBe vor den Gdttersteinen auf. Sodann legen sie vor diesen die grofen 
neuen Blatter des Teak-Baumes nieder. Diese heiBen nun Newdz und auf sie 
wird man nun Khir, eine gekochte, breiige Masse von Milch und grobgemah- 
lenem Mais schiitten. Darauf verbrennt man etwas KAir als Rauchopfer, und 
bei einem langeren Beisammensein werden Milch und Darw getrunken sowie 
Reis gegessen. Mit der geopferten Milch wird der Stein der Dorfgottheit be- 
sprengt, zum Zeichen der Dankbarkeit, wie man ja auch vor einem K6nig nicht 
ohne Geschenk erscheint. 

Das groBe Yddar: Man nennt es auch kurz nawai ni zdtar, Opter 
der ersten (neuen) Friichte. Gefeiert wird es meist etwa sechs bis acht Wochen 
nach dem Friihlingsfest. Der Hausherr ist verpflichtet, vier Anna’s fir die 
Unkosten der gemeinsamen Mahlzeit am Ende des Festes im voraus zu ent- 
richten; ebenso die Erstlingsfriichte bis zur festgesetzten Stunde, 10 bis 11 Uhr 
morgens, zum Stein der Gottin zu bringen. Es sind 20 bis 30 Maiskolben, 
einige Gurken, Melonen und Lady-fingers — Binda, auch etwas Milch. Die 
ganze Nacht vorher singt das versammelte Dorf mit dem Zauberer vor der 
Hiitte des Dorfvorstehers die Ydtar-Lieder. Master Fortuna aus Bhagor hat 
eine kurze Zusammenfassung itber den Inhalt eines langen Liedes gegeben. 
Er hat es auch selbst aufgezeichnet. 

Zuerst stellt der Zauberer im Namen der Leute in einer Schale die Daru- 
Gabe fiir alle Gottheiten hin; den Vorsanger macht dabei der Zauberer; er 
ruft aus: ,,Wessen soll ich gedenken ?“ 
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1. Ktiné kiné samriift ré ram déwtan dériyan re. 
Wem wem gedenke ich he Ram, Gottheiten (gréRere), Gottheiten (kleinere) he. 
Wessen wessen soll ich gedenken he Ram, ihr Gottheiten (gr6Bere) und ihr kleine- 
ren Gottheiten? 

2. Gdiniyé bhi=Singen wir auch (zu den Leuten). 

3. Sdmrofi sdmron ré rdmé ldsman | re ram déwtafn dériydfi re. 
Ich gedenke ich gedenke Ram’s und Lasman’s | he Ram, Gottheiten Gottheiten he. 
(Vom Strich j ab wiederholt sich dieser Teil immer in den 242 Versen, die je ein- 
mal vom Barwa und als Gegenchor von den Dorfleuten gesungen werden.) 

4, Der Barwa ruft vor dem Liede: 
ram, lasman waréfh dorzo. 
Ram, Laxman schnell eile. 


Hinditext von Mr. Fortunat: 


Tum sab hamdre sdig bhagwdan se drz karo ki ishwar hamdri puja 

Ihr alle uns mit Gott von Bitte machet, da& Gott unser Opfer 

Ihr alle erbittet mit uns von Gott, da8 Gott unser Opfer 

Jo charhdte hoin so manztr karé ndi rdkam pdr ashish 

welches opfern solches annehmen mache neue Sache auf Segen 

das wir (jetzt) opfern, annehmen mége, auf die neue (Saat) Sache, die 

bhéje jo naye pdni ke girne se paida hii hai ya tigi hai. 

schicken mdge welche neues Wasser (Regen, Gewitter) Fallen von Geburt wurde ist 


oder gesprossen ist. 
vom neuen Regen aufgegangen und gesprossen ist, Segen senden moge. 


Zeugen: 1. Master Fortunat Bhabor, Bhil (Christ), Bhagor, zirka 
50 Jahre; 

2. Master Ivo, Bhil, Christ, Rambhapur; 

3. Anton Dahama, Bhil, Christ, Gopalpura; 

4. Buro Wakro, Bhil, Heide, Dorf Keheria, war bekannter Pujari 
(Opferer), héher als Barwa (zirka 50 Jahre). 

5. Zawlo Sangorh, Heide, Kheri, Barwa. Dieser kennt sich am besten 
aus. Er sagte noch: ,,Die Gottheiten kénnen uns nichts geben, sie nehmen 
Sogar von uns etwas an. Gott (Bhagwdn) gibt uns, er braucht von uns nichts.“ 

Zawlo sagte wortlich: 

Déwtah hamdri hdru drzi kari sdke, 
Gottheiten uns fiir Bitte machen kénnen, 
Die Gottheiten kénnen fiir uns bitten, 


Gli nin sdke; bhagwdn haméne dle, pan hamdari kan thi 
geben nicht kénnen; Gott uns gibt aber uns bei von 
sie kénnen nichts geben, Gott gibt uns aber, er will nichts von 
kai nif mdfige. Déwtafi hamdri kan mdjfige, nifi Gli sdke. 
etwas nicht bittet. Gottheiten uns von bitten, nicht geben kénnen. 
uns haben. Die Gottheiten bitten von uns etwas, aber kdnnen nichts geben. 
Heidnische Medizinmanner: Aussage: Zawla Sangorh, Kheri (Dorf) 
Barwa; 
bestatigt von anderem Zauberer: Maugzi Bhabor, Bandaria (Dorf) 
Barwa; 
bestatigt von Master Piyo Bhuriya, Bhagor. 
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Der Zauberer schwingt sein loses Haarbiischel in der Runde. Wahrend- 
dessen aber unterhalten sich die Manner und fragen nach den kommenden 
Preise fiir Mais, Weizen und Grams. 


Wie im kleinen Ydtar, so hat man auch hier vor den Steinen der Gott- 
heiten die vorhin schon erwahnten Blatter hingestellt. Die vier Blatter, auf 
denen etwas Milch und Mais liegt, erhalten nachher der Dorfvorsteher, der 
Zauberer, der Festeinlader = Kotwal und die Dorfgenossen. 

Wie auch sonst wird jetzt eine Ziege geschlachtet und dann werden 
Maiskérner vor dem Gétterbild verbrannt. Der Opferer spricht dabei: 


He mota dhani yo bhog tof zhelze. 

O groBer Herr, dieses Schlachtopfer du nimm an. 
He méta dhadni yo hom tof zhelze. 

O groBer Herr, dieses Brandopfer du nimm an, 


Obwohl bei diesem Opfer der ersten Friichte die Geister und Gottheiten eine 
Rolle spielen, werden ihnen nur insoweit Opfer dargebracht, als sie me/éla, 
d. h. von Gott angestellte Freunde und Knechte sind. 

Die Zeremonien des Sa/dwni-Tages sollen Regen erbitten, Krankheiten 
entfernen; danken, wenn keine Krankheiten und Plagen das Dori 
getroffen haben. r 

Am Morgen dieses Tages laufen zwei bis drei dafiir bestimmte soge- 
nannte Sa/dwni-Bdkla=Manner von beiden Enden des Dorfes bis zu dessen 
Mitte. Dabei werfen sie auf jede Hiitte etwas gekochten Mais und Grams. 
Sie opfern das den bésen Geistern, damit diese das Dorf verlassen. Als Er- 
klarung geben sie an: \ 
Dew ne diwo bhiit ne bdkta. 

Dem Gott Licht dem bésen Geist gekochten Mais. 

Dew = Sanskrit nomen masculinum — Gott (weibl. dewi) wird immer, 
selten dewfo (nomen masculinum) gebraucht; diwo = Licht, Leuchte, kommt 
von dipak (Sanskrit nomen masculinum) oder diya (Sanskrit nomen mas- 
culinum). 

Zwei Heiden, der Zauberer Wago Bhabor in Kankradungra, wie der Orts- 
vorsteher Ruplo Bhabor vom gleichen Ort erklarten den Sinn des Liedes noch 
dahin: 
déwtan bhagwdn kan hamdri hari draz kdré dne hamari 
Gottheiten Gott bei uns Fiirbitte machen und uns 
Die Gottheiten bitten bei Gott-fiir uns und verlangen von 
kan khdwa mdfeé, bhagwdn hamdri kan Rai ni mdfnge 
von Essen vollen. Gott uns von etwas nicht will. 
uns zu essen. Gott will nichts (kein Essen) von uns. 

Bei einer Zusammenkunft des Joseph Katara aus Ihaulia, des Zawla 
Sangorh, eines Zauberers aus Kheri, des Maugzi Bhabor aus Bandaria, des 
Wago Bhabor aus Kankradungra und des Satro Bhabor, des Ortsvorstehers 
von Kankradungra, wurden nachfolgende Fragen gestellt und beantwortet: 

sind Ram und Bhagwan eins?“ 

Fast alle sagten: Es sind zwei Namen fiir den einen Gott. 
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Darf man also auch sagen: ,,Bhagwdn und Luasman schnell kommt?“ 
Da wehrten sie stark ab und sagten, Bhagwdn’s Name darf man dafiir nicht 
nehmen. Sie erklarten wortlich: 

Bhagwan hofi ware dwe bhagwdn khdéwa nifi mafige. 
Gott was (wie kaime er dann) schnell kommen. Gott essen nicht will. 
Wie kame Gott dazu, schnell zu eilen? Gott will nichts zu essen. 

Das Erstlingsopfer besteht darin, daB der Zauberer mit einem Messer 
einen Maiskolben abschabt und die Kérner vor dem Stein der Gottin zu Asche 
verbrennt. Hier. wie vor jedem Opfer. 

Dew kommt sehr viel vor in Verbindung mit dem Titel bdépsi—= Herr 
Vater oder bab0 — ehrwiirdig; genau: altester Bruder, welcher als solcher eine 
Ehrenstellung innehat. 

Den Sinn der Worte ,,Dem Gott das Licht“ haben wir wochenlang nicht 
verstanden. Auch die Leute dieser Gegend konnten uns keine Aufklarung 
geben. Erst durch die Begegnung mit dem Béwozi in Ihabua und der Ent- 
deckung des Lichtopfers wurde der Sinn klar. In Rambhapur, das 15 Meilen 
davon entfernt ist, kannte man das Lichtopfer und die Einrichtung der Béwozi 
nicht. Vergleiche damit das Lichtopfer im Kapitel 3. Béwozi. 

Auf die Frage: ,,Warum werft ihr am Saldéwni-Tage die bdkla auf die 
Dacher’ fiir die bésen Geister? — Leben die dort?“ antwortete der schon be- 
kannte Humo: ,,In der Nacht, welche dem Saléwni-Tage vorhergeht, hat der 
Zauberer durch seine Gesange alle Gétter, groB und klein, alle bésen Geister, 
Seelen der Verstorbenen, Hexen um sich gesammelt, — Dieser sochwarm‘, 
Aidhon, wird dem thikrof folgen, wenn dieses zum Dortfe herausgetragen wird. 
Damit jedoch keiner irrtiimlich im Dorfe zuruckbleibe, gibt der Zauberer den 
Befehl: ,Lauft! und werft bdékla auf die Dacher, damit sie nicht dort eintreten 
und Schaden verursachen.“ 

Die Bdkla-Manner holen sich nun von der Stelle, wo das Opfertier zum 
Zwecke des gemeinschaftlichen Mahles geschlachtet worden ist, das Thikrof, 
eine Schale, gefiillt mit dem Blut des Opfertieres, nehmen einen jungen Hahn 
oder eine Henne mit und entfernen sich eiligst aus dem Dorfe. Auf der Stelle 
angekommen, wo sie das Thikrof hinstellen wollen, dreht einer der Henne oder 
dem Hahn den Kopf ab und 148t das Blut in das Thikron flieBen. Danach 
nimmt er die Leber heraus, réstet sie ganz, schneidet ein kleines Stiick ab, das 
er wieder in zwei Halften teilt. Die erste Halfte streut er abermals, fein zer- 
stiickelt, auf das Feuer als Brandopfer, Hom, dem Hochgott, geweiht. Bei 
jedem Leber-Brandopfer (auch beim Einldsen des groBen Geliibdes) sagt der 
Opferer: 

He méra mota dhani yo hom tof zhelze. - 

O mein groBer Herr, nimm dieses Brandopfer an. 

Die zweite Halfte wird ebenfalls zerstiickelt und fur die bésen Geister umher- 
gestreut mit den Worten: 

Khdo baba bhiito. 

Esset, ehrwiirdige Geister, 

Wie schon bemerkt, schlachtet ein Dorfmitglied fiir das gemeinsame 
Mahl eine Ziege. Es geschieht vorzugsweise unter dem heiligen Feigen- oder 
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Pipal-Baume. Vier bis fiinf Manner (unter ihnen befinden sich der Zauberer 
und Dorfvorsteher) nehmen ein Stiick der bereits gerésteten Leber — alle 
Manner sind dabei zugegen — und begeben sich an einen abgesonderten 
Platz; das Sttcklein Leber wird vom Zauberer oder Dorfvorsteher weiter 
halbiert. Ein Teil wird nun dem Hochgott zu Ehren verbrannt mit den oben 
zitierten Worten: O mein groBer Herr, nimm dieses Brandopfer an. Der zweite 
Teil den bésen Geistern mit den Worten: Esset, ehrwiirdige Geister! 

Es lieB sich keine Klarheit schaffen dariiber, wem das Blut im Thikron 
geopfert wird. Bei der Zauberei dagegen wird es im Namen einer Hexe im 
Thikron auigefangen. 


2. Andere Gottheiten. 


Jedes Bhil-Dorf hat eine mannliche oder weibliche Gottheit oder beide. 
Namen fiir Gotter sind: Hadrumdn (Hindi: Hanuman), Bhéru, Akhriyo. Namen 
fir Goéttinnen: Kalka, Bhawdni, Ghofitai und Sdwan. 

Die Kulthandlungen vollziehen der Dorfvorsteher und der Lieder- 
zauberer, barwo. 

Am Saldwni-Tage, am groBen und kleinen Ydtar-Tage bringt man diesen 
Gottheiten als den Bhagwdn na meléla, als den Angestellten Gottes, Schlacht- 
opfer, gewohnlich Hahn oder Huhn, auch Wasser, Ghee und KokosnuB dar. 
Fehlt selbst Hahn oder Huhn, so schneidet man auch wohl mit dem Messer 
eine Zitrone durch; durch die Saure wird das Messer rot, was dann das Blut 
eines Opfertieres vortauschen soll. 

Wenn der Regen nicht kommen will, tun sie Tapdsya = religiése BuBe. 
Sie verzichten dann jeden Sonnabend oder Sonntag auf das gemiitliche Zu- 
sammensein im Hause und kochen und essen drauSen vor dem Hause. 

Sie halten die Hauptfeste der benachbarten Hindus, unterscheiden sich 
dabei aber auch von diesen. Diwdli — das groBe, heidnische Lichterfest 
(Diwa = Licht). Dashéharad: Auch hier werden Opfer dargebracht; die Horner 
der Stiere, Kithe und Wasserbiiffel werden rot gefarbt, das ubrige Vieh wird 
mit roter Farbe wenigstens bespritzt. 

Dem Feste von Holi geht ein groBer Markttag voran, Guldlya hat ge- 
nannt, Die Bhils feiern es 4uBerlich mit, aber ohne Opfer. 

Am Holi selbst — auch an anderen Hindu-Festen — halten sie eine 
Spotthochzeit zwischen zwei Puppen, welche die Hauptgottheiten darstellen, 
die den Regen regulieren. Ebenso begegnet man ihnen auf den wandernden 
Guldliya-Markten. Man nennt sie auch Pan lddiyan, d.h. Regen-Brautleute. 

Vor Holi wird eine groBe Festversammlung gehalten, genannt die 
Bhagéria-hat (Markt). Die Manner ziehen ihre besten Kleider an und mit 
Pfeil und Bogen tanzen sie im Kreise. Die Frauen nehmen nicht daran teil. 

Gewohnlich nach Holi wird ein Mann mit Kohle schwarz gemacht und 
in eine Decke eingehiillt und heiBt Budelya (Bhili— Budiyo). Ein anderer 
Mann, gekleidet als Frau, wird Raiy: (Bhili = Ray) genannt. Beide 
tanzen, wahrend alle Teilnehmer unsittliche Lieder singen. Viel Schnaps wird 
getrunken und am SchluB sind praktisch alle betrunken. 

Rékhi-Fest am Vollmonde des Monats Shrdwan (etwa Juli), ein edles 
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Fest, wahrend Holi am Vollmonde des Monats Phaégan (Februar) ein Fest 
sinnlicher Ausgelassenheit ist. 

Zur Zeit von Epidemien spielen der Gétterwagen und das ornamentierte 
Thikrof eine groBe Rolle; beide finden sich nur bei den Bhils, nicht bei den 
benachbarten Hindus. 

Erklarung des Krankheitswagens (50 bis 70 cm lang): 1. Wagenrader. 
2. Ochsenjoch mit Nackenhélzern. 3. Der Wagenlenker der Géttin Honwdra 
mit weiBem Turban. 4. Pfeil und Bogen des Wagenlenkers. 5. Eine rote Tuch- 
hiille fir den Wagen mit Anti, der Haarschnur der Gottin. Das rote Tuch ist 
zugleich Rock der Honwdra. Die Haarschnur umwindet Rock wie Wagen. 
6. KokosnuB. 7. Wagenhaube. 

In der Nacht vorher hat der Liederzauberer im Verein mit je einem Mit- 
glied aus jeder Familie seine langen Lieder zu den Géttern gesungen. Danach 
wird der Krankheitswagen fertig gemacht. Sechs Manner gehen fort. Ein 


Py 
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Zeichnung 8. Krankheitswagen. 


Mann rennt mit dem geziickten Schwert voran. Der zweite folgt ihm mit dem 
Krankheitswagen auf den Armen. Der dritte tragt das Thikrofi. Der vierte 
wirlt Bdk/a@ (gekochten Mais) auf die Dacher. Der funfte folgt mit einer jungen 
Henne. Der sechste mit einer jungen Ziege, entfernt sich aber nicht weit von 
dem Versammlungsplatz, wo die Ziege geopfert wird. Die anderen rennen bis 
an die Enden des Dorfes und stellen dort den Wagen und das Thikrof nieder 
toten und résten die junge Henne. 

Durch die Gesange und durch die Opfer werden Kairo-Késamor wie 
Honwara mit ihren 13 bésen Schwestern, welche die Epidemie verursachten 
gnadig gestimmt, damit sie die Leiber der Kranken des Dorfes verlassen. Mit 
dem Krankheitswagen ziehen die Krankheiten aus dem Dorfe fort. Sind sie 
aber nachher doch noch im Dorf, dann heiBt es: 

Kay kay wank ri gyo. 

Irgendwo ein Fehler geblieben. 


Kleines Geliibde Zu Ehren der Gottheiten, 


Weihegegenstande werden den Gottheiten gelobt, z.B. fiinf oder zehn 
Pferdchen oder Wasser-TongefaBe. Der Bhil tragt am Tage, da er sein Ge- 
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liibde erfiillt, diese Pferdchen oder WassergefaBe zu den Géttersteinen. Bei 
der Gelegenheit werden auch einige dieser Steine mit roter Farbe oder Milch 
angespritzt. Die Gétter werden kommen und auf den Pferdchen reiten. 

, Gottersteine“ werden einfach dew (mannliche Gottheit), dewi (Gottin) 
Mata genannt. 

Yo dew se — Dies ist eine mannliche Gottheit. 

Ya dewi (mata) se = Dies ist eine weibliche Gottheit. 

Die Bhil sagen zwar: Der Stein ist Gott. Aber wenn man sie naher fragt, 
sagen sie: 

Hamoén bhatha no dew banayo. 

Wir haben einen Gott aus Stein gemacht. 

Tyo Bhagwan nifi he. 

Aber derselbe ist nicht Gott. 

Wagar jiw no se. 

Ohne Leben ist er. 

Dew bhdtha maf thoro re. 

Sicherlich nicht ist er eine Wohnstatte Gottes. 

Bolawti wakt dwe. 

Er kommt ja nur, wenn er gerufen wird. 

Das Vorkommen des PAallus-Kultus wurde von den Bhils kategorisch 
negiert. 


SUB awozoNder religiose Lebrer ede pebiiilic. 


R. P. H. WicHELMANN in Jhabua kannte einen gewissen Gratian, der, seit 
15 Jahren Christ, vor seiner Taufe Schiiler eines Lehrers der Bhil-Religion 
gewesen war. Durch Gratian erfuhr ich dann weiteres uber diese Einrichtung 
des Bdéwozi. Er sang mir auch eine Reihe der alten religidsen Lieder vor, 
indem er selbst die Begleitung spielte auf der einsaitigen Bhil-Geige. 

Vom Béwozi muB unterschieden werden der Dholi der Bhils, der Bhil- 
sanger, welcher bei seinem Gesange die Dhol, die Trommel, schlagt. Er zieht 
von Dorf zu Dorf zu seinen Clangenossen und tragt im Gesange die Geschichte 
der Entwicklung seines Clans vor. Der Bhil-Dfoli kann nur mit Bhil-Dholi’s 
heiraten. Mit den Bhil selbst kann er weder essen noch heiraten. Weil er als 
Bettler herumzieht und von anderer Leute Tisch lebt, ist er nicht geschatzt. In 
der Gegend von Thandla und Rambhapur sind die Dholi’s aus der Dholi- 
Kaste der Hindus genommen. Eben deshalb, weil sie keine Bhils sind, bleibt 
auch hier das Heirats- und Speiseverbot in Kraft. 


a Lichtopirer wnhid™ Werhemd es Bawozi. 

Es gibt solche, welche das Amt des Béwozi von ihren Vorvatern ererbt 
haben. So z. B. der Bdwozi von Simlia, dessen UrgroBvater Kalu schon ein 
Béwozi war; dem folgte sein Sohn Dhanno, dann dessen Sohn Nano und 
heute dessen Sohn Hamir. 


_ 10 Hindi: Baba-ji; Baba eigentlich alterer Bruder des Vaters, aber auch Ehren- 
titel. ji = Ehrensuffix; also ungefahr: Ehrwiirdiger Herr! Bhili: Bawozi. 
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Hat ein Bdwozi keine Sohne oder will der Sohn das Amt seines Vaters 
nicht, so wird ein anderer als Nachfolger gewahlt. Zur Neuwahl kommen die 
Bawozi’s und deren Schiiler aus der Umgebung zusammen. Diese Zusammen- 
kunft wird Mdfdli oder Dizan genannt. Nach dem Tode des alten Béwozi 
versammeln sich alle in dessen Haus, das vorher gereinigt und dessen Fub- 
boden in der Mitte frisch mit Kuhdung gestrichen wurde. In der Mitte der 
Hutte wird eine rotes Tuch ausgebreitet und Reis darauf gestreut. Der Reis 
wird mit dem Finger von der Mitte aus in Spiralform zerteilt. Wo er noch 
nicht gut liegt, wird er mit zwei Fingern zusammengeschoben, so daB eine 
exakte Spirale entsteht. Nun wird aus einer weichen Steinart etwas Staub ge- 
rieben, der dann iiber die Spirale gepustet wird. In die Mitte der Spirale wird 
eine Lofi gestellt (Loti = Messinggefa8). Man fiillt sie mit geriebenem Weizen- 
brot und dariiber bis an den Rand mit Ghee (ausgelassene Butter) und fiigt 
einen Docht ein. An die vier Ecken der Decke legt man je ein Brétchen, das 
aus Weizenmehl gebacken wurde und gieBt Ol iiber sie. Diese vier Brétchen 
heiBen Hdkiya = Zeugen. Dann wird jedes Brétchen in der Mitte eingedriickt 
und Ol in die Vertiefung gegossen und je ein Docht, der aus Baumwolle her- 
gestellt wurde, hineingesetzt und angeziindet. Jetzt holt man von der Stelle, 
wo das Brot gebacken wurde, glithenden Kuhdung herbei. Dartbergegossene 
Ghee 1aB8t alsbald eine hohe Flamme entstehen. Die vier kleinen Lichter werden 
ausgeloscht. Nun wird der Docht in der Loti an der itbrigbleibenden grofen 
Flamme entziindet. Das Licht in der Loti heiBt Tot. 

Tot, dieses Licht, ist den Anwesenden ein Bild des einen Hochgottes und 
ist das einzige Opfer, das sie nur ihm darbringen. Jeder verbeugt sich vor dem 
Licht mit gefalteten Handen. Als Opfergabe gibt jeder einen Paisa (kleinste 
Miinze). 

Es folgt die Weihe des neuen Béwozi. Ein anderer Béwozi schneidet ihm 
von seinem Haarbiischel ein wenig herunter (Haarbiischel = Soti). Mit einem 
bronzefarbenen Tuch (= Bhégwof = Saddhu-F arbe) bindet er ihm einen Tur- 
ban. Es werden dabei Gebete gesprochen, die aber den Schiilern nicht erklart 
werden. Einem Schiiler, der um den Sinn der Gebete fragte, antwortete der 
amtierende Lehrer kurz: ,,Die brauchst du erst zu wissen, wenn du ein Lehrer 
bist.“ Wenn der neue Lehrer aber sie nicht genau kennt, kann jeder 4ltere 
Baéwozi ihm den Turban wegnehmen und damit die Bawozi-Wirde. Vom Weihe- 
tage an darf der Bawozi als Zeichen seiner Wiirde die groBe Kette um den 
Hals tragen. Dem Béwozi, der ihn in sein Amt einfiihrte, gibt er 12 Rs. 


6) Aufnahme neuer Schiiler. 

Die Kandidaten sitzen drauBen vor der Hiitte. Ein Mann des Béwozi, 
K6twal genannt 11, kommt heraus und bindet jedem, der Schiiler werden will 
ein Tuch vor die Augen. Darauf bringt er den Petenten an den Eingang der 
Hutte und ruft dem Baéwozi zu: , Mahardz, Mahardz (GroBer Kénig).“ Der 
antwortet von innen und fragt: ,,Wer ist das?“ Darauf der Kotwal: ,,Kdtek se 
== Ein Uneingeweihter ist da.“ Der Béwozi: Bal se ya ke burho biiddho? — 


11 Der Kétwalladet auch ein zur Hochzeit, zum Panch, Gericht, ,,Fair“ (eine Art 
Kirmis mit oder ohne Wallfahrt) und zur Gedachtnisfeier der Toten. 
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Ist es ein Kind oder ein Erwachsener?“ Ist es ein Kind, so kann es gleich ein- 
treten. Ein Erwachsener wird noch gefragt: 

Mor ni madre? — Totest du keinen Pfau? 

Dhor ni mdre? — Totest du weder Kuh noch Ochs? 

, oath santon ki teltele gdrai? — Wirst du dich wie die anderen Schiiler 
benehmen? Ist die Antwort zustimmend, so ruft der Bdwozi von drinnen: 
, adwo == komme.“ 

Der Bawozi nimmt nur den erdfarbenen Turban und bertihrt damit den 
Kopf des Petenten, dabei betend. Die stumpfe Seite eines Messers setzt er an 
dessen beide Ohren an und haucht sie ihm an. Damit ist er Schiiler geworden 
und die Binde wird ihm von den Augen genommen. Wahrenddessen singen die 
Anwesenden. Ein Mann, Bhafdadri genannt, schlachtet eine Ziege und sorgt 
fiir das gemeinsame Essen. Die Aufnahmegebiihr betragt 1.4 Rs. 


c) Texte von einigen Liedern des Bawozt. 

Diese Lieder wurden von R. P.H. WicHELMANN in Ihabua gesammelt. 
Fiir den Bhili-Text biirgen die Christen Gratian und dessen Bruder, die beide 
friiher Badwozi-Schiiler waren. Sie besorgten unter Hilfe des Master Iren 
Bhuriya auch die Hindi-Ubersetzung. Alle drei beherrschen Bhili und Hindi. 
P. WICHELMANN, der Hindi spricht und Deutsch als Muttersprache, steht fir 
die deutsche Ubersetzung ein. 

1. Ein Lied tiber das goldene Zeitalter: 

Im ersten Zeitalter gab es ein Zeichen; Ram und der bose Geist nur 
kannten es. In dieser Zeit gab es viele Kiihe; die Leute arbeiteten nicht, sondern 
tranken nur deren Milch. Eine Erkenntnis von Gut und Bose gab es nicht. 
Geburt kam zustande durch ,,einander in die Augen sehen‘. Die Leute bauten 
keine Hauser und ernahrten sich nur von Blattern und Friichten. Mit einem 
Stein als Kopfkissen schliefen sie und sie wohnten in Héhlen. Wenn sie 
300 Jahre alt waren, verlobten sie sich, wenn sie 500 Jahre alt waren, heirate- 
ten sie und lebten 1000 Jahre.“ 

2. Ein Spruchlied, gesungen bei den Schiilerversammlungen: 

Wie der Mangobaum wegen seiner vielen Blatter guten Schatten gibt, 
so ist zu den FiiBen der Rani...“ (unverstandlicher Sinn). ,,Halte es mit einer 
frommen Seele, dann wirst du groBe Diamanten essen (= etwas ganz Kost- 
bares bekommen). Mit dem Bégula (ein Vogel) halte es nicht, der friBt nur 
Wiirmer. Mit dem fliegenden Hund halte es auch nicht, der hangt mit dem 
Kopf nach unten. Du wirst so viele Schwierigkeiten haben. Halte es mit den 
Frommen! Die werden gerettet und du wirst mit ihnen gerettet werden. Mit 
den Bésen halte es nicht; der Bose geht unter und du wirst mit ihm zugrunde 
gehen.“ 

3. Ein Totenlied an der Leiche eines Baéwozi-Schiilers: 

Am Ufer des Flusses steht ein Baum, der sich im Winde hin und her 
bewegt. Ich sehe seine Blatter und seinen Stamm. Der Tote ist in ein fernes 
Land gegangen. Vom Kaufmann wurde das Totentuch geholt und er hinein- 
gebettet. Jeder hat dem Toten einen Paisa mit auf den Weg gegeben. Die Seele 
schaut sich um, zu sehen, wieviel Geld mit ihr kommt. Einige schlechte Paisa’s 
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und ein durchlocherter Topf, das ist alles. Vier Manner nehmen ihn auf die 
Schultern. Am Bor (ein Baum mit siiBen Beeren) wurde ein Stiick von dem 
Totentuch gerissen und an dem kleinen Baum befestigt. Die Manner nehmen 
ihn wieder auf die Schultern und tragen ihn zum Verbrennungsplatz. Das 
Holz ist aufgeschichtet und der Tote daraufgelegt. Die Frommen legen das 
Sandelholz auf seine Brust und die Unfrommen legen das Feuer an. Das Gras 
ist angeztiindet; der Leichnam verbrennt. Die Seele ist in ein fremdes Land 
gegangen. Dort irrt sie umher im schwarzen Feld (wie die Hiihner nach 
ihrem Futter). 

4. Tagliches Lied aller Schiiler vor dem Essen: 

,, Moge ich eine Schiissel haben oder nicht, mége sie aus Gold oder Silber 
sein, mége der Reis mit Milch angemacht sein oder nicht, sterben miissen wir 
alle einmal. Wer hat uns so sprechen gelehrt? Der héchste K6nig hat es uns 
so gelehrt. Indem du so sprichst, nimm deine Schiissel. Wenn du so nicht 
sprichst, fahrst du zur Holle hinab. Der K6énigin GruB und allen Briidern 
Segen.“ 

5. Tagliches Lied aller Schitler vor dem Zahnereinigen: 

ich habe den Baum gehalten. Der Baum hat sich bewegt und ein Ge- 
rausch wurde laut. Mit fiinf Fingern habe ich den Zweig gefaBt, mit zehn 
habe ich ihn abgebrochen und zwischen meine 22 Zahne habe ich ihn gesteckt. 
Mein Mund ist sauber geworden; aus einem sauberen Munde kommt Wahrheit. 

Wer hat uns so sprechen gelehrt? Der héchste K6nig hat uns so sprechen 
gelehrt! So sprechend nimm den Zweig; wenn du so nicht sprichst, fahrst du 
zur Holle hinab. Der Kénigin GruB und allen Briidern Segen.“ 

6. Lied von der Schénheit einer Frau: 

,,Die Sandalen an deinen FiiBen und die Messingringe sind sehr schon.“ 

Refrain nach jedem Vers: ,,Offne das Schlo® meines Verstandes.“ 

Ihr Kleid ist sehr schén.. . 

Ihr Kopftuch, ihre Handringe, ihr Brusttuch, ihr Halsschmuck, ihr 
Nasenring, ihre kiinstlich schwarzen Augenringe, der Schonheitsfleck auf der 
Stirn, das Haar zu einem Zopf geflochten, die Stelle, an der das rote Tuch 
liegt, ist fertig. Wo die neuen Teile sind und die sieben Inseln, da ist dein 
Konigreich.“ Refrain... 

d) Meine Zusammenkunft mit einem Bdwozi. 

Wir vereinbarten ein Treffen mit einem Bawozi, der als einfacher Bhil- 
Bauer in einem Dorfe etwa 30 Minuten vom christlichen Siedlungsdorfe Ishgarh 
wohnt. P. H. Wichetmann lieB ihn durch den Christen Gratian bitten. Da er noch 
niemals einen Missionar gesehen noch einer Predigt beigewohnt hatte, war er 
etwas angstlich und nahm sich zur Vorsicht drei Christen und einen Heiden mit. 
Er trug einen leicht-braunen Pagri , um den Hals sein Amtszeichen, eine Doppel- 
kette aus dicken, geschnitzten Holzkérnern — von einem anderen Lehrer hatte 
er sie erhalten. Er war etwas gedriickt, weil ihm die Rauber im letzten Jahre 
sein Vieh zweimal geraubt hatten. Dieser Béwozi erzahlte uns: Er lehrt seine 
Schtler, damit sie die Gebete und Wahrheiten, welche fiir alle gelten, besser 
beobachten. Sie begehen wohl auch Siinden wie die anderen, sollen aber durch 
ein besseres Leben den Strafen in der Ewigkeit entgehen. Manchmal laden 
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ihn die Schiiler ein. Der Einladende ruft dann aus der Umgebung alle Schiiler 
in sein Haus zusammen; es kommen dann 100 bis 200 Schiiler aus 15 bis 
30 Doriern. Auch Frauen und Kinder, aber Frauen werden nicht als Schiiler 
angenommen, nur Knaben und Manner. Der Lehrer halt keine Predigt. Die 
ganze Nacht werden Lieder gesungen. In Pausen werden SiiBigkeiten verteilt. 
Der Einladende sorgt auch fiir das Essen aller am Schlu8 der Gesange in der 
Morgenfriithe: eine Ziege und etwas Mais. Alle vier bis acht Wochen halten 
sie so eine heilige Nacht. Drei- bis viermal im Jahre besucht er die einzelnen 
Schiller und sammelt dabei auch Almosen ein. Auch da kommen dann mehrere 
Schiiler zusammen. Er ubt mit ihnen die Gebete und Lieder ein, welche sie 
taglich vor Verrichtung ihrer Arbeiten, selbst vor Verrichten ihrer Notdurft, 
sprechen sollen. 

Wenn ein Baéwozi im Sterben liegt, richten ihn seine Schiiler auf, daB er 
in Buddha-Stellung sitzt und so gestiitzt und festgebunden aus der Welt 
scheiden mége. In die eine Hand geben sie ihm seine Geige, die beiden Schellen 
in die andere. (Auch Schiiler haben vereinzelt das Geigeninstrument und die 
beiden Schellen, mit denen der Rhythmus angegeben wird.) In dieser Stellung 
wird ex begraben, also nicht verbrannt; er ist ja schon ein heiliger Mann. 
Diese religidsen Lehrer kommen mehr vor nach Siidosten hin zu den Vorbergen 
des Malva-Plateaus und den Auslaufern des Kindyagebirges. 

In freier, ungezwungener Unterhaltung sprachen wir beide, P. JuNGBLUT 
und ich, mit dem Bdéwozi bald tber diese, bald tiber jene Wahrheiten der Bhil- 
Religion. Er kannte sie alle und bejahte sie stets mit den Worten: ,,So sagt 
man.“ Bei der Frage des Lichtopfers fiigte er hinzu, daB es in dieser monat- 
lichen Gebetsnacht das einzige Opfer sei und ausschlieBlich nur dem Hochgott 
dargebracht werde. Dabei sagte er: ,,Das Licht ist nicht Gott, sondern ein 
Bild Gottes.“ ,, Warum beugst du dich nicht vor einem Stein?“ fragte ich weiter. 
ich weiB“, sagte er, ,andere beugen sich vor einem Stein. Ich aber beuge 
mich nie vor einem Stein, sondern nur vor Gott.“ Dann sprach er von selbst 
weiter: ,,Wo wohnt Gott? Wohnt er in einem Haus? Vielleicht in einem Haus! 
Wer hat es gesehen?“ ,,Aber die Bhil begriiBen sich oft auch mit dem hindu- 
istischen GruBe Ram Ram‘, entgegnete ich. ,,Es gibt“, sagte er, ,,viele Namen 
fiir Gott. Aber wenn wir Ram Ram sagen, denken wir dabei an unseren Hoch- 
gott.““ Ich fragte ihn: ,,Hast du schon etwas von unserer Religion gehdért?“ 
Nein“, sagte er. 

Der Mann horte in P. JunGpLur den ersten Europaer Bhili reden; da 
iberraschte es ihn doppelt, daB dieser Fremde die verborgensten Lehren und 
Ubungen der Bhil-Religion kannte; sogar die Anfange der Lieder konnte er 
nennen. Der Mann ist spater mehrmals Sonntags in der Kapelle der nachsten 
Missionsstation gesehen worden. Uns brachte die Begegnung mit ihm einen 
Beweis fiir die Korrektheit unserer Gewahrsmanner und unserer Methode. 


4, Mythen. 
a) Schoépfungs- und Flutmythe. 


Gott formte aus der Mutter Erde einen Bruder und eine Schwester, einen 
Wascher und eine Wascherin. Von diesen beiden ist das Menschengeschlecht 
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entstanden. Beide lebten glicklich und fromm. Frommer noch als der Mann 
war die Frau. Taglich gab sie einem Fische 11/, Pfund Reis. Der Fisch hieB 
Koy. Eines Tages, als sie Wasser schépfte, sprach der Fisch zur Frau: 

Aldt palat thahe pani thi. 

Die Welt wird durch Wasser auf den Kopf gestellt werden. 

,,Womit soll ich dich belohnen? Hier hast du einige Kalabassensamen. 
Sonst habe ich nichts. Wisse, daB die Welt durch Wasser auf den Kopf gestellt 
werden wird. Richte dir die Frucht zum Haus ein. Sobald dann leichte Regen- 
schauer kommen, so nimm Friichte und Wasser mit dir, auch einen Hahn, und 
gehe hinein.“ Es fiel der Regen; erst leicht, dann immer starker und zuletzt 
so heftig, wie wenn ein Reisstampfer auffallt. Die Wohnung hob sich langsam 
aus dem Wasser empor. Gott sprach nun zu sich selber: , Jetzt habe ich die 
ganze Welt auf den Kopf gestellt und doch sind noch einige Menschen am 
Leben geblieben. Ich habe deren Rede gehort und das Krahen des Hahnes.“ 
Da ging er ganz nahe an das schwimmende Haus heran und fragte: ,,Wer ist 
da drinnen?“ Die Frau antwortete: ,,Wir! Wir sind hier zu zweien.“ Und 
richtig, zwei junge Menschen waren drinnen. Und Gott sprach: ,, Jetzt habe 
ich die ganze Welt auf den Kopf gestellt! Wer hat euch auf den Gedanken 
gebracht, ein Haus zu bauen? Dieses Geheimnis erklart mir.“ Die Frau 
weigerte sich lange und verbarg das Geheimnis. 

Gezwungen schlieBlich bekannte sie: ,Der Fisch hat mir alles bekannt- 
gegeben.“ 

Seit der Zeit hat Gott dem Fisch die Zunge abgeschnitten, Das Geschlecht 
der Menschen aber vermehrte sich. Es entstanden verschiedene Vélker und 
Sprachen. 


a) Schépfungs- und Flutmythe (Bhili). 

Dhobi dhéban ne bhagwdane bho mathan gharyan. Be bhai bén hi 
kalzog wadi. Béi zdbar hak maf hata, zébar dhdrmi hatan. Sori pani gai 
ane mdsliyen kédofi ke ddnya dlat patat thahe pani thi. Tumri na ye biz 
lézaze, ne pinzroh ghardze dne tamon an-pani line bhardze. Kukro pan 
hdten lézaze. Pani dhire dhire pdrtan partan zor thi paérwa lag-gyo muha- 
laddhar. Pafizrof thirtaf thirtari gyon. Bhagwdne kédofi ke main ddnyad ne 
Glat palat kari. Pan koi ne koi ryo ke: Man kiikra ni dwdz hi mdlam 
thayoh. Pdse pdfizra kan zéine pusyo: émah kon se? Téraf sori boli: 
Hamon be mdnakh se. Témaf be zawdn mankhan hatén. Bhagwdne kédof 
main akhi danya man ekkdkar karyd dne tamone éwi akal kone watéri 
panzron ghardwa ni: yo bhed mane watérzo. Ghdnohm Ghanon katdryon 
pan pase sorven kédon ke mdne mdsliei khabar dedi; taf hi mdandine 
bhagwane masli ni zibh képi ledi. — Ménakh no wastoro wddto gyo, ne 
zdten zateh ane ndli ndli béliyen thai gyen. 

Diese Flutmythe bezeugt der Liederzauberer Satro Bhuriyo, der als 
Christ am 5. August 1937 starb. In Panchmahal, das im Gebiet von Dohad, 
20 engl. Meilen von der Station Rambhapur entfernt liegt, war sie dem Bhil- 
Hausdiener des Goanesischen Pfarres E. F. MONTEIRO wohlbekannt, als man 
diese Mythe erwahnte. 
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b) Die Jonas-Mythe, 

Es lebte einmal ein heiligmafiger Mann. Gott gab ihm eines Tages einen 
Auftrag und schickte ihn irgendwohin. Der tat aber das Gegenteil, ging in 
eine andere Richtung und bestieg ein Schiff. Da brach ein Sturm los. Das 
Schiff war in héchster Gefahr, unterzugehen. Da sprachen die Leute unter- 
einander: ,,Es ist unter uns ein Siinder. Deshalb ist das Schiff in Gefahr, 
unterzugehen.“ 

Noch heute sagt man immer: 

Ek pdpi hao ni zaz budare. 

Ein Siinder Schiff von hundert (Personen) untergehen machen. 

(Ein Siinder bewirkt den Untergang eines Schiffes, das mit hundert Personen be- 

setzt ist.) 

Wenn unter vielen sich ein Schuldiger verbirgt, den man nicht finden 
kann, straft man alle Verdachtigen. 

b) Jonas-Mythus (Bhili). 

Koi sdtwati ddmi hatd. Bhagwdne kay kam hdru kay tho mokalyo 
tho. Tyo dwrai karine zaz maf bizi mer zdwa lagyo. Koiho dyo: 2az 
burwa karti thi ke hdglan mankhan dpra maf kéwa lagya: apra maf kdyno 
kayno pdpi se: itre zaz birwa kare. 

Sprichwort: Kewat: Ek pdpi hao ni zaz budare. 

ilime Weairininee Geren Miyune 


Die Siindflut. 
Ek dhobi ane tini boin i bé bhdiran hatan. Tyo 
Ein Wascher und seine Schwester diese zwei Geschwister waren. Eben dieser 
Es waren zwei Geschwister, ein Wascher und seine Schwester. Dieser 
dhobt bdre mdina hido ek nadi maf sitran dhoyan karto tho 
Wascher zwolf Monate bis ein Flu in Kleider waschen getan hatte 
Wascher hatte zwélf Monate lang im Flusse Kleider gewaschen 
dne tint nadi maf ni mdsliyadne khdwanof roz alyadf karto tho. 
und dieses Flusses in Fische (Objektiv) Essen taglich geben getan hatte. 
und den Fischen in diesem Flusse taglich Essen gegeben. 
Ek dan ek mdsliyeh kédof: dhobi re, danyad man ékhakar 
Ein Tag ein Fisch sagte: Wascher, he (Anruf), Welt in Gleichmachen 
Eines Tages sagte ein Fisch: He, Wascher! In der Welt wird alles 
(ulat philat) théwawdlo se. Toh ek pdnzaron banawze. 
(Unterste oben) werden seiender ist; du ein Kafig mache. 
das Unterste zu oben gekehrt werden (alles gleichgemacht). Mache du einen Kafig. 
tinmafi tamofi be bhdirah hatadi zazo. Mdsli ni wate hamaline 
Darin (diesem in) ihr zwei Geschwister versteckt gehet. Des Fisches diese Worte gehért 
habend 
Versteckt ihr beiden Geschwister euch darin. Als er diese Worte des Fisches gehort hatte, 
dhébiyehi ek pdfiz’aroh bandyon ane tinman be bhdiran hatdi gian. 
Wascher einen Kafig machte und in diesem zwei Geschwister versteckt gingen. 
machte der Wascher einen Kafig und in diesem versteckten sich die beiden Geschwister. 
dne hdtefn ldgo ek kukro pafi ligydfi. Pasé hare tin dan hido 
und mit ein Hahn auch mitnahmen; nachher halb drei Tage bis 
Und sie nahmen auch einen Hahn mit. Nachher fiel dreiundeinhalb 
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dainya maf pani paryo dne hdglah mdnkhaf ziw, zandwar, zhdr, biz 
Welt in Wasser fiel und alle Menschen, Leben, Tiere, Baume, Samen, 

Tage lang Regen und alle Menschen, alles Leben, Tiere, Baume, Samen, 

haéglaf mari-gydn. Dhobi haten be bhairah ane ek kiikro wasi-gyan. 

alles gestorben ging. Wascher bei zwei Geschwister und ein Hahn gerettet yingen. 

alles ging zugrunde. Der Wascher, d.h. die zwei Geschwister und der Hahn wurden gerettet. 


zéran rateén kukrdne bdlwa ni wakhat tai téran kiukro bolyO ane 
als nachts des Hahnes Rufen Zeit gekommen, dann Hahn rief und 
Als nachts die Zeit zum Weckruf fiir den Hahn gekommen war, rief er und 
bhagwane' tiné z6yd. zérafh bhagwdne zowtélo, téran bhagwine pani 
Gott ihn suchte. Als Gott suchte, dann Gott Wasser 
Gott ging ihn suchen. Als Gott suchte, fand er auf dem Wasser einen 
par ek pdfzaron dékhyof dane tine khélyon. tinman dhdbi ane tini 
auf ein Kafig sah und ihn 6ffnete in diesem Wa4scher und seine 
Kafig (schwimmend) und er 6ffnete ihn. In diesem sah er den Widscher 
ben ne dékhyan. Bhagwdne pisyoh: timon kon he. Tindyen kédon: 
Schwester er sah. Gott fragte: ihr wer seid? Diese antworteten: 
und seine Schwester. Gott fragte: Wer seid ihr? Sie antworteten: 
hdmon be bhdiran he. térah bhagwane tinane kityan dne pher pltisyon: 
Wir zwei Geschwister sind. Dann Gott sie schlug und wieder fragte: 
Wir sind zwei Geschwister. Dann schlug (priigelte) Gott sie und fragte wieder: 
tamon kon he? téraf dhdbiyén dne tine béne kédafi: hamof be 
Ihr wer seid? Dann Wascher und seine Schwester sagten: Wir zwei 
Wer seid ihr? Der Wascher und seine Schwester sagten: Wir sind 
bhairan he. Téran bhagwdne tinane pher kityaf dne pher pusyon: 
Geschwister sind. Dann Gott sie wieder schlug und wieder fragte: 
Geschwister. Gott schlug sie wieder und fragte nochmals: Wer 
tamon kon he? Téran dhdbiyen dne tini buhine kédun: hédmof be 
Ihr wer seid? Dann Wascher und seine Schwester sagten: Wir zwei 
seid ihr? Der Wascher und seine Schwester antworteten: Wir sind zwei 
mankhan he. Téran bhagwdne kédon: timof danyd maf ro. Ina be 
Menschen sind. Dann Gott sagte: Ihr Welt in bleibet. Diese zwei 
Menschen. Dann sagte Gott: Bleibet ihr in der Welt. 
mankhon than dki danyd man hdglan mdankhaf thdyan he. 
Menschen von ganze Welt in alle Menschen geworden sind. 
Von diesen zwei Menschen sind alle Menschen in der ganzen Welt. 

Diesen Bericht erzahlte wortlich Wago Bhabor aus Kankradungra, von 
Beruf Zauberer, etwa 55 Jahre alt. 

. Zeugen, die dies bestatigten: Ruplo Bhabor (Heide) aus Kankradungra, 
er ist zirka 50 Jahre und Ortsvorsteher; Satro Bhabor (Heide) von Kankra- 
dungra und zugleich Ortsvorsteher, im Alter von 30 Jahren; Mallo Bhuriya 
(Heide), ein Mann von 30 Jahren, wohnhaft in Kankradungra; der siebzehn- 
jahrige Christ Francis Bhabor schrieb das Diktat des Barwa nieder; der Christ 
Pivo Damor, er zahlt 50 Jahre und ist Master in Bhagor-Gopalpura. 
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dne bhagwiine hdmlyon ke yo kikré kéhaf tho béle ane bhagwdne tine zéyo. 
Und Gott hérte, daB dieser Hahn woher von ruft und Gott ihn suchte. 
Gott hérte (und dachte): Woher ruft dieser Hahn, und Gott ging ihn suchen, 
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Tafel IX 


Abb. 30. Abb. 31. 
Devi Singh Bhera, Knabe. Sein Vater dient Mangli Wasna, Madchen. Ihr Vater dient im 
im Malva-Bhil-Corps, Indore, C. I. Malva-Bhil-Corps, Indore, C. I. 


INS, BY Abb. 33. 


Nikodemus Bhabor, 18 Jahre, aus Aggomaro Sewli Mera, Madchen, I+ Jahre, aus Rambhapur. 
(Dohad-Distrikt). 


Anthropos X\NIV Missionsdruckerei St.Gabriel, Wien-Médling 


Sede 
oy 
oi 
om 
.. 


bie 
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Zehn andere Bhil aus verschiedenen Dérfern bestatigten diese Mythe; 
am besten bekannt ist sie den alten Leuten; sie sagen auch, daB diese Mythe 
einfachhin allgemein bekannt sei. 


-=~) 


Sie sagten auch: Ek mdnakh no hanso gdryo dne tin maw ziw phunki, dédo. 
Bhagwan eines Menschen Figur machte und diesen in Leben blasen gegeben. 
Gott machte die Figur eines Menschen und blies darin Leben. 


cas un develo sun gs) owreWenkes Eide) 
a) Siinde. 

Die Bhils haben eine Vorstellung von der Siinde. Namen fiir Siinde sind: 
pap (Sanskrit) = sin, crime, fault; gdnoh (persisch = Ginah) —sin and 
fault; Pardsat (Sanskrit) = Pardsat — defeated, besiegt; Wagdro — Verderben 
(Substantiv). 

Etymologie: vier Namen fiir Siinde 

Sc. pap, ganoh, pardsal, wagéro. 

1. pap: S.n. m. Definition nach dem schon genannten Shdbdsdgar: Jenes 
Werk (Tat), welches in dieser und auch in der anderen Welt unmoralisch 
(schlecht) ist. 

2. gdnoh; Pers. guinah, nom. masc. 

3. pardsat: Fir dieses Wort habe ich noch keine befriedigende Erklarung 
finden kénnen. Jedoch werden von den Bhils besonders Mord und Tot- 
schlag (auch von heiligen Tieren) so bezeichnet. 

4. wagdro kommt vom Sanskr. verb. trans.: bigarna = die naturgeschenkte 
Gitte oder Form einer Sache vernichten. 
bigdr = Hindi nom. masc.: Schuld, Schlechtheit. 

Als schwere Stinde = bhdri wagaro, bhari ganoh etc. gelten Mord, Ehe- 
bruch, Blutschande, Heuchelei, Stehlen, seine Schulden nicht zuriickgeben, 
obgleich man es kann; Unwahres aussagen; seinen Herrn betriigen (einen 
solchen Betriiger nennt man: Lon Hardmi=Salz = Schuft), heilige Tiere 
téten, wie Kranich oder Eichhérnchen, Pfau, Kuh. 

Kleine Siinden. Fir klein existiert kein Name; sie umschreiben es mit: 
6s6 = ,,weniger“. Liige, Streit machen, sich prahlen, dem Hunde kein Essen 
geben. Uber wahre Fehler anderer sprechen, ist keine Stunde. 

Sprichworter tiber die Strafen fiir die Siinder: 

1. ,,Dem Siinder 1aBt die Siinde keine Ruhe in dieser Welt.“ Fiir’, keine- 

Ruhe-lassen“ sagen sie: mdéwofi—=nagen. — ,,Und nach dem Tode wird er 
nicht entrinnen“ (d. h. der Strafe). 

2. ,,Dem Morder wird Gott in der Welt schweres Leid senden, und nach 
dem Tode wird er ihn in den Abgrund der Holle werfen.“ 

3. Bhagwan hona ni kilhori mange. 

Gott verlangt ein goldenes Eichhérnchen — d. h. von jenem, welcher im Leben 
eines t6tete. 

4, Bhagwan hona riipa ni minki mange. 

Gott verlangt eine goldene oder silberne Katze — von dem, der dieses Tier 
einst totete. 
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MW EKNOStNe Wom Sine eva, 

Der fromme Bhil wallfahrtet im BewuBtsein seiner Siinden zu einem heili- 
gen Flu8. Im heiligen Wasser stehend sagt er z.B.: ,,Mutter Ganges! Ich 
bekenne meine Siinden!“ 

In Bhili: mara pap sankdlon, meine Siinden bekenne ich. 

Nun nennt er laut die einzelnen Siinden. Darauf taucht er unter im 
heiligen Wasser und glaubt sich rein und frei von allen Siinden. 

Er kehrt nach Hause zuriick. Um allen zu zeigen, da8 er rein und frei 
sei von Schuld, verrichtet er sofort ein Werk der Nachstenliebe, Té¢k6 genannt. 
Fr gibt funf Knaben, die seiner Familie nicht angehéren, ein Gastmahl; ebenso 
eines dem Bhdnez, dem Sohn seiner Schwester, der Kuh und dem Hund, Erst 
danaclr mischt er sich wieder unter die anderen, raucht und ift mit ihnen. 
Bevor er das gute Werk getan, schlaft er auBerhalb seiner Hiitte und raucht 
und ift nicht mit seinen Leuten. 

Wer aber nicht zum heiligen Wasser gehen kann, der kann sich daheim 
durch gute Werke mehr oder weniger von seinen Siinden frei machen. 

Der Opferer oder Hindupriester jedoch werden nie zur Befreiung von 
Stiinden gerufen. 

Der Bhil sagt: Junge Leute kiimmern sich nicht um ihre Siinden. Ist 
einer 30 oder 35 Jahre alt, so denkt und sagt er: , Jetzt muB mein Ziel sein, 
rein zu werden von meinen Siinden.“ Ein Alter denkt: ,,Wenn die Blatter gelb 
sind, ist die Zeit des Abfallens nicht mehr ferne.“ 

Paka pan thdyan, ne, khdrtan war ni karé. 

Ist einer im Tode noch in Siinden, so kann ihm durch ein gutes Werk 
— er schenkt z.B. dem Sohn seiner Schwester eine Ziege — ein Teil seiner 
Stinden nachgelassen werden. Den anderen Teil indessen bringt er mit zum 
Gerichte vor dem Hochgott. Jeder Bhil hegt natiirlich den Wunsch, ins ,,Haus 
seines Vaters“ zu kommen. An der Wiedergeburt hért man ihn 6fters zweifeln: 
,,Wer hat das eigentlich gesehen und wer ist wiedergekommen?“ Der Bhil, 
welcher im Bazar lebt, glaubt diese Wahrheit fester und eher als der Bhil im 
Dschungel. Er hort sie zu oft im Munde der Hindus. Auch sonst ist der 
Dschungel-Bhil geheimnisvollen Lehren gegentiber skeptisch. 


c) Gute Werke, 

In jedem Dorf diirften sich zwei bis drei Manner finden, welche 
jahrlich acht- bis zehnmal einen BuBtag halten, ,um nachher Gottes 
Giite zu empfinden“. a) Sie setzen sich dann nicht auf den Palang, 6) warmen 
sich nicht am Herdfeuer, c) rauchen keinen Tabak. 

In der gleichen Absicht werden gute Werke, besonders Werke der Barm- 
herzigkeit, von vielen verrichtet, z. B. wird dem bhdnez, dem Sohne der 
Schwester, oder einem aus der niedrigeren Kaste der Korbflechter, einem 
Saddhu, einem religidsen Wanderbettler, etwas geschenkt. Weit mehr gelten 
noch Krankenbesuche, Holz liefern zur Verbrennung, Leichen von Siindern 
Aussatzigen und an bestimmten Krankheiten Verstorbene begraben. . 


. Jede Bhil-Familie-— die alten Leute ausgenommen — fastet strenge vor 
jedem Festtage, wo ein solches Fest obligatorisch ist; wahrend des Tages 
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essen und trinken sie nicht. Erst nach Sonnenuntergang, wenn die Sterne sich 
bereits zeigen, nehmen sie Nahrung zu sich. 


oh) Ve, stale: 
Schwéren heift in Bhili: (n. m.) Ham Khawof == Eid essen. (Etymologie 
dieses Ham nicht gefunden.) 
Leichte Eide: (starke Affirmatio). 
1. Bhayna no ham. 
Herzenswille des Eid, 
Eid des Herzenswillens. 
Die Etymologie ist unsicher, da keiner hier sagen kann, was bhdyna 
bedeutet. . 
Bhay, falls aus dem Hindi, ist nom. masc. und poetischer Ausdruck fir 
,Herzenswille. Es diirfte auch sein, daB bhayna in zwei Worte zerfallt; dann 
wiirde es heiBen: Furcht nicht bleibt. 
Bhay kann nach einigen Leuten — falls Sanskrit n. m. — Furcht be- 
deuten. 
So sagt man z. B.: 
a) Bhayna re — mata khay. 
(Wenn) Furcht nicht bleibt (sc. die Unwahrheit zu reden), 
(so) mége die Mata (mich) essen. 
b) Bhayna re — Bhagwéan bhale. 
Wenn ich mich nicht fiirchte — so mége Gott es sehen. 
c) Bhay na re — hoh maron. 
... (so) mége ich sterben. 
d) Bhay na re — rat leti zay. 
... (so) mége die Nacht (mich) holen. 
2. Huraz bdpsi no ham. 
Sonne Herr Vater des Eid. 
Eid des Vater-Sonne. 
a) Hiraz bdpsi man athadmwa nin de. 
Wenn ... so ,,gebe mir Herr Vater Sonne nicht den Sonnenuntergang im Westen“. 
Vorher mége ich sterben. 
b) Hutrazne birtan nin bhalon. 
. so ,,mége ich die untergehende Sonne nicht sehen“. 
Schwere Eide: 1. bei dem Ganges-Wasser, 
2. bei seinen Kindern, 
3. bei der Géttin des Fiirstenthrones (vor Gericht), 
4. bei den 12 Biz-Mata., 
NB. Biz ist die Mondphase am ersten Tage, welche auf den Neu- 
mond folgt. 
1. Bei dem Ganges-Wasser: 
Gdnga mata man leti zay. 
... so mége das Ganges-Wasser mich wegholen. 
Der, welcher den Eid leistet, hebt siebenmal eine Loti (Messing-Wasser- 
gefaB), gefillt mit beliebigem Wasser, auf, indem er die obigen Worte 
ausspricht. 
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2. Bei seinen Kindern: 
Sorafh sdbar mari zay. 
... SO mégen die (meine) Kinder sterben. 
3. Bei der Mata des Firstenthrones. 
Worte der Eidesformel nicht bekannt. 
4, Bei den 12. Biz-Mata (im Jahre kehrt diese Mondphase zw6lfmal 
zurtick). 
Formel: Barah biz no (sc. Ham). 
12 Mondphasen der (Eid). 
Eid der 12 Mondphasen.“ 
6. Die Toten. 


Tod. 

Wer dem Sterben nahe ist, muB dem Bhdnez, dem Sohn seiner Schwester, 
etwas Gutes tun, ihm z. B. eine Kuh oder Ziege schenken, damit das Sterben 
schneller und leichter verlaufe, 

Dem Sterbenden selbst legt einer der Hausgenossen eine Silbermiinze 
oder einen Edelschmuck in den Mund. Thdle hdtheA ni jdy—er soll nicht 
mit leerer Hand gehen, d. h. bei Gott erscheinen. 

Der Sterbende soll noch lebend vom Palang auf die Erde gelegt werden. 
Sie sagen: 

Jami mata zhéle 

Erde Mutter aufnimmt; 

die Mutter Erde nimmt ihn auf, 

ddar zhél ni mdrwof. 

Ein wenig hoch nicht sterben. 

Als Erklarung wurde gegeben: 

ne zamin no ni dsmdn no, 

Nicht dem Boden gehérend, nicht dem Himmel gehorend, 

d. h. wenn er auf dem Palang liegend stirbt, gehért er weder dem Himmel 
noch der Erde an. Ein Sprichwort kennzeichnet das Ungliick des Menschen, 
der sterbend nicht auf den Erdboden gelegt wurde. 

Hat betan ni ai ne khatle pran gyo, 

Sieben Sohne hatte eine Mutter und doch starb sie auf dem Palang allein. 

Von einem Menschen, welcher einsam durchs Leben ging, wird gesagt: 
Hargen, déryo, jdmiyen zhélyo. 

Vom Himmel gefallen, von der Erde aufgenomnien. 

Gleich nach dem Tod bestreut man eine Stelle des Bodens mit feinem 
Maismehl und deckt sie mit einem Korbe zu. Erst nach der Verbrennung 
decken zwei oder drei den Korb auf, um zu sehen, in welche neue Lebensform 
die Seele nun eingegangen ist. Der Wind oder eine Henne, ein Kafer, eine 
Maus, die iiber den Platz gelaufen sind, haben diese oder jene Spur im Mais- 
meh] hinterlassen. Je nach der Art dieser Spuren schlieBt man auf Grund 
gewisser Ahnlichkeiten, daB der Verstorbene als Mensch, Pfau, Kuh, Schlange 
etc. wiedergeboren wird. 

Zuweilen zeichnet aber ein Hausgenosse im geheimen als Freund oder 


Feind eine bestimmte Figur in das Meh] und bestimmt so den Ruf des Ver- 
storbenen bei den Hinterbliebenen. 
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Die Leiche legt man gleich nach dem Tod mit dem Gesicht nach Siiden 
oder Westen. Dorfgenossen, auch Verwandte waschen mit warmem Wasser 
oder saurer Milch den Toten vom Kopf bis zur Brust. Die Leiche wird in ein 
groBes Tuch eingewickelt. 

War der Tote zwar verheiratet, aber nicht nach dem eigentlichen Zere- 
moniell der Bhil, so wird man seinen Leichnam mit dem gelben Wasser der 
gemahlenen Turmeric-Wurzel (Hindi Haldi) besprengen, ebenso sein 
Totenkleid. Bei der feierlichen Hochzeit findet namlich diese Zeremonie statt. 
Das muB jetzt nachgeholt werden: 
inne wagar, kam men ni dwe, 

Ohne dies geht es nicht. 

Warum nicht? Weil der Hochgott sonst nicht erkennen wiirde, daB es die 
Seele eines Menschen ist. Fehlt diese Haldi-Farbe, so wird die Seele keine 
Ruhe finden, sondern in Gestalt des Windes umherirren. 

wdiron (Sanskrit = wayu) zog rawdrto pharhé, 

Wird in Windesform umherirren. 

Die Leichen von Kindern von 5 bis 7 Jahren werden nie mit Haldi 
gefarbt. Als Grund dafiir wird angegeben: sie sind noch nicht fahig, zu 
siindigen. 
pap, doh karwa harakko nin (doh = dosh, Sanskrit) 

Siinde, Schuld begehen, nicht fahig. 

Bhagwan erkennt, daB der Verstorbene nicht nur Mensch, sondern auch 
Bhil war, an zwei Zeichen: erstens an der Ddmla—die glatte Verheilung 
runder Brandwunden auf der Oberflache des Unterarmes, und zweitens an 
der Tatauierung auf dem Muskel des Oberarms, die einen Mangobaum dar- 
stellt, auf dem ein Pfau sitzt. Hat er keines dieser Zeichen, so wird ihn Gott 
fragen: ,,Weshalb hast du nicht eines dieser Zeichen mitgebracht?“ 

Man bringt den Toten aus dem Hause heraus und legt ihn auf eine ein- 
fache Tragbahre. Zu beiden Seiten des Hauptes wird je eine KokosnuB gelegt, 
mit einer Frauenschnur festgebunden. 

Wihrdmo (Sanskrit wishrdm) = Ruhe. 

Dann tragt man den Toten bis unfern des Hauses und legt ihn unter 
einem kleinen ,, Jungfrau“ = Akasia-Baum nieder. Den irdenen Topf, worin 
das Badewasser fiir den Leichnam gekocht wurde, setzt man unter den Baum 
auf einen kleinen Steinhaufen, der inzwischen daselbst errichtet wurde, und 
schlagt ihn in Scherben. Hier, bei dem Baume, legt die Frau des Verstorbenen 
erst den Nasenring ab zum Zeichen, daB sie keinen Reiter mehr hat, der sie 
ziigelt. Darauf den Bein- und Armschmuck. An den Beinen behalt sie nur 
noch den Witwenschmuck, den sie schon vor der Heirat und als Vorbereitung 
auf diese Stunde angelegt hatte. Hier wird man durch drei Tage am Abend 
und Morgen zur Stunde der Toten, d. h. unmittelbar vor dem Aufgang und 
Untergang der Sonne, etwas Milch, Wasser, Ghee, groben, zermahlenen, 
gekochten Mais hinstellen (=rddari), weil man annimmt, daB die Seele wah- 
rend der drei Tage zur Zeit der Mahizeit hinkommt, um auszuruhen und zu 
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speisen. Damit sie den Platz findet, hangt man ein kleines Stiick vom Toten- 
kleid in den Baum. 

Uber das Gericht der Seele wahrend der drei Tage siehe Abschnitt 1: 
Bhagwan, der Hochgott. 


Die Verbrennung. 


Dem Leichnam voran schreitet ein Mann mit einem brennenden Kuh- 
mistbrot. Zum letzten Male wird dem Toten Feuer gebracht. Er soll es ganz 
und voll haben, daher bringt der Mann das ganze, glimmende Brot. So ist 
das ganze Brot ein Zeichen des Todes. Zu Lebzeiten wird dagegen nur ein 
Stiick brennenden Brotes von einem Haus ins andere gebracht. 

Verbrennungsplatze sind nahe am FluB oder Teich. Dort wird Holz aut- 
geschichtet und der Leichnam daraufgelegt. Alten Leuten gibt man folgende 
Sachen manchmal mit auf den Scheiterhaufen: 

a) Beim Manne: den Tabaksbeutel und, wenn er OpiumgenieBer war, 
die kleine Opiumdose; seinen Bogen mit 3, 5 oder 7 Pfeilen. War er wohl- 
habend, so wird ihm manchmal auch die silberne Unterleibskette mitgegeben — 
Kandoro. 

b) Bei der Frau: Falls OpiumgenieBerin, die kleine Opiumdose. War 
sie eine Schnupferin, ein wenig Tabak in einem Knoten des Kleides. Der ganze 
Kupferschmuck, ein gutes Kleid, das sie vorher getragen, ein ganz neues, 
welches vom Mann soeben geholt wurde, und wenn sie wohlhabender war, auch 
noch der Nasenring und der silberne Halsring. 

Ein Verwandter oder Hausgenosse macht mit seiner Holzaxt einen 
Schnitt ins Totenkleid an der Stelle des Mundes. Durch die Offnung werden 
ihm einige Stiicklein eines nur auf einer Seite gebackenen Brotes in den Mund 
gelegt; ebenso etwas KokosnuB, Wasser, gekochter Mais mit Ghee und SiiBig- 
keiten vermischt. Ein Teil dieser Speisen ist dem Toten vorher, wenn er in 
das Totengewand eingehiillt wird, in einer Ecke des Kleides festgeknotet wor- 
den; das andere wurde auf einem Messingteller mit zur Verbrennungsstitte 
getragen. Der Teller wird am Rande ein wenig eingeschnitten; man stellt ihn 
zur Seite. Nach der Verbrennung darf sich der Gdncha (Korbflechter) den 
Teller holen. Die Seele bedarf der Speisen, weil sie in diesen Tagen noch keine 
Ruhe hat, sondern von einem Gerichtshof zum andern eilen muB. 

Die Frauen gehen bis zum Steinhaufen mit, jetzt kehren sie zuriick ins 
Haus und weinen laut. Indes legen alle Manner auf die Brust des Verstor- 
benen ein kleines Stiick Sandel- oder Pipal-Holz (englisch = holy figtree). 
Das gilt als ein sehr gutes Werk. Danach bedeckt man den Toten volistandig 
mit Brennholz. 

Zwei Familienmitglieder, welche vorher die Leiche badeten, greifen mit 
beiden Handen je ein brennendes Holzscheit und gehen dreimal riickwarts 
um den Scheiterhaufen herum und ziinden ihn dabei an. Dann setzen sich 
alle hin und warten, bis die Schddeldecke des Leichnams springt. Darauf 
gehen sie zum FluB, baden sich und waschen ihre Kleider. Die Axt, die durch 
die Bertthrung mit dem Totenkleide unrein wurde, wird dadurch gereinigt, 
daB jeder mit beiden Handen einmal Wasser daraut gieBt. 
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Kadrwor kardwon, ,,zum Totenmahl] zwingen“. 


Die Nachbarn zwingen praktisch unter aufmunternden Zusprichen die 
Leidgetroffenen, Brot zu essen und Darw zu trinken. 

Die kleine Totenfeier: Chhdta Nikta oder das kleine Totenmahl. Am 
Morgen des dritten Tages 7iya (—3), also am Tage nach der Verbrennung, 
gehen zwei bis drei Manner, Hausgenossen, zur Verbrennungsstatte und 
haufen die Reste von Holz und Knochen mit beiden Handen zusammen. Oben 
darauf kommt ein irdener Topf, dessen Boden etwas durchléchert ist; er wird 
mit Wasser geftillt. In den Topf hinein legen sie ein wenig Dad, d. h. heiliges 
Opfergras. Auf diesen irdenen Topf stellen sie einen zweiten, kleineren 
irdenen Topf. Dann baden sie sich, waschen ihre Kleider und gehen nach 
Hause. 

Etwas von den Uberresten nehmen sie in einem zweiten Topf mit nach 
Hause. Ein Teil der Asche und Knochen wird in das Wasser des Flusses 
oder Teiches geworfen. Einen anderen kleineren Teil der Knochen legt man 
in einen kleinen irdenen Topf und vergrabt ihn in der Nahe des Hauses oder 
man hangt sie in einem Tuchbeutel auf einen Dachbalken. Bei Gelegenheit 
einer groBen Totenfeier werden die ttbrigen Gebeine in einen heiligen Fluf, 
Narbada oder Ganges, versenkt. Wenn die ,,kleine Totenfeier (= chhdfta 
nukta oder bhdtha herwon) nicht am dritten Tage stattfinden kann, so wird 
daftir am zwolften Tage die groBe Nwkta sein, welche auch Bdrmof oder 
»Zwolfter Tag“ genannt wird. 

Nach dieser Feier wird dann der Krug zu irgend einem heiligen FluB 
gebracht. Jedoch feiert man diese bdrmof nukta nicht gerne, aus Furcht, es 
werde bald wieder einer aus demselben Clan sterben. 

Nach dem dritten Tage darf sich auch der Gancha (sweeper) zur Ver- 
brennungsstatte begeben und dort die Uberbleibsel der Schmucksachen sam- 
meln sowie die schon erwahnte kupferne Schtissel; ebenso auch die neuen 
Frauenkleider, welche man vor der Verbrennung in der Nahe an einem Baum- 
ast aufgehangt hatte. Wohlhabende Verwandte einer verstorbenen Frau 
bringen manchmal auch noch Kleider zur Verbrennungsfeier mit. 


Die Steine zerstreuen — Bhdtha hérwa oder Bhatha kholwa. 


Am Abend des dritten Tages versammeln sich die Manner am Stein- 
haufen. Einige Manner schlieBen die Augen und zerstreuen die Steine in alle 
Himmelsrichtungen. An der Stelle, wo die Steine waren, legt man aui einem 
Blatt grobgemahlenen gekochten Mais nieder, spritzt etwas Darw darauf und 
ziindet ein G/ee-Licht an. 

Danach miissen die Hausgenossen des Verstorbenen den Versammelten 
ein Mahl geben. Sind die Hausgenossen zu arm, diese kleine Totenfeier zu 
veranstalten, so werden nach dem Volksglauben die Steine schwer auf der 
Brust des Verstorbenen lasten. 


Die grofe Totenfeier. 


Sie findet in unbestimmter Zeit nach der kleinen Totenfeier statt, sobald 
die notigen Speisen und Gelder vorhanden sind. Einer aus dem betreffenden 
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Clan setzt den Tag fest und ladet die Mitglieder seines Clans zu einem moser, 
d. h. zu einer groBen Feier ein. 

Der erste Ritus heiBt: wah nakhwof. Dieses Wort wuBte kein Bhil zu 
deuten. Es scheint zu hei®en: ,,Einen Mundvoll ausschiitten.“ Ein Hausmit- 
glied des Veranstalters sondert sich fiir drei Tage 6rtlich ab von seinen Haus- 
genossen. Er legt alle Kleider ab, ausgenommen seinen Lendenschurz. Der 
Zeremonienmeister der Bhil, Raéwal genannt, legt ihm die Brahminenschnur 
um, jedoch nicht siebenfach, wie bei einem eigentlichen Brahminen. Unfern 
des Hauses setzt sich der neugeschaffene ,,Brahmine“ in eine fiir ihn errichtete 
Laubhiitte. Er darf keine Arbeit tun; er macht nur sein Essen zurecht. 
Morgens, um 10 Uhr, und abends vor Sonnenuntergang verrichtet er seine 
wichtige Aufgabe, wah ndkhwofi genannt. Es stellen sich viele Familien- 
mitglieder des Hausherrn vor der Hiitte des Brahminen auf. Sie nennen 
immer wieder den neuen Namen eines ihrer Verstorbenen. Sind 50 aus der 
Familie verstorben, so kommt jeder Name der Reihe nach daran. Jedesmal, 
wenn ein Name erwahnt wird, wirft der ,,Brahmine“ einen Mundvoll Rdbari, 
d. h. grob gemahlenen, gekochten Mais, auf das Dach seiner Hiitte, um so die 
Krahen zu fiittern. Krahen zu fiittern ist das drittgréBte gute Werk. Das 
erste gute Werk ist, dem Bhdnez etwas schenken; das zweite die Kuh fiittern ; 
das dritte Krahen oder Hunde fiittern. Fiir die Seele des Verstorbenen wird 
Vorteil erwartet und fiir den Geber Segen von oben. Die drei Tage sind Heili- 
gungstage fiir den ,,Brahminen“. 

Am Morgen des vierten Tages, Kdtriya, hei®t es: sich rasieren. Alle 
Verwandten und Geladenen kommen von ferne herbei und die mannlichen 
lassen sich den Kopf bis auf einen kleinen Haarzopf rasieren (Abb. 14). Auch 
den Bart und Schnurrbart, auch unter den Armen, nicht die Schamhaare. Das 
ist eine strenge Vorschrift; sogar Kinder von 3 bis 5 Jahren sind dazu ver- 
pflichtet. Wer sich nicht daran halt, wird aus der Kaste gestoBen. Nur ein 
alter Mann diirfte seines ehrwiirdigen Aussehens wegen seine Haare behalten. 

Rawal behérwo, d. h. den Zeremonienmeister und Zauberer sich hin- 
setzen machen. Am Abend des Rasiertages weist der Hausherr dem Rawal 
auf der Veranda seiner Hiitte den Platz an. Nun wird an einem Holze in der 
Mitte des Veranda-Daches eine lange Frauenhaarschnur festgemacht. Am 
unteren Ende der Schnur wird an ihren Hornern eine kleine Messingkuh fest- 
gebunden. Unter die Kuh stellt man eine Messingschiissel mit Milch. An 
der einen Seite sitzt der ,,Brahmine“, an der anderen Seite der Rédwal. Im 
Kreise herum sitzt die Familie. Der Réwal gibt dem ,,Brahminen“ den Befehl, 
die Schiissel bis zur Messingkuh ein wenig zu erheben. Zu gleicher Zeit singt 
er die Namen der Verstorbenen bis zum vierten und finften Geschlecht. 
Wahrend des Absingens rutscht die Kuh in der Messingschiissel manchmal 
leicht hin und her. Halt nun die Kuh stille beim Absingen eines bestimmten 
Namens, dann sagt er: ,,Dieser Verstorbene ist vor einen Berg gekommen. Er 
kann nicht mehr weiter; tut gute Werke.“ Dann geben nahe Verwandte des 
Verstorbenen dem Rdwal die schon bereitgehaltene KokosnuB, welcher sie mit 
einem Schlage auf den Boden teilt. Die eine Halfte behalt er fiir sich: die 
andere gibt er dem Geber zuriick. Oder sie werfen kleine Kupferminzen in 
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die Messingschiissel. Fiir verstorbene Kinder zerbricht man eine MuskatnuB. 
Die Leute sagen, daB der Réwal bei jedem Schlag auf eine KokosnuB fiir sich 
spreche: 

mar zo mota dne mal zo gota. 

Sterben GroBe, dann auch bekommt man GroBes. 

Dazu kommt, daB er beim Singen mit einem Messinginstrumentchen und der 
zweite Rawal mit einer primitiven Mandoline viel Larm macht. So geht es 
von morgens bis abends und die ganze Nacht. Der Rdwal sorgt schon dafiir, 
da8 er all die vorhandenen Kokosniisse bekommt, daB jeder Verstorbene ein- 
mal vor einem Flu8 oder Berg nicht mehr weiter kann. Zum Beweise dafiir, 
daB durch die guten Werke dem Verstorbenen geholfen wurde, wirft er jedes- 
mal ein trockenes Graslein in die Milch hinein = Adfklof. Das GrAslein hat 
die Eigenschaft, sich zu bewegen, sobald es eine Fliissigkeit beriihrt. Die auf- 
gehangte Frauenschnur symbolisiert den Weg, den die Seele nehmen muB bis 
zur volligen Ruhe, bis zur Vereinigung mit der Kuh. 


Am Morgen des fiinften Tages. 

Die Seelen der Verstorbenen, welche nach Uberwindung grofer 
Schwierigkeiten (Berg, Flu8) an der Frauenhaarschnur entlang in die Mes- 
singkuh gefahren sind, werden nun vom Rawal zuriickgesandt = jiw waldwon 
Lebewesen senden. 

Danach kommt: Pdni déwof = Wasser geben. Nachdem der Rawal die 
Frauenhaarschnur oben vom Dachsparren und unten von der Kuh losgelést hat, 
gieBen alle anwesenden Manner, Frauen und Kinder dreimal mit zwei Han- 
den Wasser tiber die Kuh und werfen in die Messingschiissel, die im vorigen 
Ritus gereinigt worden war, ein bis zwei Paisa, um den Seelen der Verstor- 
benen eine Wohltat zu erweisen. Das Opfergeld bekommt der Réwal. AufSer 
dem Gelde gibt jeder zwei Hande voll grob gemahlenen Mais in einen Wasser- 
krug hinein. Den gréBeren Teil davon erhalt der Rawal, einen Teil der Bhadnez 
oder sonst ein naher Verwandter, oder eine junge Kuh. 

Néat jirmdrwof = ,,Dem Kastenvorstand eine Mahizeit geben.“ 

Odna= sich kleiden. 

Am fiinften Tage abends nimmt der Raéwal dem Brahminen die Schnur 
ab; ein naher Verwandter bindet ihm einen neuen Turban um. Alle Mitglieder, 
welche an der Totenfeier teilnmahmen und Beitrage spendeten, setzen sich in 
einer Reihe auf dem Boden. Jetzt nahen sich deren Anverwandte und be- 
schenken sie mit neuen Kleidern. Dann erheben sich alle Schenkenden und 
griiBen die Beschenkten mit ,,Ram, versammelte Bruder!“ 

Bevor sich die Leute zum grofen Gastmahl hinsetzen, muB erst wieder 
ein gutes Werk getan werden, den Seelen zum Troste. Von den guten Speisen, 
welche nachher genossen werden, wird der Dorivorsteher oder Veranstalter 
des Festes etwas der jungfraulichen Kuh vorsetzen. Darauf dem Bhdnez, 
einem Hunde, und fiinf bis sieben Buben eines fremden Clans. Haben diese 
gegessen, so schiittet der Vater oder Dorfvorsteher jedem Buben etwas Wasser 
auf die Hande, damit sie sich den Mund spiilen kénnen. Danach erhalt jeder 
zweimal etwas Daru. Nun setzen sich alle Leute nieder, so viele ihrer zum 
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Festmahl kommen. Das Mahl besteht aus Reis, Ghee, Zucker und Dal 
(Erbsenfrucht), Daru. 

Jetzt tun sich alle Manner der verheirateten Schwestern und verheira- 
teten Téchter zusammen und stiften zum Festmahl einen Biiffelstier oder eine 
Ziege oder einen Ziegenbock und schlachten diesen mit dem Schwerte. Diesen 
Ritus nennt man: ,,den Vorplatz des Hauses reinigen“, zum Zeichen, daB man 
alles getan, was man tun konnte, um den Verstorbenen zu helfen, und daB so- 
mit das Haus von aller Schuld frei sei. Die K6pfe der geschlachteten Tiere 
befestigt man auf dem Dach des Hausherrn. Das ist sein Recht. Dann bringen 
die Schwiegersodhne im Verein mit dem Dorfvorsteher und Veranstalter ein 
Brandopfer dar, wobei die Leber der Tiere verbrannt wird. SchlieBlich teilen 
die Schwiegerséhne Stiickchen von der Leber an die Teilnehmer zum Zeichen 
des Mitopfers aus. 

Phil waldwon, Gebeine senden, werfen (in den Flu8). PAdl hcift 
Blumen: hier steht es fiir die Blumen der Gebeine oder fiir die ehrwiirdigen 
Uberreste. 

Die Leute gehen nun nach Hause. Einen Monat spater wird jeder, der 
einen Toten zu betrauern hatte, sich zu einem heiligen Flu8 begeben und die 
Asche und Knochen in den Flu8 werfen. Wiirde das nicht geschehen, so 
kdénnte die Seele keine Ruhe finden. Sein Leib wird dadurch geheiligt und 
exiStiert nicht mehr. 


Denkmaler und Gedachtnisfeiern fiir die Toten. 


Wird ein Mann im Kampf oder von einem wilden Tier getétet, so wird, 
wo er starb, ein Gedenkstein errichtet, meistens mit einem Reiterrelief. Solche 
Gedenksteine sind haufig am Wege, bald im Dschungel zerstreut. AuBerdem 
findet man vor dem Dorfe unter einem Baume die Gata’s, die Gedenksteine 
der Toten, gewohnlich fiir den Dorfvorsteher oder andere angesehene Dort- 
bewohner (Abb. 43). Er wird als Reiter, oft umgeben von Dienern dargestellt, 
zum Zeichen seiner einstigen Macht, obwohl er meistens im Leben weder 
Pferd noch Diener hatte. Aber die Nachwelt soll ihn als reich und machtig 
ruhmen! 

Gewohnlich am 14. Tage nach Diwali versammeln sich die Dort- 
bewohner morgens bei den Gd@ta’s. Einer oder mehrere von den Familien- 
angehérigen wird auf jeden Gedenkstein etwas rote Farbe schmieren. Die 
Farbe hei®t: Hardmsi (Bhili: Orangefarbe). Danach kommt die Zeremonie 
dhindna (Hindi: dhinna), wortlich: yein Werk in einem Zuge durchver- 
richten“ oder auch ,,schwer schlagen“. 

In sitzender Haltung dreht der Mann in wilden, kreisférmigen Be- 
wegungen den Kopf mit dem lose hangenden Haarbiischel in die Runde. Die 
Leute sagen, wenn er so mit dem Kopfe herumfahrt, daB ein BAdét von ihm 
Besitz genommen habe. Bhdt hei®t Geist, und nach dem Glauben der Leute 
wird jeder Verstorbene ein kleiner béser Geist. Dabei wird er mit eisernen 
Ketten geschlagen, welche aber nicht verwunden sollen. Danach kommt das 
Schlachtopfer. Die Opfertiere, eine kleine Ziege oder ein Ziegenbock oder ein 
Hahn, werden zunachst vom Kopf bis zum Schwanz mit Wasser oder Daru 
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eingerieben. Dabei sagt der Opferer: ,,Dieses Opfer, mein Herr, gebe ich dir 
freudig hin! Nie vergesse ich deiner. Alljahrlich gedenke ich deiner (wenn 
ich in Not bin). Sei mehr oder weniger mein Vermittler.“ 
In Bhili: He, mara dhani razi khushi thaine bhog alon se. 

Khadhi nif bhiloii; warah warah 

hamdlyo zdy thoro ghdno 

dda dwzo (dazwischen kommen = sei mein Vermittler), mara dhani. 
’ Der Kopf des Opfertieres wird in die Mitte zwischen die Steine gelegt. 
Ein Stiick der Leber wird geréstet und zwischen die Steine geworfen, ftir die 
Seele der Verstorbenen. Die Leber gilt als Opfer an den Geist des Verstor- 
benen = Khdtri-ni-piz. Sofort wird auch ein wenig Daru vor die Steine 
gespritzt. Darauf werden kleine Leberstiicklein mit Ghee vermischt und vor 
dem Stein auf glithender Holzkohle verbrannt. Dieses Brandopfer wird dem 
Hochgott dargebracht. 

Der Toten gedenkt man auch am Tag von Diwali, am Ydtar-Fest, wie 
am vorhergehenden Tag. An Ydtar und Diwali wirft man Stiicklein gerosteter 
Leber nach allen Richtungen auf den Boden, den Géottern und Geistern zu 
Ehren, welche der Verstorbenen Freunde und Zunitgenossen geworden sind. 
Jedenfalls sind die Toten machtiger als die gewohnlichen Menschen. 

Am Diwali-Feste jedoch, am Tage vorher und durch weitere 14 Tage 
beweinen zu Hause die Frauen mit den Jungfrauen, nicht aber Manner und 
Kinder, jeden Morgen laut ihre Toten. Starb in einem Hause im letzten Jahre 
jemand, so kommen die Verwandten, Anverwandten und Dorfgenossen dort 
zusammen, um mitzuweinen und Beileid auszusprechen. Die Manner mussen 
Daru mitbringen und halten statt der Totenklage vor dem Hause oder nahe 
dabei ein kraftiges Trinkgelage. Die Frauen dagegen bringen etwas Brot mit 
und beginnen schon in der Nahe des Hauses zu jammern. Die Hausinsassen 
stimmen mit ein, solange bis sie miide sind; dann essen sie ihr Brot. Dann wird 
drauBen von den Mannern eine Ziege oder ein Hahn geopfert. Das geképfte Tier 
walzt sich in der Nahe der zwei Pfahle am Eingang des Hauses, zwischen die 
man nachts eine Tiir spannt, damit das Blut an die beiden Tirpfahle spritzt. 

Ein Teil der Leber wird weiter zerstiickelt. Ein Stiicklein legt der Haus- 
herr dann auf ein Feuer. Dieses Brandopfer gehért dem Hochgott. Die 
iibrigen Stiicklein in seiner Hand wirft der Opferer nach allen Richtungen und 
sagt dabei: 

Baba Khatrito ane Baba bhito khawzo. 
»Ehrwiirdige Seelen und ehrwiirdige bése Geister, esset.“ 


Die Geister irren iiberall umher. Im Hause des Vaters, im Himmel, ist 
nicht fiir alle Platz; nur fiir die ganz heiligen Seelen. Ein Licht im abend- 
lichen Dunkel des Dschungels ist ein béser Geist. Sonst denken die Bhil aber 
nicht viel an die Geister. Wenn sie nachts nicht ausgehen, so ist das aus 
Angst vor Raubern und Panthern. Die Geister furchten sie in der Nahe der 
Verbrennungsstatten. Dahin wirden sie nur am Tage, und zwar zu zweien 
oder dreien gehen. Geistergeschichten, erlebte und erfundene, hort man mit 
groBem Interesse an und tragt sie weiter. Die Bhils furchten die bosen Geister, 
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weil sie bei Menschen und Vieh Krankheit und auf Saatfeldern Schaden ver- 
ursachen. Durch Opfer sucht man sie giinstig zu stimmen: bék/a am Saldwai- 
Tage und kleine Leberstiickchen, welche vor jedem Schlachtopfer weggeworfen 
werden. 

Auf die Frage, ob es auch gute Geister gabe, antworteten die Bhil’s im 
allgemeinen: nein. Bhat und bAdtaran waren einst Menschen; Dew, déharaf 
waren keine Menschen. Nur Humo, der Dorfvorsteher, sagte, daB z. B. die 
Wildschweine, wenn sie in Rudeln kommen und die Felder zerstoren, nicht 
allein kommen, sondern ein Hiiter bei ihnen steht. Hiiter = gowd/=— Vieh- 
hiter oder genau ,,Kuhhirte“ genannt. 

Unter den Géttern und Geistern besteht folgende Rangordnung: 

1. Z. B. Ram, Ganéh (Hindi: Ganesh = Elephantengott), Harumdn (H.: 
Hanumdn = Affengott), Ind Bapsi (H.: Indra = Regengott und Gotter- 
konig), Mahddew, Lasman (Sanskrit: Lakshman). 

Nota: Nur diese Hindu-Gétter sind den Bhils mit Namen bekannt. 

Mahddew = Shiwa: aber den Namen Shiw kennt der Bhil nicht. 

Grofe Bhil-Gottheiten: Hénwara, Kairo Kdésumor (Bhil?) = grausamer 

Kasumor (ehemaliger groBer Bhil-Zauberer, der nach seinem Tode ver- 

gottlicht wurde). 

2. Déharai=N. n. pl. — Sammelname fir die kleinen Gottheiten 
(Mi = Fem:)- 

NB. Unter den déwta@f und deharaf gibt es gute und schlechte. 

3. Khatri: Seelen von verstorbenen, ehrwirdigen alten Leuten, Helden, 
auch von solchen, die eines gewaltsamen Todes starben (verursacht 
durch Mensch oder Tier). Kshatri, Sanskrit n. f. = Kriegerkaste. 

4. Bhit — bése Geister, welche frither (verheiratete) Menschen waren, Die 
bhit haben keine Wohnstatte, sondern irren unstet umher = rawartaf 
phare. 

5. Bhiitaraii — N. n. pl. Verkleinerungswort; Sammelwort fiir die Seelen 
der Verstorbenen, welche nicht geheiratet hatten. 

Eine Stelle fiir sich nimmt der zom ein. Es sind deren Legion. Er ist 
der Gerichtsdiener Gottes, der im Auftrage sogar die Gottheiten (dewtan) 
heranholen kann. (Zeugen sind der Dorfvorsteher Humo und der Zauberer 
Lalhing, beide Heiden.) Seine gewohnliche Arbeit ist es, die Menschenseelen 
nach dem Sterben vor Gottes Richterstuhl zu bringen. Sie kommen dazu 
wenigstens zu vieren. Soviel ihnen befohlen wird, soviel tun sie; sie wohnen im 
Hause Gottes, richten aber keinen Schaden an. 

Nota: Ein , Monstrum“ (haBliches Kind) nennt man auch zom oder 
206maron. 
Geliibde an Verstorbene 13, 


Ausnahmsweise macht der Bhil bei schwerer Krankheit eines Haus- 
genossen auch der Seele eines Verstorbenen ein Geliibde, das sogenannte 


78 Erster Zeuge dafiir war Master Ivo. Er wurde vom vielen Fragen ermiidet und 
gab keine klaren Antworten mehr. So holten wir einen Heiden herbei aus einem Nachbar- 
dorf. Er gab klar und sicher die Zeremonien und ihren Sinn an. Die Anwesenden — vier 
Heiden waren darunter — beteuerten immer wieder: ,So ist es rechtes 
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Kleine Geltibde“. Die Zeremonien sind die gleichen wie beim Geliibde an den 
Hochgott. 
Die Geltibdeformel lautet: 
,O Herr Vater, wenn dieser Mensch gesund wird, 
Werde ich einen Hahn opfern. 
Deshalb komm und sei mein Vermittler. 
Dann werde ich Daru vor dir spritzen. 
Und wenn der Mensch gesund wird, 
Werde ich sofort einen Hahn (Henne) schlachten.“ 
In Bhili: 
He Bapsi yo manak hadari iay, 
te kukro shardwi: ttre 
ddo adwze; lan hard ni. 
dhar nakhi,; ane asdal 
thay jahé, te ekddm 
Kikri mari. 
Die Seelen der Verstorbenen werden um Hilfe angegangen, obwohl sie 
doch als bése Geister, und zwar als die weniger machtigen, schddlichen, und 
zwar aus der untersten Klasse betrachtet werden. 


Haben die Bhil einen Tierkult? 

Ja, die Boa Constrictor wird verehrt. Master Ivo erzahlte: ,,Als ich noch 
daheim war in Limri (Panchmahals-Distrikt), fand meine Mutter eines Morgens 
beim Betreten des Viehstalles eine solche Schlange, aufgerollt wie ein Mahlstein. 
Auf ihr Geschrei eilten die Leute des Dorfes herbei. Der altere Bruder meines 
Vaters hatte den Mut, etwas naher zu gehen, um auf der dem Kopfe gegen- 
iiberliegenden Mauer (Wand) mit roter Farbe einen ftilak aufzudriicken. Der 
Tilak galt eigentlich dem Schlangenkopfe selber. — Man verneigte sich tief 
ur.d warf ihr drei, vier an den Beinen zusammengebundene junge Hennen Zu, 
welche die Schlange eine nach der anderen blitzschnell erwischte. — Danach 
schob man ihr mit Hilfe eines langen Bambusrohres vorsichtig eine Seil- 
schlinge um die Leibesmitte und ... schleppte den ,Gott‘ so hinaus und wari 
ihn in eine Grube, Ndtka ddyrof genannt.“‘ — Vor Jahren hat Pater CHLo- 
poALD O. M.C. hinter Tandla eine solche vom Volke verehrte — Opfer wur- 
den dargebracht in der obengenannten Weise — Boa Constrictor mit einigen 
Gewehrschissen erledigt. 

Ivo hat bei Lebzeiten vier- bis fiinfmal eine Boa Constrictor gesehen. 


7. Krankheitszauber. 

Es gibt fiinf verschiedene Zauberer. Jeder kann fir jeden Kranken ohne 
Unterschied des Geschlechtes gerufen werden. 

1. Der erste von ihnen heiBt Doro Karnaro, der Schnurmacher. Eine von 
ihm geknotete Schnur wird um die kranke Stelle gebunden. Vorher liest er 
von einem Kankra-Blatt (butea frondosa foliata), welche Opfer der Gottin an- 
genehm sein sollen. Von den Opfergaben, die nun dargebracht werden, be- 
kommt er seinen Teil. Wenn die Zauberschnur nach sieben bis acht Tagen 
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nicht hilft, so versucht er es mit einer neuen Schnur noch einmal. Dann noch 
drei bis vier Versuche und dann erklart er: ,,Es ist nicht in meiner Macht“ und 
geht zum 

2. Gdynio, dem Liederzauberer. Der macht seine unten beschriebene 
Zauberei einmal wahrend voller 24 Stunden. Tritt bei dem Kranken keine 
Besserung ein, so erklart er ruhig: ,,Die Krankheit stand nicht in meiner 
Macht. Es ist Fatum (/ékh) und wer kann dagegen etwas tun? Ruft einen 
anderen Liederzauberer.“’ Gelingt es auch diesem nicht, so darf der erste es 
noch einmal versuchen. Nach erneutem Miferfolg erklart er: »Kein béser 
Geist ist die Ursache, sondern eine bése Hexe. Geht und fragt beim Hexen- 
meister, Kaza/fiyo genannt, nach deren Namen.“ 

3. Wenn einer der iibrigen Zauberer die Hexe ausfindig macht, so ge- 
schieht das im Trancezustand, d. h. er schlagt den Kopf wild in die Runde = 
dhindna (suchen; in Bhili dkindwof) und sagt dabei den Namen der Hexe 
aus (Census of India, XX, 1931, Part. I, S. 244, Nr. 11 — falling into a 
trance...). Aber wer kann sagen, ob diese Bewegungen wirklich AuBerungen 
eines auBergewohnlichen, seelischen Zustandes sind, oder ob sie geschehen, um 
andere zu tauschen. 

Der Kazaliyo-Zauberer, dessen spezielles Amt es ist, Hexen ausfindig 
zu machen, verkiindet deren Namen nie im ,,Trancezustande“. Er macht nie 
diese Kopfbewegungen. Wohl bedient er sich anderer Hilfsmittel, wie z. B. 
Kankra-Blatter, einer Loti, gefullt mit Wasser, Urad-Samen usw. 

Der Census nennt sodann zwei Gottesurteile, welche zur Feststellung 
einer Hexe angewandt werden. 

a) Ein Joch wird ins Wasser gebracht. Auf die eine Seite setzt man die 
vermutliche Hexe; die andere Seite beschwert man mit Kuhdung. Sank die 
Hexe unter, so war sie als Hexe uberfuhrt, schwamm sie oben, war sie un- 
schuldig. 

6) Es wurde ihr roter Pfeffer ins Auge gestreut. Blieb ihr Auge tranen- 
los, So war sie eine Hexe, 

Nach unseren Feststellungen wendet der Hexenzauberer in unserem 
Bhil-Gebiete folgende zwei Gottesurteile an: 

a) Man fihrt die vermeintliche Hexe mit einer KokosnuB in die Nahe 
eines Elefanten. Ist die Frau eine Hexe, so la&t er sie nicht herankommen, in- 
dem er zu pfeifen beginnt. 

6) Auf einem kleinen Feuerchen wird roter Pfeffer verbrannt. Die Hexe 
sitzt ganz verkleidet mit ihrem Kopf dariiber. Hustet sie nicht, so ist sie eine 
Hexe: Dhinni déwon. Beide Verfahren werden noch jetzt angewandt, beson- 
ders die Elefantenprobe beim Dashéhara-Feste, 

Unabhangig von jenen Krankheitsfallen, fiir welche die Hexe verant- 
wortlich sein soll, werden 6fters in der Nahe des Patienten irgend ein scharfes 
Gewiirz oder die Baumblatter des Ghunghtiyo-Baumes oder die hornige Haut 
des Halgaronz-Tieres verbrannt. Letzteres ist ein krokodilartiges Landtier 
von 2 bis 2% FuB Lange mit einer ziemlich gleich langen Zunge, womit es die 


Ameisen ansaugt. Das wird besonders angewandt, um einen Kranken aus 
seinem lahmenden Schlafe zu bringen. 
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Von den Zauberfaden, Tanz, Liedern und Beraucherung eines Schwer- 
kranken, falls Census dabei nicht etwa an die Zeremonien des Liederzauberers 
dachte, ist in unserem Gebiete nichts bekannt. Ebenso begegnet man hier der 
Ansicht, da8 die Hexe nicht an jeder Krankheit schuld ist, sondern nur in den 
Fallen, daB einer plotzlich stirbt, oder man keine Erklarung weiB, oder folgende 
Zeichen zutreffen: a) Der Patient klagt itber furchtbare Trockenheit im Munde, 
6) es findet sich viel Blut in seinen Sekreta, c) des Toten Hals bleibt fur 
langere Zeit schlapp; man sagt, eine Hexe saugt ihn aus oder hat ihn aus- 
gesogen. AuBere Erkennungszeichen einer Hexe sind: a) sie geht nachts 
baden in einem Flu8 oder Teiche und das FluBkrokodil ist ihr Reittier; 6) sie 
hat die Haare lose hangen. 

Census schreibt (S. 244), daB behexte Patienten von Dorf zu Dorf 
gebracht werden. Das trifft in unserem Gebiete nicht zu; wohl aber bringt 
man gern einen Patienten zu einem Zauberer von Namen. Gern auch wechselt 
man die Wohnstatte des Patienten, damit die bosen Geister irregefiihrt werden. 

Der Hexenmeister kennt den Namen der Hexe = Dakan. Er gibt ja 
auch heimlich zur Nachtzeit den Hexen Unterricht und jedesmal einen Zauber- 
trank. Heute aber darf er nur dann den Namen aussprechen, wenn er dafir 
die schriftliche Erlaubnis der einheimischen Regierung hat. Wenn diese vor- 
liegt, nennt er von der Ferne den Namen etwa wie folgt: ,,Die X ist die Hexe; 
es ist Staatsbefehl: hangt sie oder zerstiickelt sie.“ Dann wird sie von den 
Mannern ergriffen; in alle Kérperéffnungen steckt man roten Pfeffer und 
hangt sie an einem Bein am nachsten Baume auf, wo sie frither unter Schmerz 
und Hunger sterben muBte. Heute wird sie siebenmal nacheinander an den 
Baumen aufgehingt und wieder herabgenommen und dann lebend vom Stamm 
ausgestoBen. 

4. Der Puzdri= der Zauberer-Opferer, bei den Bhil Pando genannt; sein 
Abzeichen ist ein Eisenring am Oberarm. Er opfert den Geistern Ziegen, 
Biiffel oder Stiere, damit die Krankheit weichen moge. 

Die Liederzauberer kénnen auch Opferer sein oder nicht, jeder Opferer 
kann auch Liederzauberer sein. 

Bei folgenden Gelegenheiten walten die Opferer ihres Amtes: 

a) Saléwni: Ein Opferfest im Dorfe zum Dank oder um eine Krankheit zu 
vertreiben, etwa dreimal wahrend des Jahres. 

6) Ydtar: Einmal im Jahre beim grofen und kleinen Yatar. 

c) Diwali. 

d) Zhanpa: 14 Tage hindurch vor den Tiirpfosten und vor der Turdiele des 
Hauses Puja verrichtet (heidnische Zeremonien). Die Doribewohner 
versammeln sich aber jeden Morgen vor einem anderen Haus, wo die 
Zhapa-puz und ein Essen fiir alle stattfinden. 

e) Rawal (Zauberer-Zeremonienmeister) nur fiir Totenfeier (groBe Nukta). 
AufBerdem gibt es noch ganz groBe Zauberer, welche selbst einer der 

vier erstgenannten Klassen angehdren. Von ihnen sagen die Bhil, daB sie die 
Macht haben, den Bésen zu rufen, in der Gestalt eines Riesenmenschen mit 
riesigen Zahnen. Master Ivo erzahlte uns von einem solchen, welcher vor 
Jahren in Kakrez-Garo lebte und welchen er eines Tages besuchte. Der groBe 
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Zauberer lud den Master ein, ihn am Abend in die Dschungel zu begleiten. 
Fs ging zu einer Opferstelle in der Nahe der Verbrennungsstatte, wo er ein 
Speiseopfer dem Bésen zu Ehren niederlegte. Als es tiefe Nacht war, rief er 
den Bésen, welcher sichtbar wurde, begleitet von vielen bésen Geistern in aller- 
lei Tiergestalten. Von diesem Zauberer, welcher Macht iitber den Teufel hatte, 
war es bekannt, daB er sich ganz dem Teufel verschrieben hatte. 

Unter den Christen fand sich ein fritherer Liederzauberer, Hawji mit 
Namen, der aber auch nach der Taufe noch seine Kunst im geheimen aus- 
ubte. Nachdem er auf der Missionsstation Rambhapur Beschaftigung ge- 
funden, lieB er das sein. Er konnte sogar dazu gebracht werden, die Zauber- 
lieder in Bhili zu diktieren und uns das Wesentliche des ganzen Prozesses, der 
vierundzwanzig Stunden dauert, an einem fingierten Kranken in fiinf Stunden 
vorzufthren. Fiir die Richtigkeit und Treue der Vorfiihrung garantieren die 
acht Umstehenden: Arbeiter und Master der Schule, welche selbst als Heiden 
oft Zeugen gewesen waren. 

Bei der gestellten Zauberei waren neun Manner anwesend, von denen 
funf die wirkliche Zauberei oft mitgemacht haben. 

Der schon erwahnte Hawiji Hingariya, ein Zauberer von Beruf. 

Der zwanzigjahrige Martin Hingariya, dessen Vater Simrio ebenfalls 
ein Zauberer ist. Mit neun Jahren wurde er getauft und ist jetzt Tischdiener 
bei P. Lenzen in Ratlam. 

Der Heide Dhario Ganawa, welcher in Nawagaon bei Rambhapur wohnt. 

Der sechsundvierzigjahrige Christ Bhurji (Christoph) Ganawa der als 
Feldarbeiter in Nawagaon wohnt. 

Fin Christ Marchio Mera von zwanzig Jahren, der erst am 15. Mai 
1937 getauft wurde und jetzt Diener ist bei P. Proksch in Tappa. 

Sein alterer Bruder Dhuliyo Mera, ein Heide, der als Epileptiker auf 
der Missionsstation Rambhapur lebt. 

Endlich die drei katholischen Master der Missionsschule von Rambha- 
pur: Ivo Parmar, der funfundzwanzigjahrige Johann Ohonia und der zwei- 
undzwanzigjahrige Francis Ninnama. 

Unser Zauberer begann mit den Vorbereitungen, schnitt sich zwei bis drei 
Baumstabchen zu Pinseln zurecht und malte mit gewohnlicher roter Farbe, 
Kanki, welche von den Hindus immer zum Gétzendienst verwendet wird, in das 
Thikron, eine halbe Trinkwasserschale, folgende Figuren: 

a) Die zwei Gotterbriider: Herr Vater Sonne und Herr Vater Mond. 


6) Bogen und Pfeil, das Symbol des Wagenlenkers der Hauptgottin 
Honwara. 

¢) Kdiro-Kasimor: Kdiro war ein groBer, weithin gefiirchteter Bhil- 
Zauberer. Nach seinem Tode haben ihn die Bhil unter die Gotter versetzt und 
ihm einen Wallfahrtstempel auf dem Kasamoér, dem héchsten Berg des 
Kushlgarh-Staates erbaut. Als gottlicher Zauberer kann er auch jetzt noch 
den Bhil viel schaden. Um sich seines Wohlwollens und seiner Hilfe zu sichern, 


bringen sie ihm jahrlich Opfer dar und gedenken seiner bei der eben beginnen- 
den Zauberei. 
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Tafel XI 


Abb. 38. Abb. 39 , 


Bhil macht sein Geliibde. Bhil verehrt Vater Sonne. 


Abb. 40. Abb. 41. 
Bhil beim Morgengebet. Bhil verehrt Mutter Erde, 


Anthropos XXXIV. Missionsdruckerei St.Gabriel, Wien=-Médling 
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Tafel XII 


Abb. 42. Abb. 43. 


Jokal, ein [Bhil aus Kurdha mit Benjarniw Gata-Gedenkstein. 
einem kath. Knaben aus Kurdha. 


Abb. 44. Abb. 45. 
Bhil im Hochzeitsschmuck, mit Schwert und Krone. Maria Mathilda Bhabor, 18 Jahre, zu 
Von links nach rechts; Paul Mero aus Ihabua; der Mahuri (Rajputana), als Brant am 
Brautigam Benedict Mero, 24 Jahre, aus Dhebar- Hochzeitstage. 


Ihabua; Scholastica Mera; die Braut. 


Anthropos XXXIV. Missionsdruckerei St.Gabriel, Wien- Médling 
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d) Honwara, die Hauptgottin, die Senderin aller Leiden und Krankheiten, 
welche auch alle Macht hat iiber 

é) ihre dreizehn Schwestern, welche nach dem Aberglauben der Bhil mit 
Honwara in den Leib des Kranken gefahren sind und dort die vielen Schmerzen 
verursacht haben. Der schwarze, hohle Punkt bedeutet den Kopf, die Gabel 
ihre FuBe; ihre Hande sind verbunden, damit alle vereinigt auf einmal den 
Kranken verlassen. 

Endlich macht er mit seinem Daumen noch einige rote Punkte in die 
Zauberschale, Thikri genannt, zur Verzierung. Nur bei schwerer Krankheit, 
wie Cholera oder Beulenpest, wird die ganze TAikri vollgezeichnet, weil in 
diesem Fall eine ganze Masse von Leidbringerinnen ausgetrieben werden 


Zeichnung 9, Die Figuren im Thikron. 


sollen. In die Zauberschale hinein legt er noch geréstete Channa und Teile der 
KokosnuB. 

Der Hausherr oder jener, welcher den Zauberer herbeiholte, schafft zwei 
junge Opferziegen herbei, welche der Zauberer dem Kdiro-Kasumor und der 
Honwara opfern wird. Den dreizehn bésen Schwestern der Honwara wird er 
drei oder fiinf oder sieben Ziegen opfern. Endlich eine KokosnuB, von der eine 
Halfte geopfert wird, wahrend die andere Halite dem Zauberer gehort. 

Vor sich stellt der Zauberer ein Licht; mit dem brennenden Licht wird 
er die wunden Stellen des Korpers absuchen, eine Flasche mit Schnaps, einen 
Fetzen von weiRem uid rotem Tuch. Das weiBe Tuch soll dem Wagenlenker 
der Honwara, genannt Mandio, ein Bhil, Sohn eines Baria, als Turban dienen 
und das rote Tuch soll ein Rock — ghdghri werden fir Honwara; sie zieht 
ihn an, wenn sie den Ort der Krankheit verlaBt. 


8 Vol. 34 
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In seiner Hand halt der Zauberer einen Stab aus Bambu. Damit gibt 
er den Takt beim Singen an, indem er mit einem zweiten, mehrfach gespaltenen 
Bambustock, der wie ein grober Geigenbogen aussieht, iiber die Kerbstellen 
des ersteren hinwegstreicht. Das dabei entstehende Gerausch soll die bésen 
Geister verjagen. 

Neben dem Kranken sitzend — die anwesenden Manner sitzen gleich- 
falls — beginnt er in langsamem Takte zu singen, mit niedergeschlagenen 
Augen, ganz wie ein heiliger Saddhu. Es klingt feierlich und erhaben wie ein 
feierlicher Hymnus: ,,Versammelte Gétter, o Gétter, Ehre sei euch...“ 
Demiitig bittend wiederholen die Teilnehmer den gleichen Vers. Es sind zehn 
lange Gesange, welche alle auswendig wahrend dieser 24 Stunden gesungen 
werden und welche zum gréBten Teil ein Lobgesang auf die Gotter sind, Einen 
kleinen Teil des ersten Gesanges lasse ich folgen. P. JUNGBLUT hat alle zehn 
Gesange in Bhili gesammelt und wird sie nachstens verdffentlichen. 

Nach einigen Minuten Gesang wird der Takt schneller, die Melodie 
wechselt. 

In den Pausen rauchen und essen alle Manner. Sie trinken den bereit- 
Sstehenden Daru aus der hohlen Hand und lassen dabei Tropfen durch die 
Finger traufeln, welche der angerufenen Gottin gehéren. Den Platz selbst 
durfen sie jedoch nicht verlassen. Dann geht das ununterbrochene Singen, 
Hdlang genannt, weiter. 

Leben kommt erst, wenn der Zauberer tiach vielen Stunden feststellt, daB 
keine Besserung des Kranken eintritt, Er beginnt in heiligem Arger nun laut 
nach eigener Komposition aus der Fiille des Herzens den saumigen Géttern 
und Geistern zu fluchen. Vorher hatte er es in Giite versucht, 


Er beobachtet den Kranken genau, was er essen oder trinken will oder 
nach welchen Gegenstanden er immer wieder verlangt. Er erkundigt sich auch 
dartiber bei dessen Hausgenossen. Er geht dabei von der Meinung aus, daB 
der bése Geist selbst es ist, der in dem Kranken die Krankheit verursacht, jetzt 
in ihm wohnt und nach diesen Gegenstanden, Speisen und Getranken verlangt. 
Seine Anweisung ist dann: gebt sofort dem Kranken zu trinken, wenn er da- 
nach bis jetzt verlangte, damit der bése Geist befriedigt, nun um so leichter 
ausgetrieben werden kénne. Wahrend der Kranke dann trinkt, spricht der 
Zauberer wiederholt: ,.Geh weg, geh weg. Folgt der bose Geist nicht, dann 
laBt er ein Feuer anstecken, roten, scharfen Pfeffer auf das Feuer legen und 
wahrend der scharfe Geruch aufsteigt, ruft er befehlend: »Geh weg!“ Es 
folgt eine Serie Fliiche. Wenn die Leute ihn zu Beginn fragen — sie haben 
doch allerlei Unkosten — ,»,Wird der Kranke gesund?“ so antwortet er: Lékh 
hoe teran, ,,Wenn Fatum ist, wird er gesund — wenn das F atum es will und 
gleich fiigt er hinzu: Hdte nd mate. Das Fatum weicht nicht. ist unerschiitter- 
lich, gegen das Fatum kann man nichts machen. 


Fin anderes Mal kniet er sich wahrend der Zauberei hin vor den 
Kranken, welcher auf dem Palang liegt, und bewegt seinen Kopf mit aufge- 
lostem Haar im Zirkel, da& der Schopf nur so herumfliegt. Besorgt fragt 
dann einer: ,,Bdpsi, Herr Vater, wer, was fiir ein Geist ist in dich gefahren ?“ 
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Gewohnlich gibt er dann den Namen einer der Géttinnen an, meistens den 
grausamen Gott Kairo Kdsumor. 

Im Verlauf der vierundzwanzig Stunden ziindet er auch das Licht an, 
bringt seine Hande in die Nahe des Lichtes und massiert mit seinen erwarmten 
Handen die kranke Stelle langere Zeit. 

Fihlt sich der Kranke, welcher volle vierundzwanzig Stunden auf Bes- 
serung gewartet, besser, so nimmt er die Opferschale und fahrt mit ihr vom 
Kopfe bis zum FuBe des Kranken und gibt sie dann dem Diener, der sie 
auBerhalb des Dorfes bringen mu8. Die Schale war vorher noch angefiillt 
mit dem Blut der Opfertiere. Eigentlich, so sagen sie, miBte Menschenblut 
zur Verséhnung geopfert werden. Weil das aber keiner tun darf, nehmen sie 
das Blut der zwei Ziegen. Dann hilft er dem Kranken, sich autzusetzen. 

Nach der anstrengenden Arbeit kommt das groBe Essen. Der Kranke 
selbst i®t nicht vom Opferfleisch, sondern nur der Zauberer mit allen Man- 
nern, welche mit ihm die 24 Stunden ausgehalten haben. Vom Hausherrn 
erhalt er seinen Lohn, namlich 11/, Rs. und die zwei ZiegenkGpfe, weil er vor- 
her so viel mit dem Kopfe arbeiten muBte. 

Unser Gewahrsmann erklarte am Ende: ,,Das miissen recht dumme 
Zauberer sein, welche glauben, daB von den Zauberliedern eine Heilwirkung 
auf den Kranken ausgeht. Das Volk glaubt so etwas. Jeder weil vielmehr, 
daB die Anwendung der Massage eine Besserung herbeifiihrt.“ Um einen 
BewuBtlosen zum BewuBtsein zuriickzurufen, lege der Zauberer zuweilen 
auch einen glithenden Dachziegel in ein nasses Tuch und versenge mit dem 
brennenden Tuch die kranke Hautstelle, was dann zum erwiinschten Erfolge 
fiihre. 

Obwohl so die Bhil-Zauberer selbst offen und unumwunden eingestehen, 
daB durch die Zauberei keine Heilerfolge erzielt werden, wird man es doch fast 
nie versaumen, den Zauberer zu rufen. Es scheint vielmehr eine Sache der 
Pietdt zu sein, zugunsten des Kranken das Letzte zu versuchen. Es wiirde 
Verwandten wie Dorfgenossen sehr miffallen, wenn der Zauberer nicht ge- 
rufen wiirde. Und vor der Macht der Nachrede kapituliert der Bhil sehr oft. 
Fir gewohnlich kommt der Zauberer erst, wenn die Krankheit bereits zu weit 
vorangeschritten ist. 


Einige Verse aus dem ersten Zauberlied 14. 
Zami Mata 
Erde Mutter 


Déwof déwofi no méla, ze Tay (Hindi) déhariyan. 
Versammlung der Gétter (versammelte Gotter) Glorie den Gottern! 
Mari Kufiwari zadmi se, ze dehariyan 

Meine Jungfrau ist die Erde 


Mari dhiil se, kdfikri se, ze dehariyan 
Habe Staub und Steine inne 


14 P, JuncBLut wird den vollstandigen Text aller zehn Lieder mit Kommentar und 
Ubersetzung herausgeben. 
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Mara sdfid se, hiraz se, ze dehariyaf 

Mein sind Mond und Sonne 

Héllan zhar se, pakhdn se, ze dehariyah 

Jene Baume, jene Végel sind mein 

Ma4ri zdmi se, asmdn se, ze dehariyari 

Mein ist die Erde, mein der Himmel 

Mara hakkar na tara se, ze deharyah 

Mein die Sterne von Zucker 

Heélli Sdngu ni Wari se, ze deharyaht 

Das ist der Garten der Sangu (Bhil-Frau) 

Mdri wari no kéwro se, ze déhariyaf (Refrain) 
Im Garten ist ein Kewro (wohlriechender Baum) 
Zalmyo bhédlo zi-lswar se, ze déhariyan 
Geboren ist der gute Herr Gott 

Iswar ndnero motiydr se, ze déhariyan 

Gott ein kleines Kind seiend ist sehr stark 

Pélla kétra na hdépna se, ze déhariyan 

Das ist der Traum jener Festung 

Hdpna rohafi ne marge se, ze déhariyan 

Im Traume ist er auf Karrenwegen und Pfad 

Hapna badaliyah méloi mafi se, ze déhariyan 
Im Traume weilt er in den Palasten der Wolken 

Flito bhélo sémbundat se, ze déhariyan 

Es schlaft der gute Herr Gott aller 

Iswar hutélo uskyo se, ze déhariyan 

Gott erwacht (springt auf) aus dem Schlafe 

Zagi bap ni bapaiili se, ze déhariyan 

Erwacht ist ,der Erbteil des Vaters* (Sohn?) etc. 

Da ging er aus, um seine Bediirfnisse zu verrichten. 
Da kommt er auf das Talsi-Beet, 

Reibt und reinigt seine Zahne. 

Opium aB er und einen kleinen Morgenimbif. 
Fiillte seine Wasserpfeife — 

Dann hat er sich bedacht. 

Dann stieg er auf zu dem Wolkenpalast, 

Bindet sich einen Turban um, 

Auch ein Hemd und einen Mantel hat er sich angezogen 
Und einen Dfoti mit silbernen Tressen.“ 


Fin heidnischer Bhil, Sétro Bhuriyo, in jungen Jahren als Rauber 
bekannt, war am 25. August 1936 erblindet. Alle Zauberer konnten ihm nicht 
helfen. Eines Tages lieB er sich von einem Knaben zur Kapelle fiihren und 
blieb dann allein vor dem Gitter des Kapellenfensters stehen. In der Haltung 
eines betenden Heiden sprach er laut folgende Worte: 


He parbiu, he malik, he parméswar: mdra pap maf kar! Hof te 
haptdfig dndo thdyo! Ek dén man dan pher dékhwa de. Ekas dan, ke man 


Zur Ethnographie der Bhils, 117 


madrwa de. Inni darti thi man lizaze. He parbiu, he parbu ne mdlik, he 
bhagwdan! Man ek dan pher mdf kar. Man ek dan pher dekhwa de. Hof 
nango se ne be ankhdefh dando. Itre hoi mdfigi sak6f, man midad de. Hoh 
mart zai, pan tamdro nam daniya maf sale. Man thoro alo, te tazon. Man 
kay ni alo, te dpni marzi. 

yO Herr, 0 Meister, o Gott! Vergib mir dieses Mal meine Stinden!“ — 
Er denkt wie viele Bhils, daB die Leiden eine Folge der Siinde sind. — ,,Ganz 
blind bin ich! LaB mich noch einmal das Tageslicht sehen. Noch einmal — 
oder la8 mich auch sterben. Nimm mich weg von dieser Erde.“ Dann steht 
er eine Zeitlang nachdenklich still. Dann greift er mit seinen Fingern ins 
Drahtnetz und ruft wieder: ,0 Herr, o Herr und Meister, o Gott! Gib mir 
noch einmal Vergebung! Laff mich noch einmal das Tageslicht sehen.“ 
P. JUNGBLUT, welcher bei offenen Tiiren in seinem Zimmer saf, horte das alles 
und schrieb es in Bhili wortlich mit. Der Mann war schon Sonntags 6fter 
zur Kapelle gekommen; da er ein wenig Hindi konnte, verstand er auch etwas 
von der Predigt, welche damals in Hindi gehalten wurde. Im Fortgehen sagte 
er laut: ,,Ram, Ram.“ Einige katholische Knaben, die das hérten, riefen ihm 
nach: ,,Ruf nicht mehr Ram, Ram; der ist ein Teufel.“ 

Diese inquisitorischen Kleinen sind wohl falsch unterrichtet gewesen. 
Wie oben festgestellt wurde, kann mit Ram auch Bhagwan _ bezeichnet 
werden. So heiBt es einmal: ,,Der Spender von Essen und Trinken ist Ram“, 
und ein andermal: ,,Er ist Bhagwan.“ Aber zugleich wird der mit Ram be- 
zeichnete Gott von allen Geistern und Gottheiten deutlich und wesentlich unter- 
schieden, eben als Bhagwan. 

Am nachsten Morgen wiederholte der Blinde das gleiche Gebet vor dem 
Fenster der Kapelle. SchlieBlich redete er auch ganz bescheiden den Pater 
an: ,,Nackt bin ich und blind an beiden Augen. Darum darf ich flehen, helfen 
Sie mir! Sterben werde ich; aber Ihr Name wird der Welt bekanntgemacht 
werden. Geben Sie mir etwas; das ist sehr schon. Geben Sie mir nichts; gerade 
wie es Ihnen gefallt.“ 

Er hat den barmherzigen Gott, zu dem er gebetet, ohne ihn tiefer zu 
kennen, gefunden. Nach einigen Monaten erhielt er in der Taufe die gesuchte 
Vergebung der Siinden. Noch zweieinhalb Monate lang kam er treu zum 
Gottesdienst. Dann erkrankte er schwerer. Vierzehn Tage lag er. Er lief den 
Pater rufen. Es war in der Regenzeit und der Boden der Hiitte — sein Palang, 
auf dem er lag, ausgenommen — stand unter Wasser. Er verstand noch die 
letzten Gebete, die P. JuNcBLUT ihm vorsprach. Dann sagte er mit letzter 
Kraft: Man wat watdrzo, ,,Zeige mir den Weg!“ fiel in BewuBtlosigkeit und 
nach eineinhalb Stunden hatte er ausgelitten. 
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Autour du probléme de la mentalité primitive. 
Par lesProis Dra ky Pe bELTON. 


C’est dans son ouvrage, Les fonctions mentales dans les 
sociétés inférieures, publié en 1918, que M. Letvy-BRuHL a posé 
pour la premiére fois d’une facon explicite le probléme de la mentalité primi- 
tive. Cet ouvrage, vivement critiqué par les uns, fut tout aussi chaudement loué 
par les autres. On reprochait 4 l’auteur d’introduire une différence de nature 
entre lintelligence des primitifs et celle de homme civilisé. On parla de pré 
logisme, et on fit remarquer que de la sorte l’homme moderne se barrait la 
route vers Vintelligence de la vie mentale, religieuse et sociale des primitifs. 
On opposait a l’auteur que la faculté d’observation est aussi développée chez 
les primitifs que chez homme civilisé, que le bon sens des primitifs se mani- 
feste clairement dans leur vie matérielle, qu’ils possédent souvent une connais- 
sance développée du corps humain et des moyens de guérir certaines maladies, 
que bon nombre de pratiques magiques peuvent s’expliquer par une activité 
mentale ne différant guére de celle des civilisés, qu’il se trouve dans les tribus 
primitives des esprits critiques, capables de prendre une attitude sceptique 
a l’égard les pratiques magiques 1, qu’il existe chez beaucoup de peuples pri- 
mitifs la croyance 4 un Etre Supréme qui ne peut S’expliquer que par l’appli- 
cation des premiers principes, en particulier ceux de causalité et de finalité 2 etc. 

Les admirateurs s’attachaient surtout a louer, dans l’ouvrage de M. Lrvy- 
BRuHL la méthode appliquée, par laquelle on évitait de concevoir la vie mentale 
des primitifs en fonction de la psychologie de ’homme civilisé3. M. Lrvy- 
BRUHL ne répondit pas directement aux critiques, mais tout en précisant cer- 
taines expressions qui avaient donné lieu A une fausse interprétation de sa 
pensee, il poursuivit application de sa méthode dans des études ultérieures 
dont les résultats furent publiés dans une série douvrages: La mentalité 
PHIM tiv ex 1922° lane primitive, 1927; Le surnaturel et 
la nature dans la mentalité primitive, 1931; La mytho 
logie primitive. Le monde mythique des Australiens 
et des Papous, 1935. 

Dans un article, publié en néerlandais 4, nous nous sommes attaché a dé- 
finir la signification et la portée de la mentalité primitive, en tenant compte des 


' Cfr. J. J. FAaREnFort, Dynamisme en logies denken bij natuur- 
volken, Groningue 1932, et autres défenseurs du rationalisme animiste. 

? Certains défenseurs du monothéisme primitif. 

* La plupart des partisans des théories dynamistes et magistes. 

*Primitieve en moderne mentaliteit. Haar beteekenis 
voor den godsdienst. Studia Catholica, XIV (1938), p. 377—398. 
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ouvrages cités et d’un livre du professeur G. VAN DER LEEUW, partisan con- 
vaincu des idées de son collégue francais ®. Depuis lors M. Levy BRUHL a 
publié un nouveau livre: L’expérience mystique et les sym- 
boles chez les primitifs, 1938, ainsi qu’une lettre a M. JACQUES 
Maritain a propos d’un article de celuici: Signe et Symbole®, dans 
laquelle le savant sociologue se déclare d’atcord avec le philosophe thomiste 
pour appeler la mentalité primitive un état de la mentalité humaine, fonda- 
-mentalement différent de ’é tat de la mentalité moderne, mais de méme nature 
que celle-ci: esprit des primitifs n’est pas bati autrement que le notre. 

Nous voudrions reprendre ici notre étude, en tenant compte de ces der- 
niéres publications. Il nous fut agréable de constater que les idées de M. Levy- 
BRUHL se rapprochent singuliérement de celles que nous avions développées 
dans notre article. 

M. Levy-BRUHL a commencé ses recherches en se placant au point de 
vue et en appliquant la méthode de l’école sociologique. Cela ressort nettement 
de la maniére de poser le probleme dans Les fonctions mentales 
dans les sociétés inférieures: «Les représentations appelées col- 
lectives, a ne les définir qu’en gros et sans approfondir, peuvent se reconnaitre 
aux signes suivants: elles sont communes aux membres d’un groupe social 
donné; elles s’y transmettent de génération en génération; elles s’y imposent 
aux individus et elles éveillent chez eux, selon les cas, des sentiments de respect, 
de crainte, d’adoration, etc., pour leurs objets. Elles ne dépendent pas de l’in- 
dividu pour exister. Non qu’elles impliquent un sujet collectif distinct des indi- 
vidus qui composent le groupe social mais parce qu’elles se présentent avec des 
caractéres dont on ne peut rendre raison par la seule considération des indi- 
vidus comme tels... 

De 1a sort aussitot une conséquence fort importante sur laquelle les socio- 
logues ont insisté avec raison, et qui avait échappé aux anthropologistes. Pour 
comprendre le mécanisme des institutions (surtout dans les sociétés inférieures), 
il faut d’abord se défaire du préjugé qui consiste a croire que les représenta- 
tions collectives en général et celles des sociétés inférieures en particulier obéis- 
sent aux lois de la psychologie fondée sur l’analyse du sujet individuel. Les 
représentations collectives ont leurs lois propres qui ne peuvent se découvrir — 
surtout s'il s’agit des primitifs — par Vetude de Vindividu «blanc, adulte et 
civilisé» 7, Il veut donc s’appliquer a retrouver les lois et les principes direc- 
teurs auxquels obéissent les représentations collectives dans les sociétés les plus 
basses qui nous soient connues et il estime poyvoir montrer «que le mécanisme 


5 G. vAN DER LEEUW, De primitieve mensch en de religie, Gro 
ningue 1937. 

6 J, Maritain, Signe et Symb ole, Revue Thomiste, XLIV (1938), 
p,299--332... Lai lettre, de’ M. Lévy-Bruut, ibid., p.482—483. M. Levy-Brun auquel 
nous avions envoyé notre article précité nous répondit par une lettre aimable dans laquelle 
il nous renvoya a son dernier livre et a sa lettre a M. Maritarn. Nous avions a peine 
envoyé cette étude a la rédaction d’Anthropos que nous apprimes la mort du regrette 
savant. 
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mental des primitifs ne coincide pas avec celui dont la description nous est fami- 
liere chez homme de notre société» 8, 

I] nous faut tout d’abord dissiper un malentendu que les expressions em- 
ployées par M. Levy-Brunt devaient fatalement provoquer. Si le savant ethno- 
logue a voulu simplement dire que pour comprendre les pratiques et les institu- 
tions des sociétés inférieures il faut se défaire autant que possible de nos préju- 
gés modernes, on ne peut que l’approwver. I] est évident qu’on risque de ne 
plus rien comprendre, si l’on veut pénétrer dans la mentalité primitive en par- 
tant de la psychologie de l’individu «blanc, adulte, civilisé». M. Ltevy-BRUHL 
reproche avec raison 4 TyLor et a ses partisans de vouloir expliquer le mentalité 
primitive avec l’esprit rationaliste de ’homme moderne. Mais Vinsistance avec 
laquelle il s’est pli A appuyer sur la différence entre le meécanisme mental du 
primitif et celui de ’homme moderne, devait inévitablement conduire beaucoup 
de lecteurs a conclure que, selon lui, Pesprit du primitif est autrement bati que 
le notre. 

Pressé par les critiques il s’est expliqué de plus en plus clairement, et 
nous savons maintenant que M. Levy-BruHL n’entend nullement nier une cer- 
taine identité de nature dans les fonctions psychiques et logiques de tous les 
hommes. La différence n’est qu’une différence détat, non une différence de 
nature. 

Ce point étant éclairci, attachons-nous A poser exactement le probléme. 
Pour pénétrer dans la mentalité primitive M. Levy-Brunt dirige ses recherches 
exclusivement du cdété des <teprésentations collectives». Or c’est ici que se 
cache, a notre avis, un préjugé et une faute de méthode. Le préjugé est celui de 
Pécole sociologique qui fait de ’homme primitif un élément de l’organisme so- 
cial 4 peu prés dépourvu de personnalité propre et qu’il faut donc comprendre 
a partir du groupe social auquel il appartient d’une facon si intime quw’il se 
sente plus comme membre de la communauté que comme sujet individuel, 
comme personne. 

Il affirme explicitement, il est vrai, que les représentations collectives 
Wimpliquent pas un sujet collectif distinct des individus; il ne nie ni la spon- 
taneité de la conscience ni la liberté de Vindividu dans ses réactions contre les 
représentations collectives, il reconnait méme expressément dans ses derniers 
ouvrages l’existence de tempéraments et de caracteres individuels et méme in- 
dividualistes dans les sociétés primitives 9. 

Mais, et c’est le grand mais que nous formulons ici, la part de l’individu 
dans la génése et dans l’évolution de ces representations collectives ainsi que 
son attitude dans et devant le communauté sont presque entierement négligées. 
Malgré sa volonté d’étre objectif, de comprendre la mentalité primitive en elle 
méme et par elle-méme M. Levy-BrRuHL n’a su se défaire du préjugé de l’ecole 
sociologique, selon Jequel, dans les sociétés inférieures, les individus disparais- 
Sent entiérement dans le groupe comme les arbres dans la forét. Leur conscience 
est avant tout une conscience sociale, leur vouloir un vouloir social. Sans doute, 


8 Ibid., p. 3. 


Blersurnaturel 6 tela nature dans la mentalité primitive, 
Introduction, 
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ici et la se rencontrent des individus plus ou moins récalcitrants, mais cela n’a 
guere d’importance; aussi bien peut-on admettre que les lois qui régissent les 
representations collectives, valent aussi pour la vie consciente des individus, 
puisqu’elles s’imposent a lui d’une facon irrésistible. En d’autres termes, nous 
retournons ici le reproche que le savant ethnologue fait aux psychologues in- 
dividualistes. On ne découvrira jamais la mentalité individuelle, pas méme 
celle des primitifs, par l’analyse exclusive des représentations collectives, pas 
plus qu’on ne peut déterminer les lois et les principes des représentations col- 
lectives par l’analyse psychologique individualiste. La concession faite par 
Pauteur, que lindividu primitif peut constituer, tout autant que la société pri- 
mitive, un objet d’étude, met l’apriori sociologiste encore mieux en évidence. 
Elle sépare en effet l’étude de l’individu de celle de la société. Or, s’il s’agit 
de comprendre la vie psychologique, on ne peut séparer l’individu de la société 
et encore moins la société de l’individu. 

Une mentalité ou, ce qui est plus exact, des habitudes mentales, sont tou- 
jours la propriété d’un sujet individuel. Nous ne pensons pas que M. Lrvy- 
BRUHL nous contredira puisque il nie explicitement l’existence d’un sujet col- 
lectif 1°. L’individu peut par la répétition d’actes déterminés acquérir des habi- 
tudes, des attitudes et des directions permanentes dans sa vie consciente, qui 
deviennent comme une seconde nature. L’influence d’un individu sur les autres 
membres du groupe peut faire naitre chez eux des habitudes semblables qui 
s'imposent finalement au groupe tout entier et se transmettent ensuite de géné- 
ration en génération. 

Il s’en suit que nous ne pourrons comprendre entiérement la vie sociale 
des différents groupes humains qu’en étudiant tout aussi bien la psychologie 
individuelle que la psychologie sociale. Les recherches de M. Levy-BRUHL 
pour découvrir les lois auxquelles les représentations collectives obéissent sont 
sans aucun doute trés utiles et instructives. Personne ne peut lui dénier le grand 
mérite de les avoir conduites avec un rare talent et une extraordinaire perspica- 
cité. Mais son préjugé sociologiste continue a peser sur l’interprétation qu’il 
en donne et sur les conclusions qu’il en tire. 

Une autre considération s’impose ici. La seule influence sociale qu’un 
membre d’une communauté primitive peut subir, est celle de l’unité sociale con- 
créte a laquelle il appartient. A cété de son groupe existe un grand nombre 
d’autres groupes qui n’ont entre eux aucun contact actuel. Si des échanges plus 
ou moins vifs ont lieu entre certains groupes voisins, il est un fait qu’il existe 
actuellement en de nombreux endroits des groupes primitifs qui restent comple- 
tement étrangers les uns aux autres. C’est dans ces groupes absolument séparés 
que M. Lrtvy-BruHL va chercher des exemples de représentations collectives, 
ayant les mémes qualités et obéissant aux mémes lois, pour montrer l’existence 
d’une mentalité qu’il appelle primitive et qui serait commune a toutes ces so- 
ciétés inférieures. N’est-ce pas aller un peu vite en besogne? En effet, quelque 
soit l’attitude qu’on adopte en face des résultats de l’école historico-culturelle 
sur le terrain de l’origine de la vie religieuse, on ne peut nier que cette école 


10 Cfr, le texte cité la-dessus, p. 119. 
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4 démontré lexistence d’unités culturelles plus grandes que celles des tribus ou 
des groupes de tribus plus ou moins apparentées, dans lesquelles existent de 
«représentations collectives» communes a tous les groupes qui y appartiennent. 
Si la comparaison de ces unités culturelles ou types de civilisation aboutissait 
finalement A faire constater qu’a cété des «représentations collectives» propres 
A ces unités culturelles, existent également des «représentations collectives» ré- 
vélatrices d’habitudes mentales communes a toutes ces unités culturelles, et qui 
different des habitudes mentales des sociétés civilisées, on aurait alors le droit 
de parler d’une mentalité primitive. 

Nous ne voulons cependant pas insister sur cette omission. Laissons a 
des chercheurs futurs la tache de combiner la méthode psychologique et sociolo- 
gique avec la méthode historico-culturelle pour déterminer les caracteres propres 
a la mentalité de chacune des civilisations primitives ou primaires. Nos con- 
sidérations ont mis d’autres faits en évidence qui nous importent plus pour le 
moment. Ces habitudes mentales communes a toutes les sociétés inférieures, en 
un mot cette mentalité primitive oti a-t-elle sa source? L’élément collectif n’en 
peut donner l’explication. Celui-ci pourrait a la rigueur étre invoqué pour ex- 
pliquer la mentalité propre d’une tribu ou d’un type de civilisation, dont on a 
montré l’unité sociale originelle. I] pourrait méme étre invoqué pour les repré- 
sentations collectives, qui seraient communes a toutes les sociétés inférieures 
dont on démontrerait l’origine commune a partir d’une société-souche. Si par 
exemple on concédait au Pére W. ScumipT que l’idée de Dieu s’est conservée 
dans les différentes civilisations primitives et primaires a partir d’une civili- 
sation-souche, point de départ de toutes les autres, on pourrait essayer de 1l’ex- 
pliquer comme une représentation collective de la premiére société humaine. 
Ce n’est certainement pas a cette explication que M. Levy-BRuHL voudra re- 
courir! Mais alors n’est-on pas réduit a chercher l’explication de la mentalité 
primitive dans des qualités psychiques propres aux hommes primitifs et n’est- 
on pas facilement amené a conclure que c’est la nature elle-méme qui a doté les 
hommes primitifs de ce mécanisme mental a structure si différente du nétre? 

Faut-il s’etonner dés lors que les adversaires de M. Levy-BRUHL lui ont 
demandé si homme primitif powvait-étre appelé homme dans le méme sens que 
Phomme civilisé? C’est M. R. ALLTER qui a insisté sur cette conséquence iné- 
luctable. M. VAN DER Leeuw en a blamé et il a énergiquement rejeté cette ma- 
niére de poser le probléme 11. 

Nous savons maintenant que M. Levy-BRuHL n’a jamais voulu affirmer 
une différence de nature entre la vie mentale du primitif et celle du civilisé. 
Mais si cette mentalité primitive dans ce qui la distingue de la nétre ne peut 
s’expliquer ni par 1’élément collectif comme tel ni par une nature différente de 
la notre, comment alors l’expliquer? 

Faudrait-il peut-étre, y renoncer et ne plus parler que d’une mentalité 
humaine, différenciée sans doute d’aprés les civilisations mais ne permettant 
pas cette grande coupure que, malgré tout, M. Levy-BRUHL veut maintenir? 
Je soupconne que c’est la ’idée non seulement des R ALLIER, des O. Leroy, 
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des FAHRENFORT mais aussi de M. H. BerGson quand il écrit: «La vérité est 
que Si la civilisation a complétement modifié homme, c’est en accumulant dans 
le milieu social, comme dans un réservoir, des habitudes et des connaissances 
que la société verse dans Vindividu a chaque génération nouvelle. Grattons 
la surface, effacons ce qui nous vient d’une éducation de tous les instants, 
nous retrouvons au fond de nous ou peu s’en faut l’humanité primitive. De 
cette humanité les primitifs que nous observons aujourd’hui nous offrent-ils 
Vimage? Ce n’est pas probable puisque la nature est recouverte chez-eux aussi 
d’une couche d’habitudes que le milieu social a conservées pour les déposer en 
chaque individu» 12, 

Si l’on tient compte de ce que nous avons dit plus haut a propos de 
Vexistence de sociétés inférieures indépendantes entre elles, donc de milieux 
sociaux différents pour les hommes primitifs, il n’y a plus lieu de parler d’une 
mentalité primitive commune. Il en découle aussi qu’on ne peut plus lopposer 
a la mentalité moderne. Cependant nous ne pensons pas qu’il faille aller aussi 
loin. Nous sommes méme convaincu que M. Levy-BRuHL a réussi a montrer 
Vexistence d’une mentalité primitive qui se distingue par certains caracteres 
propres de la mentalité moderne. 

A quelles causes attribuer alors l’unité de la mentalité primitive et sa 
différence d’avec la mentalité moderne? 

Pour répondre a cette double question il nous faut regarder de plus pres 
ce qui caractérise la mentalité primitive et la differencie de la mentalité mo- 
derne. Laissons M. Levy-BRuHL lui-méme la décrire: «Au milieu de cet 
enchevétrement de participations et d’exclusions mystiques, les représentations 
que l’individu a de lui-méme soit vivant, soit mort, et du groupe auquel il 
<appartient» ne ressemblent que de loin a des idées et des conceptions. Elles 
sont senties et vécues plutot que pensées. Ni leur contenu ni leurs liaisons ne 
sont soumis rigoureusement a la loi de contradiction. Par suite, ni le moi indi- 
viduel, ni le growpe social ni le monde ambiant visible et invisible, ne sont en- 
core «définis» dans ces représentations collectives comme ils paraissent létre, 
dés que notre pensée conceptuelle essaie de les saisir. En dépit des précautions 
les plus attentives, celle-ci ne peut pas se les assimiler a ses «objets» ordi- 
naires. Elle les dépouille ainsi de ce qu’ils ont d’élémentairement concret, émo- 
tionnel et vital. C’est la ce qui rend si difficile, et presque toujours incertaine 
Vintelligence des institutions ot s’est exprimée la mentalité, plus mystique que 
logique, des sociétés primitives 13.» Cela revient a dire que le primitif en regle 
générale ne se soumet pas 4 la discipline intellectuelle du savant moderne, qu’il 
ne sait pas formuler exactement ses idées abstraites ni les distinguer clairement 
des images sensibles et des sentiments concomitants de sorte qu’il pense aper- 
cevoir des liaisons causales et logiques qui n’existent pas dans la réalité ou du 
moins ne sont ipas constatables avec une méthode purement positive ni demon- 
trables par une déduction logique. 


1277 es deux sources de la morale et de la religion, Paris 


1932s patos. 
13 Lia mentalité primitive, p: 522: 
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Le civilisé d’autre part dispose d’un ensemble de concepts, d’institutions 
et de pratiques d’une langue, ou l’élément rationnel et logique joue un réle do- 
minant. A cause de cela il lui est beaucoup plus facile, méme sans une forma- 
tion scientifique supérieure, de former des concepts plus purs, de former et de 
formuler des jugements et des raisonnements batis sur les principes de la 
logique. Ce qui ne veut évidemment pas dire qu’il ne se trompe jamais ni que 
imagination ou le sentiment ne joue aucun réle dans 1’exercice concret de sa 
pensee. 

M. Maritain, s’occupant du méme probléme, insiste encore une fois sur 
cette vérité, qu’il appelle d’importance philosophique majeure, qu’il n’y a pas 
de difference de nature entre l’intelligence du primitif et la nétre. «Mais, 
continue-t-il, si l’intelligence est la, ... elle s’applique a l’ouvrage d’une tout 
autre fagon et selon un style entiérement différent, parce qu’elle n’est pas 1a 
chez elle mais chez l’imagination, dans le monde fluide, immense et fécond 
de imagination, dont elle subit la loi, et o1 se préparent les matériaux vivants 
et les grands themes nourriciers sur lesquels travaillera la vie rationnelle pro- 
prement dite, mais qui ne se trouve pas encore a 1’état rationnel. Il n’y a pas 
de différence de nature entre l’intelligence du primitif et la notre, mais il ya 
entre elles une fondamentale différence d’état. Et du fait que dans cet état 
nocturne l’intelligence —- avec ses lois logiques, en elles-mémes identiques aux 
notres — est liée chez le primitif, le fonctionnement concret de la pensée de 
celui-ci, c’est-a-dire de son imagination intelligenciée, est typiquement différent du 
fonctionnement concret de la pensée du civilisé. Ici, et a réduire sa thése a l’af- 
formation d’une telle différente d’état, c’est M. Levy-BRUHL qui a raison» 14, 
Ces phrases traduisent dans un language philosophique plus précis, ou pour 
mieux dire, dans la terminologie thomiste, ce que M. Levy-BRUHL a voulu dire 
en se servant dune terminologie moins heureuse, qui donne lieu aux malen- 
tendus que l’on sait. Ces malentendus sont désormais dissipés par la lettre 
méme du savant ethnologue 4 M. Maritain. Le différend entre les auteurs qui 
traitent la question, si différend il y a, ne saurait désormais plus étre un diffé- 
rend principiel, mais il porte sur une question de fait. Les conditions dans les- 
auelles Vintelligence des primitifs doit s’exercer sont-elles si éloignées des con- 
ditions dans lesquelles notre intelligence doit s’exercer, comme le prétend 
M. Levy-Bruut et le lui concede M. MarITAIN? Mais laissons 1a cette question 
pour reprendre @abord |’examen de la question qui a été posée plus haut et pré- 
cisée par les considérations que nous lui avons fait suivre. 

Il semble que la réponse ne peut-étre que celle-ci: l’unité de la mentalité 
primitive est due a la similitude des conditions d’exercice de la vie mentale des 
primitifs. Cette unité n’est pas telle quentre les différents groupes il n’y ait pas 
des différences notables possibles puisque les conditions dans lesquelles les pri- 
mitifs sont placés different entre elles. Mais elle garde des qualités caractéristi- 
ques suffisamment communes pour qu’on puisse l’opposer dans son ensemble 
a la mentalité moderne dont les conditions d’exercice ont été changées lentement 
par le travail méthodique des grands esprits qui a partir des Grecs jusqu’aux 


™ Signe et Symbole, Revue Thomiste, XLIV (1938), p. 299—332. 
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temps modernes ont consacré leurs efforts a batir la science et la philosophie 
au moyen de méthodes toujours plus logiques et objectives et ont versé ainsi 
dans je milieu social des peuples civilisés un ensemble de concepts et d’habi- 
‘udes, ott P’élément logique domine. 

Nous avons été heureux de voir ces vues confirmées par M. Lévy-BRUHL 
lui-méme, dans son dernier ouvrage: «Notre notion courante d’expérience porte 
la marque de certaines habitudes mentales propres aux civilisations de l’Occi- 
dent. Depuis l’antiquité classique, elle a été élaborée, au cours des siécles, par 
des générations de philosophes, de psychologues, de logiciens et de savants. 
Flle est devenue, surtout entre leurs mains, une fonction de intelligence. Sans 
doute, ils n’y ont pas méconnu la présence d’importants éléments affectifs. 
Mais ce n’est pas sur eux que leur attention s’est portée de préférence. Le réle 
essentiel de l’expérience, telle que cette tradition la décrit et analyse depuis 
PLATON et Ses prédecesseurs jusqu’a Kant et ses sucresseurs, est d’informer le 
sujet sentant et pensant sur les propriétés des étres et des objets avec qui elle le 
met en relation, de lui faire percevoir des mouvements, des chocs, des sons, des 
couleurs, des formes, des odeurs etc., et de permettre a l’esprit humain qui 
refléchit sur ces données et sur leurs conditions de se construire une représen- 
tation du monde. La notion générale de l’expérience qui s’est ainsi développée 
est surtout «cognitive» 15. I] faut y ajouter l’influence du Christianisme sur la 
civilisation occidentale. Méme ceux qui aujourd’hui lui sont hostiles ou in- 
différents ne peuvent se soustraire 4 son influence. La doctrine chrétienne de 
la Paternité divine, du régne de Dieu, de la Rédemption, de la communauté des 
saints, en un mot toute la conception chrétienne du monde et de la vie a pénétré 
la civilisation occidentale d’un esprit nouveau qui non seulement l’a délivrée 
de la terreur devant toutes sortes de puissances hostiles, personnelles ou im- 
personnelles, mais a déterminé aussi une attitude de confiance devant les 
problémes du monde et de la vie. 

Il nest pas nécessaire de développer cela plus longuement. Il nous faut 
seulement montrer que l’homme moderne trouve dans son milieu social un en- 
semble de connaissances, d’idées, de sentiments, d’habitudes et d’institutions 
qui different de ceux qui n’ont pas été élaborés sous l’influence de la pensée 
scientifique et philosophique occidentale et du christianisme. On peut affirmer 
a priori, dune facon générale, que ces différences devaient naitre. C’est sans 
doute le grand mérite de M. Levy-BRuHL d’avoir mis en évidence ces différences 
entre la vie mentale concréte du primitif et celle de l’-homme moderne. Ce fut 
une faute de sa part, surtout dans ses premiers écrits, de trop laisser dans 
Yombre le fond naturel commun a la vie mentale de tous les hommes en tant 
que hommes. 

La différence entre la mentalité moderne et les mentalités non-modernes 
vient donc d’une facon générale de ce que celles-ci n’ont pas été travaillées par 
ia pensée méthodique scientifique, technique et philosophique et qu’elles ont 
€te également privées d’influences chrétiennes profondes. 


15 Vexpérience mystique et les symboles chez les primi- 
tifs, p. 9. 
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Cela ne veut pas dire qu’a cdté de la civilisation occidentale il n’y ait pas 
ov qu il ne puisse pas exister d’autres civilisations ott l’esprit fut soumis a une 
forte discipline. L’Inde en est un exemple éclatant. Mais ici encore la méthode 
de la pensée est tout différente. 

On a pu croire 4 un certain moment que l’Occident aurait rencontré la 
pensée hindoue, mais l’influence du réalisme et du christianisme fut assez forte 
pour arréter |’idéalisme dans sa marche vers la pensée hindoue. On peut ca- 
ractériser celle-ci comme une ascése mentale qui ne s’attache pas comme la 
pensée logique de |’Occident 4 la connaissance objective des choses dans leurs 
formes phénoménales ou dans leurs essences plus profondes, mais qui tend a 
se vider de tout contenu réel par l’abandon de la valeur objective de la con- 
naissance et a se dissoudre ainsi dans un absolu de pensée pure sans contenu 
objectif. 

Une activité mentale développée dans cette direction a déposé dans le 
monde hindou un ensemble de concepts, d’habitudes et de pratiques qui le 
distingue tout aussi bien du monde primitif que du monde moderne. 

Ainsi donc, partout ot s’est constitué dans des groupes déterminés, un 
ensemble de mythes, de concepts, de représentations, d’habitudes et de pratiques, 
ia vie mentale se plie a une certaine discipline et elle recoit de la communauté, 
ou cet ensemble est consacré par la tradition, une direction déterminée. C’est 
ainsi que naissent des mentalités différentes, ou, comme dit M. VAN DER LEEUw, 
des structures mentales qui se distinguent entre elles d’une facon plus ou moins 
prononcée. C’est dans ce cadre que pourraient trouver leur place les études de 
M. E. Cassirer, M. E. SpRANGER, M. H. LeIseGANG et autres 16, 

Mais revenons a la mentalité primitive. Nous admettons donc avec 
M. Lévy-Brune la possibilité de déterminer un ensemble de qualités caracté- 
ristiques pour la mentalité primitive qui la différencie de la mentalité moderne. 

Nous avons déja indiqué une cause de cette différenciation, notamment le 
travail méthodique des savants et des philosophes ainsi que l’influence du 
christianisme. Mais avons-nous donné par la une explication adéquate? 
Répondre par l’affirmative reviendrait 4 dire que les caractéres communs qui 
permettent de définir la mentalité primitive seraient au fond des caractéres com- 
muns a toute mentalite humaine qui n’a pas été soumise a l’action des causes 
d’un genre semblable a celles qui ont produit la mentalité moderne. Cela revien- 
drait encore a dire qu’il faut appeler cette mentalité «primitive» dans le sens 
propre du mot, ou naturelle, par opposition a une mentalité cultivée. Nous 
pensons cependant que c’est aller trop vite en besogne. Sans doute, l’absence de 
discipline mentale explique un grand nombre des qualités caractéristiques de la 


16 E. CasstrER, Die Begriffsform im mythischen Denken, Leipzig 


1922, — E. Sprancer, Lebensformen, Halle 19212, — H. LreIsEcANG, Denk- 
formen, Leipzig 1928. — E. Wecuster, Die Generation als Jugendreihe 
und ihr Kampf um Denkform, Leipzig 1930. — J. vAN GinNEKEN, De oor- 


zaken der taalveranderingen, Mededeelingen der koninklijke Academie van 
wetenschappen, Amsterdam 1930. Nous citons ces études a titre d’exemple. Elles sont 
dailleurs, exceptée la derniére, des études philosophiques. Nous nous abstenons aussi 
de tout jugement critique sur leur valeur philosophique. 
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mentalité primitive mais il faut tenir compte aussi de l’action convergente des 
conditions et des circonstances souvent semblables dans lesquelles les tribus 
primitives doivent vivre, de sorte que cette mentalité primitive ne porte que trés 
improprement ce nom; elle n’est plus 1’état de nature. 

Ici encore nous rencontrons la pensée de M. Lévy-BRUHL, qui, pour dissi- 
per certains malentendus, s’explique encore une fois sur ce qu’il entend par 
«primitifs», dans l’Avant-Propos de son dernier livre: «Primitifs au sens 
littéral, impliquerait que les hommes ainsi désignés sont beaucoup plus prés que 
nous de la condition originelle, et qu’ils représentent, dans le monde actuel, ce 
que furent nos ancétres plus éloignés. C’est 1a une vue de l’esprit, liée a ’hypo- 
thése évolutionniste, mais que l’on serait bien embarassé de confirmer par des 
faits. Si je persiste 4 employer «primitifs», pour me conformer a l’usage cou- 
rant, c’est en spécifiant que je me sers la d’un terme conventionnel. I] désigne 
commodément, en gros, ce que l’on appelait jadis les «sauvages», qui ne 
sont ni plus ni moins primitifs que nous, et dont les mceurs 
et les institutions différentes des ndtres, sont considérées comme inférieures ou 
attardées 17. 

Résumons en quelques points le résultat de notre examen: 

1° la différence entre le mentalité primitive et la mentalité moderne n’est 
pas une différence de nature mais seulement une différence d’état, de conditions 
d’exercice. 

2° la mentalité primitive, pas plus que la mentalité moderne, n’est un état 
de nature; en d’autres mots, elle ne correspond pas a 1’état originel de la vie 
mentale de l’humanite. 

3° Comme la mentalité moderne, elle s’est formée lentement sous |’action 
de différents facteurs. 

4° Cependant la formation de la mentalité primitive ne s’est pas faite de 
la méme maniére que celle de la mentalité moderne. C’est pourquoi la com- 
paraison et l’opposition de celle-ci a celle-la n’est pas adéquate. Par mentalité 
moderne on entend un état de la vie mentale, résultant de l’action de facteurs 
positifs identiques, trés actifs, 4 caractere avant tout rationnel. Par mentalité 
primitive on entend une vie mentale plus paresseuse, plus dominée par l’ima- 
gination et par conséquent moins rationelle, due d’une part a V’absence des fac- 
teurs qui ont déterminé la mentalité moderne et d’autre part a action, non de 
facteurs identiques, mais de facteurs distincts d’apres les différents groupes 
sociaux, mais semblables ou a effets plus ou moins convergents. 

Il est incontestable que si l’on reconnait ces points comme acquis le pro- 
bléme perd beaucoup de son acuité. II reste seulement a donner une réponse a 
la question déja posée plus haut, si la mentalité primitive, ou les conditions 
dans lesquelles l’intelligence des primitifs doit s’exercer, différe de la mentalité 
moderne au degré que M. Levy-BRuHL pretend et que M. MariTAIN parait lui 
concéder. M. Maritain insiste surtout sur le réle dominant de limagination. 
Chez le primitif l’intelligence est toute liee et subordonnée a V’imagination et 


17Lexpérience mystique et les symboles chez les primi- 
tifs, p. 2. C’est nous qui soulignons. 
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a son univers sauvage. Un tel régime mental est un régime de liaison expéri- 
mentale et vécue avec la nature dont nous pouvons difficilement nous repre- 
senter l’intensité et l’amplitude '8. 

M. Levy-BrunHL tout en reconnaissant le réle de l’imagination insiste 
avant tout sur le caractére affectif plus que cognitif de la mental‘té primitive. 
Sans aucun doute les deux éléments ont contribué a réduire le role de l’intelli- 
gence dans la vie mentale des primitifs, a la lier en quelque sorte. Mais ne 
met-on pas trop en vedette les representations et les pratiques ou J’intelligence 
est réduite a ce réle subordonné? On pourrait citer nombre d’exemples — et on 
l’a fait — ou lintelligence s’est délivrée de sa liaison immédiate avec |’imagina- 
tion et ot l’élément cognitif prend le pas sur l’élément affectif. D’un autre cété, 
on pourrait montrer dans les milieux civilisées des ensembles de représentations 
et de pratiques ou limagination et les sentiments ont le rdle dominant, Pour 
arriver donc a une idée exacte de la mentalité primitive et de la mentalité mo- 
derne, de leur difference et de leur ressemblance, il faut tenir compte des deux 
groupes de faits. C’est alors seulement qu’on pourra éviter les malentendus 
qui ont oppose entre eux des auteurs qui cependant ne poursuivaient qu’une 
solution objective du probleme. Les uns se sont appliqués a relever dans les 
societés inférieures les faits ot dominait l’élément imaginatif et affectif, et ils 
ont oppose la mentalité, dont ces faits étaient le signe, 4 une mentalité moderne 
qwils voyaient avant tout dans son aspect logique. D’autres, pour diminuer cette 
opposition, ont signalé avant tout chez les primitifs les faits ot l’élément lo- 
gique s’affirmait, ou bien ils ont noté des ensembles de faits modernes révélant 
Pexistence d’une mentalité primitive chez les civilisées. Toutes ces études sont 
assurément utiles; elles nous révélent toutes un coin ou un aspect de la vie men- 
tale et attirent lattention sur sa complexité et sur sa richesse, inépuisable. Mais 
elles nous font comprendre de mieux en mieux qu’entre la mentalité primitive 
et la nétre, ou entre toutes les mentalités spéciales qu’on pourrait découvrir, 
il n’y a qu’une différence de fonctionnement, de conditions concrétes d’exercice, 
dont il est assez difficile, dans l’ordre concret, de déterminer le degré exact 
parce qu’il est presque impossible de doser exactement l’intensité de l’influence 
des différents éléments qui composent une mentalité déterminée. 

Nous pouvons donc conclure comme suit: la vie imaginative et affective 
continue a exercer une énorme influence sur l’exercice concret des fonctions 
mentales des hommes civilisés et s’il faut admettre avec les uns que chez les 
hommes primitifs l’intelligence ne sombre pas entiérement dans la vie imagi- 
native et affective, il faut concéder aux autres, que chez les primitifs, bien plus 
que chez les civilisés, la force logique de l’intelligence est entravée et liée par 
énergie vitale de imagination. Dés lors il n’est pas étonnant qu’il soit pos- 
sible d’apporter des exemples en faveur de l’une ou de l’autre solution du 
probleme. La vérité se tient 4 égale distance des extrémes. II y a oscillation, 
va et vient entre les deux pdles, entre la domination totale de limagination et 
de la vie instinctive d’un cété et la pure intelligence, le pur Logos de l’autre. 
Mais jamais l’homme en restant homme dans le vrai sens du mot, n’atteindra 
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Vun ou lautre des deux pdles. L’intelligence humaine ne sombre jamais en- 
tierement, pas méme chez les aliénés, dans la vie imaginative et affective, mais 
elle n’atteint jamais non plus la pure intellectualité. Entre les deux, !’ethno- 
logie et histoire pour les sociétés, la psychologie pour les individus nous mon- 
trent un nombre indéfini d’états mentaux, qu’on peut abstraire de la réalité 
concrete et opposer ensuite entre eux comme on I’a fait pour la mentalité primi- 
tive et la mentalité moderne. Le procédé est méthodiquement justifiable et in- 
structif, a condition de ne point oublier qu’il s’agit d’abstractions, qui n’existent 
pas comme telles dans la réalité. 
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Die hamitische Wahrsagerei in Ruanda’. 


Von Dr, PETER ScHuMaAcHER, M. A. 
Meinem verehrten Lehrer Prof. Dr. W. Scumipt zum LXX., Geburtstag. 
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1 Vorliegende Arbeit ist ein Auszug aus meiner Dissertation mit dem Titel<s, Die 
hamitische Wahrsagerei in Ruanda und ihre Beziehungen zu derjenigen der Galla- 
Volker. Sie umfaBt etwa ein Drittel der gesamten Abhandlung, Das Literaturverzeichnis 
zahit an die 150 Werke; da diese sowieso der Offentlichkeit zuganglich sind, entschied 
ich mich fiir diesen Artikel zur Ubernahme meines eigenen noch unveréffentlichten For- 
Schungsmaterials und hoffe damit den Wiinschen der Leser entgegenzukommen., 

? SCHUMACHER, »Anthropos“ XVI/XVII (1921/22): La Phonétique du Kinyarwanda. 
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A. Allgemeine Ubersicht. 


In der Encyclopaedia von James Hastinas * finden wir eine gute Zu- 
sammenstellung der divinatorischen Theorien wie auch reiche Literaturangaben 
beziiglich der Verbreitung der Wahrsagerei. 

Unter Divination versteht man das Bestreben, durch auBermenschliche 
Instanzen zukiinftige oder iitberhaupt verborgene Dinge zu ermitteln. 

Die Wahrsagerei beschrankt sich somit nicht auf Zukiinftiges; auch Ver- 
gangenes und Gegenwartiges, das sich der Kenntnis des Subjektes entzieht, 
kann in Frage kommen: Was hat sich in meinem Hause bei meiner Abwesen- 
heit zugetragen? Wie steht es augenblicklich um meine Familie in der Ferner 
— Von den Tiefen der Prahistorie herauf zieht sich das Wahrsagertum durch 
alle Vélker und alle Schichten der Menschheit bis hinauf in die Hochkulturen, 
trotz seiner Bekampfung von seiten der héheren Religionen; man kann nicht 
einmal von der christlichen Religion behaupten, daB sie in dieser Hinsicht 
einen durchschlagenden Erfolg zu verzeichnen habe. 

Eine derart zahe Widerstandskraft mag sich zunachst erklaren aus dem 
innersten Drang der Menschenseele nach einer auch fur die Zukunft gesicherten 
Gliickseligkeit und dem daraus entspringenden Wunsch, mit allen nur mog- 
lichen Mitteln den undurchdringlichen Schleier zu liiften; eine weitere An- 
wendung auf gewodhnliche Lebensverhaltnisse lag nahe. Der Verfasser der 
griindlichen Einleitung, H. J. Rose, sieht eine weitere Ursache in der Un- 
fahigkeit der Massen, ein negatives Argument zu wirdigen: Weil die Voraus- 
sagungen das eine oder andere Mal wirklich eintrafen, ging man uber alle 
Miferfolge hinweg. In diesem Sinne auBerten sich meine Ruanda-Leute: die 
verschiedenen Formen der Wahrsagerei seien aus einem kugerageza hervor- 
gegangen, Versuche anstellen. Bei Versuchen hat man gegen MiBerfolge nichts 
einzuwenden, die durch einen einzigen Schlager vollkommen behoben werden. 
So wurde auch Mazina‘4 durch keinen Fehlschlag in seinem eigenen aufrich- 
tigen Wahrsagerglauben an die Objektivitat seiner Kunst erschiittert, eben 
weil das Vorausgeschaute ,,bisweilen eintraf, MiBerfolge aber feindseligen Ein- 
fliissen zugeschrieben wurden“. Sicher gab es Betriiger, wie schon die Alten 
auf das , Augurenlacheln“ hinwiesen, aber in den meisten Fallen werden sie 
selbst betrogen worden sein. Den Hamiten fehlt es nicht an scharfem und 
durchdringendem Verstand. Des éfteren stellte ich die Frage, wie sie trotz 
ihrer Einsicht den SchluB nicht gezogen hatten; sie antworteten: ,,Man halt es, 
wie die Vater es gehalten haben.“ Vielfach wurden Betriger entlarvt, und sie 
erzahlten mir offen solche Falle — aber das waren eben Betriiger fur sie, wie 
es solche in den besten Unternehmungen gibt. 

Der Mensch ist nun aber so veranlagt, daB er einen verstandesmafigen 
Einblick in die Vorgange haben will; die Scheingrinde mit ihren Trug- 
schliissen fehlten denn auch nicht. 

Stets galt das philosophische Prinzip: experientia constat. Gewisse Er- 


3 James Hastines, Encyclopaedia of Religion and Ethics, Vol. IV. Edinburgh 1911. 
775—780, Art. Divination (Introductory and Primitive). 
4 Siehe unten seine Weissagungs-Paradigmen (S. 184—186). 
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lebnisse brachte man in Beziehung mit Beobachtungen, die man gemacht hatte. 
So z. B. aus magischen Anschauungen: nach Genu8 von Rindfleisch wird 
eine ganze Familie krank. Stets hatte man ohne bése Folgen Rindfleisch ge- 
gessen; schlieBlich findet man heraus, daB es nie Fleisch von einem sofarbenen 
Rind war. Das Oberhaupt der Familie erklart: Fiir andere ist dieses Fleisch 
unschadlich, wir aber werden uns desselben fiir alle Zukunft zu enthalten 
haben; fiir unsere Nachkommen wird ein sofarbenes Rind — z. B. die braun- 
gefarbten, wie es bei den Basinga der Fall ist — auf alle Zeit tabu sein. 

Rose findet einen weiteren Grund richtig im sympathetic magic‘, 
dem Analogiezauber. BloBen Ahnlichkeiten legt man Kausalwirkungen bei. 
Das Pfeifen mit dem Munde oder auf einem Instrument muB Wind und 
Regen heraufziehen lassen, sowie man Menschen in der Ferne anpfeift; das 
Pfeifen selbst ist ja schon angefeuchteter Wind, nur muB8 es unter jenen Be- 
dingungen vor sich gehen, die eben dem Magier gelaufig sind; auch mogen 
ihm entsprechende Krafte innewohnen. Auf Grund irgendeiner zufalligen 
Beobachtung mochten Leute gezwungen werden, als Regenmacher aufzutreten, 
obschon sie sich dagegen straubten und behaupteten, nichts davon zu ver- 
stehen. Wie den Indern unsere scharfe Verstandesbetatigung nicht zusagt, 
sie sich aber durch ein schénes Gleichnis uberzeugen und hinrei®en lassen, 
obschon von Kausalwirkung keine Rede sein kann, so sehen andere Vélker in 
einer bloBen Analogie ein Wirklichkeitsverhaltnis. Ahnlich erklart BUHLER 5 
diese magische Geisteshaltung: »,---Jjedes magische Denken, wie immer es im 
einzelnen operieren mag, vergreift sich wie er (der radikale Aufklarer) am 
Axiom von der Zeichennatur von Zeichenhaftem und antwortet mit physikali- 
schen Kausalbetrachtungen (im weitesten Wortsinn) an Stellen, wo der Sema- 
tologie oder einer der Sematologie verwandten Gebildelehre das Wort gebihrt.“ 

In héheren Kulturen wurden derartige Beobachtungen in eine feste 
Systematik gebracht, die durch neue Feststellungen weiter ausgebaut wurde. 
Das Bekanntwerden mit fremden Gdttern und fremden Praktiken veranlaBte 
ausgedehntere Experimente; von blof naturlichen Mitteln verfiel man dann 
aut ubernatiirliche, bis schlieBlich die Gottheit selbst ihre Stimme vernehmen 
laBt. (Siehe bei ARNoux, das Erbeben der Hiitte, Levitationserscheinungen, 
dann die dem Befrager hérbar werdende Stimme der Biheko 6.) 

Rose unterscheidet normale und abnorme Zustande: erstere ohne da die 
naturlichen Vorgange gestért wurden, d. h. man halt sich an gewohnliche 
Vorgange, wie Traum, Ahnungen, gewisse korperliche Bewegungen. 

Traume: Sie werden buchstablich oder symbolisch gedeutet. Bei 
manchen Primitiven meint man, daB die Seele ausziehe und sich in der Um- 
welt oder gar in der Unterwelt umsehe. In Ruanda sagen die Eingebornen, 
daB ,,die Traume liigen“. 

Ahnungen: Hier wird man sein eigener Wahrsager. Es ist wie ein 
innerer AnstoB, eine Weisung, die man in bezug auf etwas Erwartetes emp- 
findet. BloBe Vermutungen bleiben negativ. 


° K. BUHLER, Sprachtheorie (Jena 1934), S. 47, 
° La divination au Ruanda: F.-Biheko. »Anthropos“ XI—XII]I (1917—1918), S. 46, 
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Koérperliches: Es handelt sich um unwillkiirliche Bewegungen und 
AuBerungen, wie etwa das Niesen. Es wurde als unhold gedeutet und daher 
die begleitenden Segenswiinsche: Gesundheit! In Ruanda: urdkire, du mogest 
genesen! 

Sich vor bestimmten Handlungen hiiten ist nicht eigentliche Divination: 
praise to the face is open disgrace.“ Es mag nun aber, meine ich, tiefere, 
etwa totemistische 7 Wurzeln haben und unbewuBt auf ein altes Muziro zurick- 
gehen, wie wir es unten besprechen: sich vor dem hiiten, das sicher den Tod 
herbeifiihren wird (vgl. u. das morsche Biiffelhorn). Alle diese Observanzen, 
die bei normalem Zustande eingehalten werden, finden sich nach Rose 
, world-wide". 

Wir gehen zu den ungewohnlichen Zustanden uber. 

Ordal: Nach europdischer Auffassung ,,Gottesgericht“, ,,jugement de 
Dieu“, ,,judgement of God“, genannt; in Ruanda hat es magischen Sinn, wie 
auch in den anderen von mir bereisten Landern in Zentralafrika; indirekt mag 
es allerdings auf ‘Imana zuriickgehen, denn ,,kein Zauberer hat Glick ohne 
den Beistand Gottes“. Selbst der Schwarzkiinstler wird sich auf Gott berufen, 
von teuflischer Beeinflussung hat er keine Ahnung: der Teufel ist fiir ihn eine 
unbekannte GroBe. 

Das Ordal kann auf Handlungen beruhen, die natiirlicherweise den Tod 
herbeifiihren miBten, wenn Gott den Unschuldigen nicht schiitzte: so ist die 
Auffassung in Europa. 

Andere Vornahmen sind magischer Natur: man ist itberzeugt, daB die 
magischen Krafte (in Wirklichkeit das Gift oder ahnliche Einwirkungen, aber 
auch an sich harmlose) einem Unschuldigen nicht schaden. So trinkt bei den 
Massai der Beschuldigte symbolisch Blut und fiihrt die Beziehung auf sich 
selbst mit folgender Formel herbei: ,,So ich schuldig bin, moge das Blut meinen 
Tod herbeifithren.“ Analogie: Blut — Tod. 

Bei den Nandi legt der Angeklagte einen Schadel vor die Tir des 
Klagers: ,,Wenn ich schuldig bin, soll es meinen Tod bedeuten; bin ich es aber 
nicht, so sollst du sterben.“ Analogie: Schadel — Tod. 

Vor Jahren, etwa um 1910, als das Christentum in Ruanda noch in seinen 
Anfangen stand und die ,,Anhanger der Europder“ fur Landesverrater ange- 
sehen wurden, kam der Katechist einer unserer Filialen im Waldviertel und 
meldete mir: , Es ist ein Diebstahl veriibt worden. Der Zauberer beschuldigt die 
Katechumenen, und alle wurden gezwungen, das Ordal zu trinken. Nun sind 
sie wie von Sinnen, aber in ihrer geistigen Umnachtung singen sie fromme 
Piedetss 

,Gehe auf der Stelle zum Sultan und melde ihm den Vortall!S 9 Ob- 
schon dieser gleichfalls gegen die Christen eingenommen war, durfte der 
schlaue Hamite doch nichts offiziell geschehen lassen, das ihn personlich kom- 
promittiert hatte; zudem waren wir bereits zu der Zeit ,,gute Freunde“, inso- 
weit es damals méglich war. 


7 Magisches Denken in der totemistischen Kultur. W. Koppers, Totemismus als 
menschheitsgeschichtliches Problem. ,Anthropos“ XXXI (1936), S. 142, 
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Der Sultan entsendet einen Boten an den Zauberer: ,,Wenn die Leute 
morgen nicht alle wohlauf sind, wirst du es mit mir zu tun haben!“ Seitdem 
hérte ich nichts mehr von dem Vorfall. 

Hier dirfte man nun mit Sicherheit annehmen, daB es sich um Gift und 
Gegengift handelte; die betreffende Pflanze ist tibrigens ein Nachtschatten- 
gewachs. Somit lag es in der Hand dieses Zauberers, nach Belieben yy weiB 
oder ,,schwarz“ werden zu lassen. 

Auf meinen Reisen auBerhalb Ruandas hatte ich eine aufschluBreiche 
Diskussion. Die europdische Verwaltung war der Uberzeugung, daB Ordalien 
nicht mehr stattfanden. In der Waldgegend erfuhr ich das Gegenteil und be- 
gann gleich vor einem Gerichtshof eine Diskussion mit dem Sultan und den 
Richtern, etwa dieses Inhalts: 

— Wie soll ein Tranklein Schuld oder Unschuld beweisen kénnen? 

— Das Ordal durchsucht den ganzen Kérper des Menschen, und wo es 
auf Schuld trifft, da wirkt es. 

— Der Zauberer kénnte euch so ein Tranklein zusammenbrauen, daB es 
bei euch allen wirkte. 

— Das ist unméglich! 

— Wurdest du, Sultan, es trinken? 

— Selbstverstandlich, es kann mir doch nichts schaden, da ich keine 
Schuld auf mich geladen habe. 

Ich erreichte nur, daB man meine Unwissenheit belachelte: Die Euro- 
paer sind allerdings gescheit in manchen Sachen, aber von diesen Dingen ver- 
stehen sie eben nichts.“ 

Andere Forscher erklaren es so, daB der Schuldige sein schiitzendes 
Mana verliert. 

Ordalien findet man in Afrika, Asien, Melanesien und bei den Malaien. 

Schamanismus: Die Geister kénnen sich nicht bloB eines Schlafers 
im Traume bemiachtigen, sondern auch eines ,diviner‘ oder ,,priest“, den sie 
in prophetische Trance versetzen (prophetic frenzy). Diese Erscheinungen 
finden sich bei Ahnenkult (in Ruanda Heroenkult und Ahnenkult), aber auch 
in hoheren Zivilisationen: Apollo bei den Griechen. Es kénnen Ahnen sein 
(Tungusen), aber auch Gottheiten. 

Schamanismus findet man in Europa, bei den Ural-Altaiern, in Nord- 
amerika, in Afrika, auch bei den Todas“. (RosE, 1. c.) 

Nekromantie: Die Totenbeschwérung soll sich ,uberall“ vorfinden 
und auf der Vorstellung beruhen, daB die Macht der Toten nicht vermindert, 
sondern erhoht ist. 

Hier gabe es im Sinne des Verfassers eine normale“ Betatigung bei den 
Australiern mit ihrer Baum- oder Plattformbestattung: sie beobachten die ver- 
schiedenen Richtungen des abflieBenden Leichenwassers. . Meistens. findet je- 
doch eigentliche Beschworung statt durch Wahrsager oder Priester. Einen 
Fall hat man bei den Zulu beobachtet, wo die kleine, kindliche Stimme des 
Toten sich oben in der Hiittenkuppel deutlich vernehmen lieB. Man glaubte 
den Vorgang auf Bauchrednerei zuruckfithren zu k6nnen. (Siehe Ruanda: 
Biheko-Kult; man hért die Geisterstimme.) 
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Beobachtungen an Tieren: 1. Augurieren: ,,Fast tiber die 
ganze Erde“ ist die Beobachtung von Bewegungen der Vogel, besonders der 
Falken, verbreitet. Hier mag man auch an die Kraniche des Ibykus denken. 
Da die Deutungen symbolisch sind, mu8 man Spezialisten heranziehen. Man 
achtet darauf, ob die Tiere links oder rechts durchziehen, ob sie im Kreise 
fliegen u. dgl., auch etwa ob dieselbe Stimme des Vogels links oder rechts oder 
im Ricken hérbar wird; ferner deutet man verschiedene Stimmlagen desselben 
Tieres. Die Antwort soll von der Tierwelt als solcher ausgehen, nicht kamen 
Gottheiten in Betracht. Die ,,folk-tales“ aller Volker erzahlen von freundlichen 
Antworten, die von Tieren herstammen. Urspriinglich mag das Totemtier 
schiitzend auftreten, in den héheren Religionen wurden die Tiere dann Boten 
der Gottheit (siehe unten). 

Die Btingura in Nordwest-Ruanda haben als Totem das Chamaleon. 
Wenn einer Familie dieses Stammes ein Ungliick droht, wenn Diebe vorhaben, 
einzubrechen, so erscheint ein Chamaleon und 1aBt durch Pfeifen seine 
warnende Stimme ertonen. 

Auch menschliche Bewegungen und Begegnungen werden oft als Vor- 
zeichen gedeutet. 

2. Haruspizium: Roser zahlt die Beobachtung der Bewegungen an ge- 
fangenen Tieren bereits zum Haruspizium. In Ruanda unterscheidet man genau 
zwischen umuishyo (Messer) und ubuzima (Beobachtungen am Lebenden). Die 
Zeichen an einem sterbenden Haruspizienbullen sowohl als an einem toten 
mégen beide zum Mishyo gehd1en: ein noch schlagendes Herz bedeutet 
Unruhe. 

Das Haruspizium soll sich nicht bei ganz primitiven Vélkern vorfinden 
und einen schon organisierten Kult voraussetzen, wo Wahrsager auftreten, die 
zugleich Priester sind; ihnen lage es ob, das ,,cryptic message of a god" auf- 
zufangen. Ein abnormer Zustand der inneren Organe sei ungiinstig. In 
Ruanda gibt es auch bloBe Wahrsager (die nicht zugleich Priester sind). 

Dortselbst finden wir diesbeziiglich Ubereinstimmungen und Ab- 
weichungen. Die Hamiten behaupten richtig, daB das ,,Messer“ ihnen eigen 
ist, und dieser Messerdienst ist organisiert: er ist Hofamt offizieller Wahr- 
sager, ohne daB Spezialisten anderer Formen ausgeschlossen waren, wie die 
Batembe (siehe unten). Auch das Kriterium beziiglich der inneren Organe 
stimmt iiberein. Ein radikaler Unterschied ist bei der Interpretation festzu- 
stellen: es handelt sich nicht um die Botschaft irgendeines Gottes (oder man 
miiBte denn die allgemeine Weltregierung ‘Jmana’s darunter verstehen), sondern 
um magische Wirkungen. Aber auch hier lieBe sich eine Briicke finden, wenn 
man die ,,Gottheit nicht als Hochgott auffaBt, sondern als Totengeist: es lage 
auf der Linie ihrer Geistesrichtung, ein ungiinstiges Omen darauf zuriick- 
zufiihren, daB ein béswilliger Geist sich einmischte. Das war ja eines der 
Argumente meiner Gewahrsmanner bei dem Experiment mit den Rizinuskernen 
(siehe unten, Seite 191). 

Zu den Haruspizien-Deutern zahlt Rose die ,sarawak“, also die Dayak 
von Sarawak, ferner Massai und Nandi. In bezug auf letztere konnte man wohl 
ruhig sagen: die Hamiten und Hamitoiden iberhaupt. 
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Mechanische Mittel: Hierzu zahlt Rosr ,,coscinomancy“, das 
Tischriicken, das wohl auf einer unwillkiirlichen Bewegung der Muskeln be- 
ruhe, und ,,sortilegium“, eine Art Hasardspiel, wie bei den Wiirfeln. Verschie- 
dene Abarten davon werden in der Kleinwahrsagerei besprochen. 


Naturbeobachtungen: Es spielt die Astrologie dabei eine 
Hauptrolle; auch andere Naturerscheinungen werden mit einbezogen, wie Blitz 
und Donner. In Ruanda wird der Blitz fiir eine Art Naturheld angesehen, der 
sich widerstandslos aneignet, was ihm gefallt; Fleisch von geschlagenem Vieh 
muB vor dem GenuB entzaubert werden, damit die Leute dabei nicht zu Schaden 
kommen. 

Verschiedenes: Rose erwadhnt das Hellsehen, das man wohl auf 
die Kopfwahrsagerei zuriickfitthren dirfte; ferner ,,Blut“ wie auch andere Vor- 
zeichen: ein kleines Ungliick weist auf ein bevorstehendes gréferes hin. Der 
Volksmund sagt denn auch, daf ein Ungliick nie allein kommt. 


Zu einem grofen Teile sind die Observanzen survivals, Uberlebsel aus 
vergangener Zeit. 

Zur Veranschaulichung des eben Gesagten bringe ich hier einen kleinen 
Auszug aus meinen Tagebuchblattern; die Reise ging den Siidabhang der Vul- 
kanreihe entlang: 

Eines Nachmittages kracht tiber meinem Zelt ein furchtbarer Donner, 
daB die Erde erbebt. Am Abend hore ich die Leute sich in ihren Hiitten er- 
zahlen, daB der ,,Donner“ am Rande des Higels fiinf Schafe erschlagen habe. 
Wie nun all das kostbare Fleisch preisgeben, da es dem Donner gehort und 
der Genu8B zersetzende Faulnis nach sich ziehen miBte! Man 14Bt den 
Mugangahuzi kommen, den Entzauberer. Er erscheint, begibt sich ins Gehdoft 
und halt ein Holzrohr gegen Himmel. ,,Der Blitz steigt begierig hernieder“, 
erklart er, ,,knuspert daran wie das Vieh an Hirsestengeln, und befriedigt ent- 
weicht er in die Liifte.“ ,,.Die Batwa (Pygmaen), sagen die Leute, machen sich 
nichts daraus und essen wacker drauf los, ohne Schaden zu nehmen; ja, selbst 
Elefantenfleisch genieBen sie ungestraft: wir Hutu aber miiBten elend daran 
zugrunde gehen.“ 


Von den fiinf Schafen beansprucht der Medizinmann eines fiir sich, unter 
Androhung verderblicher Pestilenz, wenn sie sich seinen Anspriichen wider- 
setzten. Ich rate den Leuten, sich die Pygmaen-Weisheit zunutze zu machen 
und eine Wette mit dem Schelm einzugehen: ,, Wenn deine Faulnisreden unwirk- 
sam bleiben, gibst umgekehrt du uns ein Schaf.“ Ich lAstere sogar und fiige 
hinzu: ich 4Be mein Schaf und gabe dem Mugangahuzi eine Ohrfeige! 

,,Waaas? rufen sie entsetzt: dem Heilbringer, der ein ganzes Gehdft 
wieder instand setzt, verabreichtest du eine Ohrieige!“ 

Mein Koch und mein Diener sekundieren: ,Gebt uns das Fleisch, und 
wenn wir nicht krank davon werden, stiftet euer Heilbringer uns noch ein 
weiteres Schaf! “ 

Alle Uberredungskunst fruchtet nichts. Und waren meine Leute unver- 
sehrt geblieben, es hatte innen den sehr zweifelhaften Leumund eingetragen, 
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daB sie nach Art der Batwa gefeit sind, oder wohl, daB sie unter dem Schutze 
der europdischen Fei leben 8. 


8 Mich freute es, daB die Leute so ungezwungen mit mir verkehrten und, statt 
dienerisch und vor allem heuchlerisch nicht zwar meinem Vorschlag, aber meiner Mei- 
nung zuzustimmen, frei und frank opponierten und die ihrige verteidigten. 

Meine Forschungsreise galt iibrigens nicht den Htitu. Methodisch habe ich viel- 
fach festgestellt — vorausgesetzt, daB die Leute ihre Scheu abgelegt haben und voll- 
kommen ungezwungen mit einem verkehren — daB man durch Diskussion weit mehr aus 
ihnen herausholt. In unserem Fall tritt denn auch deutlich hervor, daB sie felsenfest von 
der Macht ihres Mugdngahuzi iiberzeugt sind. 

Davon noch ein kleines Beispiel; es mag gleichzeitig die hamitische Schlagfertig- 
keit veranschaulichen, wie auch die Unverfrorenheit der Batwa selbst Hauptlingen gegen- 
iiber, und ware es der Sultan in eigener Person. Ich frage die Pygmden: 

,, Wie kommt es, daB ihr so vorziiglich mit den Tutsi auskommt?“ (Den Hamiten.) 

,Die Titsi tun uns nie ein Leids an; gehen wir aber zu den Hutu (Negern) auf 
den Bettel, so mag es vorkommen, daB sie uns davonjagen. Entgegnen wir darauf mit 
Schmahreden, so brausen sie in hellem Zorne auf. Die Tutsi hingegen beschimpfen wir, 
daB es nur so eine Art hat, und sie schweigen.“ 

Der Oberhduptling Murégo gesellt sich zu uns, und ich raune dem Pygmden 
SéyoOyo zu, er mége ihm dreist ins Gesicht geifern. Ohne auch nur mit der Wimper zu 
zucken, fallt er ihn an: ,,du Hundskalb, du!“ — Der Hauptling lachelt. 

Da ich den Pygméen zu ihrem Entsetzen die ,,Affenabstammung“ vorgelegt hatte, 
so wie sie von einer gewissen Wissenschaft gelehrt wird, und daB sie die nachsten 
Sprossen dieses Geschlechtes seien (es geschah, um sie dazu zu bewegen, sich messen 
zu lassen, um zu dokumentieren, daB sie keine Affen sind; sonst stand zu befiirchten, 
daB sie mich als Hexenmeister abgelehnt hatten), entspinnt sich mit dem Hauptling 
zum Scherz eine Diskussion. Mit aller Seelenruhe beginnt der: 

— Ihr Batwa stammt sicher von Affen ab! 

— Hatten wir dann diesen Mund, diese Nase, diese Augen, wie der Pater sie ge- 
messen hat? 

— Ich bestehe darauf, Affen seid ihr: du siehst doch, daB deine Augenbrauen nicht 
sind wie die meinigen. 

— Wo du hingreifst nach deinen Augenbrauen, da greife auch ich hin: alle sind 
wir von Gott erschaffen. 

— Gewi8! Auch das Vieh ist von Gott erschaffen; alles ist von Gott erschaffen und 
euch erschuf er als Affen. 

— Beweise es. 

— Wir nahmen doch nie eure Tochter, und geben euch auch nicht unsere Téchter, 
sie wiirden sicher vom Aussatz befallen. 

— Das ist nun eure Sache, aber ein Beweis ist es noch lange nicht. 

-—— Ihr geht auf die Jagd und fresset wilde Tiere. 

— Wir essen, was uns schmeckt, aber als Menschen. 

Nun soll ich als Schiedsrichter auftreten: 

— Das geht nicht, denn auch ich gehére zu den Pygmden. — Ich stelle mich als 
Gegenpartei des Hauptlings auf. 

— Wie, du sollst vom Affen abstammen? 

— Warum nicht? Du sagst es doch selbst, und ich gehére zu den Pygmaen. 

— Beweise es. 

-— Sehr leicht! Ich lagere hier in ihrer Nahe, bettle mir von dir die Lebensmittel 
wie die Batwa es tun, verbringe meine Zeit mit meinen Stammesbriidern, nicht mit dir. 
(Beifall und Gelachter.) Ich glaube nun meinerseits, daB die Tutsi vom Vieh abstammen. 

— Wieso? : 

— Am Abend geht das Vieh nach Hause, und zwar zu den Tutsi, die offenbar 
Lehnsleute des Stieres sind: sie miissen ihm Krale bauen fiir seine vielen Weiber, auch 
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B. Die hamitische Wahrsagerei in Ruanda. 
Die Hauptgewahrsmanner. 


Die vorliegende Abhandlung geht von einer monographischen Grund- 
lage aus, um tiber Uganda als Kulturbriicke die naheren Ursprungsbeziehungen 
zur Wahrsagerei bei den Gallavélkern aufzudecken. Die Uberlieferung der 
Tutsi in Ruanda besagt: ,,Wir sind von Nordosten in Ruanda eingewandert.“ 
Neben geschichtlichen Erérterungen nach einheimischen Quellen werden wir 
verschiedene Vorfragen zu priifen haben: 

Wie fassen die Eingebornen die Wahrsagerei begrifflich auf, und wie 
unterscheiden sie diese von anscheinend ahnlichen Vornahmen? 

Wie hat man insbesondere, bei der Eingeweideschau, Haruspizium und 
Ahnenopfer auseinanderzuhalten ? 

In welcher Beziehung steht die hamitische Wahrsagerei zu derjenigen 
der tberlagerten Bantu-Neger? 

Verfasser war dreiBig Jahre lang im Zwischenseen-Gebiet, und zwar am 
Kivu, bis auf ein Jahr ununterbrochen tatig, zunachst zwanzig Jahre als Mis- 
sionar, dann als Feldforscher. Der Landessprache machtig, war es ihm még- 
lich, ohne Dolmetsch mit den Eingebornen zu verkehren. Nach jahrelangem, 
systematischem Bemiihen gelang es ihm, die innere feindselige Haltung der 
Hamiten — genauer: negriden Hamitoiden — zu liberwinden, und als Haus- 
freund an den Fiirstenhéfen zugelassen zu werden. Landfremde Forscher 
waren der Gefahr ausgesetzt, trotz auBerlich tadellosem oder gar freundschaft- 
lich tuendem Gebaren dieser Tiitsi (,,Tussi“), direkt irrefiihrende Angaben 
aufzunehmen. Ich méchte nicht dafiir einstehen, daB sie mir ihre letzten Ge- 
heimnisse anvertraut haben. 

Die hauptsachlich in Frage kommenden Gewahrsmanner waren drei 
hamitische Hauptlinge: ein Alterer GroBhauptling (Statthalter in einer Pro- 
vinz) namens Kayijuka, ein alter Hauptling Ruzigamintiro und ein jiingerer, 
Dionysio Mazina. Alle, besonders Kayijuka, hatten jahrelang — und taten es 
auch damals noch — die offiziellen Haruspizien an ihren Hofen vorgenommen, 
Mazina war sogar von Amts wegen Wahrsager am Sultanshofe. Alle sind sie, 
vor allem Kayijuka, auBerordentlich bewandert in der alten und neueren Ge- 
schichte Ruandas. Bei besonders verwickelten Fallen konnten wir einen Spezia- 
listen heranziehen, den wohl iiber neunzig Jahre alten Hofhistoriker Sékarama. 
Uber alle geschichtlichen Begebenheiten wuBte er Bescheid; dazu war er im- 
stande, die neununddreiBig Kénigsgeschlechter wie am Schniirchen herunter- 


Hiitten fiir die Kalber. Jetzt noch trinkt ihr Milch, ein Zeichen, daB die Kiihe eure Ammen 
waren. 


— Statt den Streit zu schlichten, fangst du gleich einen neuen an. 


— Richtig! Du hast also gesehen, daB die Affen mit Bogen und Pfeil auf die Jagd 


gehen, Kegeldachhiitten errichten, und die Affenweiber begeben sich auf den Tausch- 
handel. 


-— Selbstverstandlich habe ich das gesehen! 


his Sobald du das nachste Mal wieder so einen Affen siehst, rufst du uns alle 
herbei, und du hast den ProzeB gewonnen. (Tosender Beifall.) 
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zusagen mitsamt allen Gemahlinnen der Sultane, den Schwiegervatern und 
Schwiegermiittern, den Sdhnen und Téchtern, der naheren und entfernteren 
Verwandtschaft, und die historischen Ereignisse in Erinnerung zu bringen, in 
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die sie verwickelt waren. Tage und Nachte hindurch konnte er an den Hofen 
der Fiirsten rezitieren und einsam in seinem bildlich zu nehmenden ,,Stein- 
bruch“ verweilend, nach unseren Begriffen in seiner Gelehrtenstube, aber auf 
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freiem Feld, tibte er dauernd und iibt gewi8 auch jetzt noch: sein Gedachtnis 
hatte in keiner Weise gelitten. 
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Anmerkung: Zur Kartenskizze ist zu bemerken, daB der Akanydru die Grenze bildet zwischen Ruanda und 
Urundi, nur sein Quellgebiet befindet sich in Ruanda. 


Meine Ausfithrungen sind den stenographischen Aufzeichnungen ent- 
nommen, die ich regelmaBig fiihrte. Der Belgischen Mandatsverwaltung bin 
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ich zu besonderem Danke verpflichtet, da sie Kayijuka und Ruzigamintiro 
vollstandig fiir meine Zwecke freigegeben hatte und ihnen sogar Absteige- 
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quartiere in der Nahe der Mission errichten lie8. Die alten hohen Herren, 
von frither Jugend auf an stramme Disziplin gewohnt, traten jeden Morgen 
an, mit militérischer Piinktlichkeit, und das vier Jahre hindurch; der Wissen- 
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schaft haben sie unschatzbare Dienste erwiesen, da wir den gesamten Aufbau 
der Gesellschaft mit allen Kulturinstanzen durchnehmen konnten. 

Zu ganz besonderem Dank bin ich dem Afrika-Institut verpflichtet, das 
mir ftir diese und weiter ausgedehnte Forschungen in groBziigiger Weise die 
Mittel zur Verfiigung gestellt hatte. Das gesamte Werk wird voraussichtlich 
sieben Bande umfassen; dazu kommt das dreibandige Pygmaenwerk. 


I. Praliminarien, 

Bei der Orakelbefragung muB der Antragsteller beflissen sein, alle Még- 
lichkeiten, die holden sowohl als die unholden, ins Auge zu fassen, denn sonst 
kénnte ihn trotz giinstigen Omens ein béses Schicksal ereilen, weil er iiber- 
sehen hatte, den betreffenden Fall in die Fragestellung miteinzubeziehen. Er 
muB an die Geister der Verstorbenen denken, an die Heroen, an die Zauberer 
u. dgl. mehr. In diesem Kapitel wollen wir uns etwas naher mit der manisti- 
schen und magischen Einstellung der Eingebornen tiberhaupt befassen. 


1. Ursprung der Wahrsagerei nach der Tradition. 


Die hamitische Wahrsagerei reicht zuriick, in der Ruanda-Mythologie, 
auf den Aufenthalt der Urvater in den himmlischen Gefilden. Dort kannte 
man zwei Formen der Divination: umééshyo (Messer, Haruspizium) und 
umtlwe (Kopf, Kopfwahrsagerei, Prophetentum). Im Elysium befahl namlich 
der Urahne Shyérezo, einen weiBgefleckten Bullen zu schlachten und das Los 
iiber die Zukunft seiner Kinder zu befragen (umiishyo). Eine dortige Wahr- 
sagerin empfahl der ob ihrer Kinderlosigkeit betriitbten Urmutter Gasani, das 
Herz dieses Haruspizienstieres zu entwenden, es in ein gefiilltes Milchgefa8 
einzulegen und abzuwarten, bis ein Kind aus der magischen Fruchtmilch her- 
vorgehe (umuitwe). 

Zu der Zeit bestand das Prophetentum aber auch schon auf Erden. Die 
Bimanuka (Herabsteigenden) — die Himmlischen — fanden bei ihrem Er- 
scheinen hienieden die Kopfwahrsagerei bei den Banyabutaka (Erdhaften) vor. 
Nach neun Generationen weissagte das Ubukara-Briderpaar — Géhu und 
Gakara — dem himmlischen Nachkémmling Gihdnga, daB® er das Land be- 
herrschen werde. Sie widersetzten sich ihren Landsleuten, die solch unmégliche 
Menschen, hellfarbig, hochgewachsen, wahre Ungeheuer, kurzerhand toten 
wollten: ,,Hiitet euch vor einem derartigen Ansinnen, denn Gihanga wird einmal 
unser Konig sein, seine inzuzi (Los) sind besser als die unseres Herrschers.“ 

Das ubuch6ndo (Kleinwahrsagerei) stammt wahrscheinlich von den Hiitu 
(Bantu-Neger in Ruanda). Die Tafsi lernten sie auf ihren Reisen kennen. 
Rinderhonorar wird nur fiir das vornehme, von den Vatern itberkommene 
umlushyo und wmiutwe gezahlt; fiir ubuchéndo findet man den Wahrsager ab 
mit Kleinvieh, Hacken, besonders aber mit Feldfrucht und Bierspenden. Das 
jeweils verabreichte Honorar kennzeichnet also scharf, was der Hirtenkultur 
und was dem Ackerbau eigen ist. Unter den verschiedenen, spater zu be- 
sprechenden Buchéndo-Prozeduren ziehen die Tdtsi vor: Wirtel-, Butter- und 
Fettschau. Die Wiirfel (inzuzi) werden den ,altehrwirdigen“ Formen zuge- 
zahlt, weil sie bereits den Ubukara bekannt waren; Butterbefragung ist wie- 
derum der Hirtenkultur eigen, denn die ersten Rinder kamen offiziell mit den 


Die hamitische Wahrsagerei in Ruanda. 143 


Himmlischen an (ich werde aber in einer spateren geschichtlichen Abhandlung 
den Beweis erbringen kénnen, daB sich Hirten vor dieser Einwanderung in 
Ruanda befanden), die Bezeichnung ,,inzwzi‘ ist ferner ein ganz allgemeiner 
Begriff: ,,inzuzi haben“ bedeutet jedwede Befragung mit gliicklichem Ausgang. 
In der Anwendung auf Gihanga hieB es denn: er hatte inzuzi, der einheimische 
Konig aber hatte keine inzuzi, das Los war ihm abhold, obschon auch er selbst- 
verstandlich ,,Wiirfel hatte d. h. Wirfelbefragungen vornehmen lieB °. 
Meine Gewahrsmanner machen mich darauf aufmerksam, daB die erd- 
haften Bazigaba mit den Bahinda stammesgeschichtlich zusammenfallen. Von 
letzteren schreibt GorJu: ,,Les Bahinda sont des bahima comme les autres 10.“ 
Sie sollen auch das igikondo (Schaumdeuterei) gekannt haben. Nun befinden 
sich auBer Bazigaba in Ruanda auch jetzt noch Bahinda gerade am dstlichen 
Randgebiet Ruandas (Karagwe). Dieser wichtigen Frage, ob namlich die 
Bazigaba als Stamm oder doch wenigstens als Sultansclan bereits Hamiten 


® In dieser Friihgeschichte Ruandas, die etwa drei Jahrhunderte zuriickliegt, finden 
wir einen eigentiimlichen Fall von Lokalexogamie, bewirkt durch eine bloBe Lokal- 
sezession. Ich will den Vorgang kurz erwahnen und darf mich dabei vielleicht verleiten 
lassen, eine auffallende Ahnlichkeit mit der altagyptischen Mythologie anzufiihren. 
Kigwa, ,,der Abstiirzende“, kam vom Himmel hernieder in Begleitung seiner Schwester 
Nyampdandu und seines jiingeren Bruders Mutatsi. Sie fanden keine ebenbiirtigen Frauen 
vor, beobachteten aber, wie die mitgebrachten Tiere ,,ihre Schwestern“ begatteten. 
Daraufhin nahm Kigwa seine Schwester zum Weibe, und es wurde ihm eine Tochter 
geboren. Mutatsi blieb ohne Gefahrtin. Kigwa riet ihm, auszuziehen und sich auf einem 
benachbarten Hiigel anzusiedeln (= k’w-égama: daher die Bezeichnung Ab-éga, Heirats- 
clan der Sultansfamilie). Diese Auswanderung geniigte zur Behebung des Ehehinder- 
nisses; spater hielt Mutatsi um die Hand der Bruder- und Schwestertochter an. 
Der Ehe entspro& ein Sohn, S’érw-éga mit Namen (cf. k’w-é@gama, also ,,Sohn des Aus- 
zuges“). In der Folge heirateten die Himmlischen auch Erdentochter. Der erste hamitische 
Konig, Gihadnga, war Sohn der Nyiraruikadngdga, einer Tochter des damaligen Erden- 
kénigs Kabéja aus dem Bazigaba-Clan. Bis zur Erhebung des Gihanga ,,waren unsere 
Vater arm und standen in einem Lehnsverhdltnis zu den Erdhaften“. Sie waren Schmiede 
und geschickte Jager; sie hatten das Eisen eingefiihrt und ihre Waffen, womit sie auch 
ihre Anhanger ausriisteten, waren denjenigen der anderen weit iiberlegen: diese ver- 
fiigten nur iiber Steine und Stécke. 

P. Scumipt schreibt: ,,In Agypten ist der Vollzug der Mischung noch gut zu er- 
kennen. Das Altern des totemistischen Sonnengottes Ra und seine Niederlegung der 
Konigsherrschaft driickt gut das Zuriicktreten des Totemismus gegeniiber einer heran- 
kommenden mutterrechtlichen (Zweiklassen-) Kultur aus, die durch ein Briiderpaar, den 
hellen, freundlichen, weisen Osiris und den grausamen Set, reprasentiert wird, die eine 
Schwester, Isis, haben, Gemahlin des ersten und Freundin des anderen, die Altmutter mit 
dem Mondsymbol, den Kuhhérnern“ (V6lker und Kulturen, S. 301). Das Symbol der 
Himmelsmutter Gasani in Ruanda ist die gehornte Mondsichel: ,,Sie ist ihr Mutterdiadem; 
von oben herab halt sie Ausschau nach ihren Erdenkindern.“ Die hamitischen Frauen 
tragen als Kopfschmuck mit Perlen iiberstickte, zierliche Hérnchen. Abgesehen von den 
Kuhhornern halt Isis (in der alexandrinisch-rémischen Kunst) das Sistrum. Die Rassel 
ist in Ruanda Tanz- und Ritualinstrument. Die beiden Stabe iiber dem Vordach der 
Ruanda-Hiitte sind woméglich auf 4hnliche Vorstellungen zuriickzufiihren: Vordach mit 
Staben (Gehérn) nimmt sich aus wie ein Rinderkopf. Bei den Kunama sind die vier 
Klassen, dargestellt durch Biiffel, Elefant, Rhinozeros und Halbmond — alles ,,Horn“- 
gestalten; auch in der Ruandasprache heifen die Elefantenzahne entsprechend: ,,HOrner“. 

10 Gorju: Entre le Victoria, |’Albert et Edouard, Marseille 1920, p. 35. 
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waren, wird in einer eigenen historischen Studie noch nachgegangen werden 
mtissen. Erschwerend wirkt die Tatsache, daB viele Titsi- und Hutu-Clans 
gleichnamig sind. GorJu betont diesen Umstand, spricht sich aber fiir die 
hamitische Zugehérigkeit aus: ,,Un fait curieux a signaler, c’est le fait du 
parallélisme en Nkole des tribus hamitiques et des tribus indigénes... l’in- 
stable nomade, ne pouvant fixer dans l’espace les serfs attachés 4 sa suite, les 
aurait fixés a son service en leur donnant son nom et son totem 11.“ Gegen 
diese Autfassung spricht, daB die Bazigaba schon bei Ankunft der Titsi diesen 
Namen trugen, oder sie miiBten denn vorher 12 oder nachtraglich mit den Ba- 
hinda in Beziehung gebracht worden sein. Gegen hamitische Stammesver- 
wandtschaft der Bazigaba spricht jedenfalls der Umstand, daB sie die Himm- 
lischen wegen ihrer Korperbeschaffenheit fiir Ungeheuer ansahen und nur den 
sie begleitenden Pygmaen in Gestalt und Farbe als ihnen irgendwie gleich- 
artig anerkennen wollten. 

Was die Fett- und Schaumdeutung anbelangt, fiigen meine Informatoren 
vorsichtig hinzu: ,,So hérten wir sagen, aber bestimmt kénnen wir es nicht be- 


2. Manismus, 

Bei der Orakelbefragung diirfen die Geister der Verstorbenen nicht iiber- 
sehen werden, denn sie kénnen holdes sowohl wie unholdes Geschick herauf- 
fuhren. Die Spukgeister gehen nur gegen ihre eigenen Familien vor, nie gegen 
Fremde. Kindergeister belastigen wohl ihre Verwandten, nicht aber die Eltern. 
So hatten wir uns denn etwas naher mit den verschiedenen Geisterordnungen 
zu befassen. 

Gute Geister, 

Es sind die Békurambere, die Aszendenz bis zum UrgroBvater und zur 
UrgroBmutter einschlieBlich. Die entfernteren Bésantra kommen kaum noch 
in Betracht, man zahlt sie zur Kimezamiryango (= akazi, Familienursprung 
== Wurzelchen, d.h. Urwurzel). Durch guhakwa (Lehndienst) hat man sich 
pietatvoll gegen sie zu verhalten; unter dieser Bedingung stehen sie ihren Kin- 
dern bei in allen Familienangelegenheiten, den inneren sowohl als den auferen. 
Man macht sie sich denn geneigt durch entsprechende Geschenke: Vieh, Bau 
eines Gehdftes, eine Braut usw., sowie sie eben ihren Willen durch den Wahr- 
Sager kundgeben. 

Bei den Tiitsi hat jeder dieser Geister seine eigene Wohnung, nicht bloB 
ein Geisterhiittchen wie bei den Hutu. Diese Wohnstatten unterscheiden sich 
wieder in ikambére (Haupthiitte) und indaro (gewohnliche Hiitte), erstere fiir 
den ingdbwa-Geist, der sich bei der Beiragung als besonders hold und behilf- 
lich erwies, die indaro-Hiitten dann fiir die tbrigen Familiengeister. Ein 
reicher Mann mag aber fiir alle seine Verstorbenen groBe Hiitten errichten: 
zdkambére = ingo, Gehofte. Steht nur ein einziger gréBerer Bau zur Ver- 


Ua. Beye 


12 Siehe oben: Anwesenheit von Hirten vor Ankunft der Banyiginya (Clan der 
Himmlischen). 
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fiigung, so wird er gleichzeitig Empfangshiitte: man ift und schlaft darin, 
empfangt Besuche, doch der ingdbwa ist der wirkliche Eigentiimer. 


Bose Geister. 

1. Abakobwa, Jungfrauen. ,,Die Geister der verstorbenen Madchen sind 
sehr schlimm. Auf Erden lieben sie ihre Briider, im Jenseits aber nehmen 
sie keine Ricksicht mehr auf sie. Madchen sind hienieden schon hoéchst emp- 
findlich: wenn sie um etwas bitten, das man iiberhaupt nicht hat, oder so man 
ihren Wunschen nicht sofort willfahrt, fiihlen sie sich beleidigt und meinen, 
da8 man iiberhaupt nicht gewillt sei, innen etwas zu gewahren.“ So meine Ge- 
wahrsmanner. 

2. Abdhangdrémbo, die Torbauer (verstehe: Gehéft). Es sind Geister, 
die ihre Angehdérigen plagen, daB man ihnen ein Gehoft mit umugeni (Braut) 
und Vieh verschaffe. Der Befrager besucht dann die Braut im Namen des 
Geistes. Verstorbene Jungfrauen wollen ihrerseits Braute haben, was meinen 
Informatoren seltsam erscheint. Ich erklare ihnen, daB die Braut einfach 
irdische Stellvertreterin der Verstorbenen ist, und sie bejahen diese Méglichkeit. 

3. Abdvdswa= ibichibwa, die VerstoBenen: vom Vater verflucht oder 
sonst von der Familie geachtet. Sie sind a4uBerst gefahrlich und sehen es dar- 
auf ab, ihre Angehorigen zu toten. Man baut ihnen kleine Geisterhtitten ab- 
seits im Tale oder auf einem andern Hiigel; der Mikurambere dart aber nichts 
davon erfahren, weil er mit in die Feindschaft verwickelt ist, man sagt es viel- 
mehr einem verstorbenen Freunde des Toten. 

Geister, die auf Erden blo8& mit der Familie zerfallen waren, ohne ver- 
stoBen worden zu sein, zeigen sich zwar auch ttbelgesinnt, doch sind sie nicht 
mit den anderen zu vergleichen: sie werden behandelt wie die tibrigen Geister. 

4. Inkurura =indéngdmuryango, die Herangezogenen aus fremder 
Familie. Es sind Fremdgeister aus dem Clan der Frau, die ihretwegen die 
Familie des Mannes heimsuchen. Es liegt der Frau ob, sie zu beschwichtigen; 
der Mann macht der Frau deshalb keine Vorwiirfe, sondern stellt sich unter 
den Schutz seines ingdbwa. Diese Fremdgeister sind zwar auch sehr unhold, 
doch nicht den ,,VerstoBenen“ gleichzusetzen. 

5, ‘Inyinjirizi, Eindringling. Ein fremder Geist tiberhaupt. Der Wahr- 
sager stellt den Sachverhalt fest, und man opfert dem Schutzgeist des Hauses, 
damit er ihn vertreibe. 

6. [bigirdzina, die Namhaften, sinntauschend fir Kinder, die starben, 
bevor sie am achten Tage nach der Geburt einen Namen erhalten konnten. 
Sie belastigen vor allem die Frauen und das Vieh, und spuken im Gehdft 
herum. In den ersten Jahren wiinschen sie sich, was Kinder verlangen: einen 
Bogen, einen Schurz u. dgl., mit dem Alter (denn sie entwickeln sich) treten 
sie dann anspruchsvoller auf. 

7. Abahékwa, zu verstehen Hutu-Diener, wie Koche etc., nicht eigentliche 
Lehnsleute. Sie kénnen sowohl ihre eigenen Familien plagen wie auch ihren 
ehemaligen Herrn und seine Dienerschaft. Man baut ihnen ein kleines Geister- 
hiittchen in einigem Abstand vom Gehdft. 

8. Impacha, die Polternden. Es sind Fremdgeister, die zu mehreren aut- 


10 Vol, 34 
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treten; man hort sie heulen und miaulen, aber man sieht sie nicht. Sie rumoren 
innerhalb und auBerhalb des Gehéfts. Es werden ihnen keine Opfer darge- 
bracht. Die Informatoren meinen, es kénnten wohl Wildkatzen sein, die ihr 
Unwesen treiben. 

Der Ahnenkult kam auf unter dem Sultan Mibambwe Mutabazi, zwei- 
undzwanzig Generationen nach der Ankunft der Himmlischen: »£s ist nicht 
unmoglich, daB er aus Urundi stammt.“ Unter Rugdnzu N’dori, finfzig Jahre 
spater, fand anscheinend eine Neubelebung des Kultes statt, im Zusammen- 
hang mit dem Heroenkult, also um das Ende des 18. Jahrhunderts. Es ist wohl 
anzunehmen, daB die Himmlischen nach ihrem Abschied von der Heimat den 
Ahnenkult aufgegeben hatten. Sie waren aus sich selbst, wenn auch durch die 
Umstande gezwungen, in die Verbannung gezogen, befanden sich vermutlich 
auBerhalb des Wirkungskreises ihrer Toten, und hatten eigentlich auch keine 
Wahrsager, die Bescheid wuBten iiber ihre Familienverhaltnisse. 

Gegen die Mitte des 18. Jahrhunderts ist es eine jungfrauliche hamitische 
Seherin namens Mpdrakazi, die zuerst den Ahnenkult in Ruanda aufbrachte. 
Sie sprach zu einem Titsi, Nsinga mit Namen: ,,Bewahre mich vor unehelicher 
Schwangerschaft — die mit Hinrichtung bestraft wurde — und ich will dich 
vor der Unterwelt bewahren.“ Er nimmt sie zur Frau. Es mehren sich nun 
seine Herden, seine Frauen schenken endlich Kindern das Leben und die Mpa- 
<adkazi selbst wird Mutter — allein, nach einem Jahre mu8 er sterben, wie sie 
es ihm geweissagt hatte. Durch Opfer beschwichtigt sie den bésen Geist, der 
ihn bisher an Leib und Gut verfolgt und geschadigt hatte, und er erwacht vom 
Todesschlaf. Hundert Jahre spater kam es dann zum Heroenkult 12°. 


3. Heroenkult. 


Die Grundauffassung ist dieselbe wie beim Ahnenkult: auch die Heroen- 
geister konnen boses Geschick heraufbeschworen. 

Sultan Rugdanzi N’dori lebte in Fehde mit dem landererobernden Zauber- 
konig R’yangombe aus Urindi und seinen Mdandwa (Gefolge des R’yangombe), 
die auf ihren Jagdziigen nun auch in Ruanda eingedrungen waren. Nyanzige, 
die Tochter des Rugadnzu, muBte sich als Mutabazi (magische Retterin) fiir 
ihren Vater opfern und begab sich zum R’yangombe in der richtigen Erwagung, 
daB er sich mit ihr einlassen werde, und das geschah trotz der mahnenden 
Traumgesichte seiner Mutter. Die weitere Entwicklung, auf die wir nicht im 
einzelnen eingehen konnen, brachte es mit sich, daB er auf der Jagd von einer 
Antilope tédlich verwundet wurde. (Spater wurde die Antilope auf Biiffel um- 


benannt, damit das schmackhafte Antilopenfleisch nicht tabu wurde.) Alle seine 
Méandwa entleibten sich. 


™a Durch spatere Synchronisation mit den Urundi-Dynastien stellte ich fest, daB 
die XXXIX Folgen umfassende Geschlechtstafel der Ruanda-Kénige auf XII Normal- 
gererationen zuriickzufiihren ist, somit etwa auf drej Jahrhunderte. Das abnorme Ver- 
haltnis zu den Geschlechtstafeln der umliegenden Lander ist demnach behoben. Ich 
konnte mich auf geschichtliche Tatsachen stiitzen und fand eine AuBerung meiner Ge- 
wiéhrsmanner bestatigt: , Unsere K6nige wurden im allgemeinen nicht alt; ein gewisser 


Hutu aus Karagwe, Ruhiinde mit Namen, erlebte die Regierungen von sieben Ruanda- 
Herrschern,“ 
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Bald darauf gehen Spukgeister um im Gehéfte des Sultans — alle In- 
Sassen reden irre. Kényamugana, ein Httu-Wahrsager, rat dem Sultan, den 
von ihm erkannten Méndwa-Geistern Opfer darzubringen, und das Gespenster- 
unwesen hort auf. Es kam dann auch zu einer Neubelebung des Ahnenkultes 
uberhaupt. 

Der Mandwa-Kult wurde von Pater ALEXANDRE ARNOUX 12», von den 
WeiBen Vatern, ausfiihrlich behandelt, doch mehr in der Gestalt, wie er bei 
den Hutu in Ubung ist. Der hamitische Kult wird eine besondere Abhandlung 
erfordern. Hier wollen wir uns damit begniigen, wie beim Ahnenkult, eine bloBe 
Aufstellung der in Betracht kommenden Méndwa vorzunehmen, 

Der Mandwa-Kult bestand im benachbarten Kénigreich Urundi, bevor 
noch die Himmlischen in Ruanda eintrafen. Die Mysten waren miachtiger als 
die damalige Dynastie von Urundi; von dort breiteten sie sich aus nach Nd6érwa 
im Norden — Grenzgebiet von Uganda -- wo sie Bichwézi genannt werden 
(vgl. GorJu: ,,Bachwezi“) 1%. Diese Anhanger des R’yangdmbe waren sehr 
zahlreich und bestanden aus zwei Abteilungen oder Korps: die Biydndo 
(Schniire), wohl als Kriegerkolonnen zu verstehen. Der Analogiezauber be- 
machtigte sich dieser Bezeichnung, denn ruydndo hei®t die Schnur, woran 
schwangere Frauen ihre bihéko-Amulette tragen. Solche Frauen nehmen gern 
das kubandwa vor (R’yangdmbe-Weihe), um méglichst vielen und dabei gesun- 
den Kindern das Leben zu schenken. Die zweite Abteilung heiBt Béganguje, 
die iberlegen Starken. Man beachte, daB die Maéndwa lange vor R’yangombe 
bestanden, der erst zur Zeit des Rugdnzu in Urundi geboren wurde. Damit 
stimmt tiberein, was Gorsu von den Bachwezi sagt: ,,Au début du XIV° siécle, 
arrivée des Bachwezi !*+.“ In den stidlichen Gebieten jedoch kam R’ydngombe 
zu uberragender Geltung. Obschon die Méndwa Fleisch lieber sahen als 
Milch und daher gern ihre Rinder schlachteten — wohl wegen ihrer bestan- 
digen Streifziuge in den Waldgebieten — zahlen meine Gewahrsmanner sie 
doch den Hamiten zu, in Ubereinstimmung mit dem, was Gorsu von den Bach- 
wezi sagt: ,,Nos Bahima sont des Hamites et disent que les Bachwezi le sont 
aussi... Les Bahima ont déifié les Bachwezi, donc eucore c’étaient des Ba- 
hima 15,“ 

Den Totenkult erfa8t man erst dann, wenn man sich Ahnen- und 
Heroenkult gleichzeitig vor Augen halt. Wir haben es dabei mit einer fir 
unsere Begriffe etwas komplizierten Terminologie zu tun. 

Die Toten sind entweder abdzimu (gewohnliche) oder imdndwa (Heroen). 
Man darf nicht von den Mdéndwa sagen, daB sie Bazimu seien, wenn schon 
letztere Bezeichnung auf wkdézimu (Unterwelt) zurtickzufiihren ist. Solche 
Bazimu, die dem R’yangombe nicht geweiht waren, hei®en ‘nzigo oder aba- 
zigo, die ihm Geweihten nennt man abaddndwa. 

Die Haupt-Mdandwa, denen man sich auBer R’yangombe weihen kann, 


12b ArRNoux ALEx., Le culte de la Société Secréte des Imandwa au Ruanda. 
»Anthropos“ VII (1912). 

HE (OVO. Go, Tos Slee 

14 Op. c., p. 160. 

18 Op. c., p. 50—51. 
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aber erst nach der obligaten R’yangombe-Weihe, tragen den Namen impangamu- 
finzi, Schutzbaumschépfer: der betreffende Baum ist eine Erythrinen- Art. 
Dieser Name kann folglich nur fiir Schutz-Méndwa der Lebenden gelten, die 
sich zur Weihe unter den Schutzbaum (,,mulinzt) begeben. Der schon be- 
stehende Baum wird dabei in seiner Eigenschaft als Schutzbaum gleichsam 
flir sie ,,geschaffen“! 'Inzimiuzimu sind die Mdandwa-Schutzgeister eines Ver- 
storbenen, mit denen er nunmehr in der Unterwelt vereint ist. Babéndwa und 
N’zimuzimu (wie auch die Mpangamulinzi) befinden sich alle mitsamt in der 
Unterwelt, doch sind die ersten Familiengeister, die zweiten ihre Schutz- 
Mandwa, die letzten solche Méndwa, deren Mysterien die Lebenden feiern, 
um sich ihnen zu weihen; wenn die Lebenden die Mysterien der N’zimizimu 
begehen, so kann es nur im Namen des Familiengeistes geschehen, der ihnen 
geweiht war, denn die Toten haben nicht mehr die Moglichkeit, ihre Schutz- 
Mandwa durch Gaben zu ehren. So verstehen wir, daB ein Familiengeist seine 
Angehérigen plagen kann, damit sie sich entschlieBen, seinen Schutz-Méndwa 
(N’zimiuzimu) zu opfern. 

Der Geisterspuk erfolgt nach dem Prinzip: umizim atéz tkyo ydkoze; 
ein Geist belastigt auf Grund dessen, was er (zu seinen Lebzeiten) tat. Wenn 
er gern Bier trank, mag er Bier haben wollen; er kann aber auch fordern, daB 
man seine Schutz-Mdndwa ehre, sowie er es auf Erden hielt, denn auch in der 
Unterwelt helfen sie ihm, wenn es gilt, pietatlose Kinder durch Zichtigungen, 
d. h. Ungemach, an die Pflichten zu erinnern, die sie ihren toten Eltern gegen- 
uber haben. Wir wollen uns den Sachverhalt an einem konkreten Beispiel 
klarmachen. 

Es glaubt sich jemand verfolgt von den Geistern der Unterwelt. Der 
Wahrsager stellt fest: es ist dein Vater, doch nicht allein, er zieht an mit seinen 
N’zimizimu. Du hast nun folgendes vorzunehmen: 

1. Guterekéra, deinem Vater Opfergaben darbringen. (Der Wahrsager 
erschaut die Wiinsche des Verstorbenen.) 

2. Kumubandirwa, an seiner Stelle den N’zimiizimu optern, da er es als 
Toter nicht mehr vermag; damit entlohnt der Geist seine Schutz-Méndwa auf 
Rechnung seines Sohnes, da sie ihm geholfen haben, ihn zur Besinnung zu 
bringen. 

Die Mdandwa-Heroen sind starker als die anderen Geister der Unter- 
welt. Man kénnte also nicht seinen Ngdbwa-Geist zum Schutze gegen einen 
umgehenden Méndwa aufrufen; es ware dagegen nicht ausgeschlossen, daB 
man sich unter den Schutz eines Méndwa stellte gegen seinen eigenen Schutz- 
geist, so dieser sich nicht besanftigen 14Bt. 

Wir erhalten denn folgendes Schema des Totenkultes — ein ergiebiges 
Feld fiir die Wahrsagerei: 

A. Giiterekéra, einem Familiengeist opfern, und zwar: 


1. Guterekér ubuzigo, opfern einem Geist, der den Méndwa auf Erden 
nicht geweiht war. 


2. Kubandirwa; fir einen Geist die M4ndwa-Mysterien vornehmen, da es 
ihm selbst in der Unterwelt unmoéglich ist. 
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3. Kumar 'urubdnza, darbringen ein Schlachtopfer; bei den Hamiten ist es 
ein Rind, bei den Hutu eine Ziege. Die Feier kann sein: 

urubanzad rw ubuzigo: Schlachtopfer fiir einen Familiengeist, der den 

Mandwa nicht geweiht war. 

urubanza rw imadndwa: Schlachtopfer fiir die N’zimiuzimu eines Fa- 

miliengeistes. 

B. Kubandwa: Mandwa-Weihe der Lebenden, Heroenkult, 

Wir wollen uns mit einer bloBen Aufzahlung der besonders in Frage 
kommenden Mdndwa begniigen, ohne auf ihre Lebensgeschichte einzugehen: 
a) Haupt-Mdndwa, die als Mpangamulinzi auftreten konnen: 

1. Fir Manner: R’yangombe, Binego, Umunyoro, Umitwa. 

2. Fur Frauen: R’yadngdmbe, Kagoro, Nyakiriro, Nyabiringu, Umuzdana, 
Umuiitwa. 

Neben-Mandwa: 

1. Eigentliche, d.h. aus dem Gefolge des R’yangombe: 
Rihanga, Mugasa, Manywa, Nkénjo. 


b 


— 


2. Fremde: Mashira, Gihazi, Umuléngetwe, Gisiga, Nyiramurimyl, 

Rubambo, Rimana, 'Intare. 

Hier mégen noch einige Namen fiir Weihekandidaten folgen, Spitznamen, 
die sich auf die GefraBigkeit der Mandwa beziehen (,,die Mandwa denken nur 
an Fressen und Stehlen“), ihnen aber in Wirklichkeit bei der Weihe von ihrem 
,Paten gegeben werden: 

Rumanura, Herunternehmer, er stiehlt, was man oben, etwa auf dem 
Dérrboden, versteckt hatte. 

Nyagahemura, der Veruntreuer. 

Mukokordnkono, der begierig den Kochtopf auskratzt (Hirseteig). 

Kimizi, der Verschlinger. 

Nkandifuro: Schaumliebhaber (Milchschaum); er trinkt gern Milch. 

Ritaménikirwa: vor dem man nichts versteckt aufheben kann (Dieb). 

Ruhubura; davonrennender Dieb. 

Byabonakirya: da® die angehduften ESwaren doch nur einen Fresser 
fanden! 

Ntibytterura: sie (die EBwaren) erheben sich nicht von selbst; man muB 
sie ihm also reichen, nicht abschlagen. 

Nkadiimpaye: ich liebe den, der mir (zu essen) gibt. 

Rutarambanyimana: Gottesscheuche — um drastisch die Ungebarden der 
Méndwa auszudriicken, die sie bewuBt tibertreiben. 

Rutanigwanimibénanya: der nicht erwitrgt wird vom Hirsebrei, soviel er 
auch hinunterschluckt. 

Rushéndumubénanya: Hirseteigzerleger. 

Derartige Namen kénnen selbstverstandlich unbegrenzt zusammen- 
gestellt werden. Noch zu erwahnen sind die 

Impdra, die stets erscheinen miissen, wo immer R’yangombe rituell auf- 
tritt. Ihr Name kommt wahrscheinlich von impdra, Antilope. R’yangombe be- 
obachtete seine schnellfiiBigen Jager und nannte sie eben: impara. 
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1. Sanger des Muhdra, Mystensang bei der Feier. 

2. Mandwa am Sultanshofe, wo sie gut gepflegt werden und fronfrei 
sind, auch keine Steuern zu zahlen haben. Sie wirken mit bei den Mysterien- 
feiern, halten Nachtwache und verscheuchen alles Unheil, 


4,.Zauberei. 


Die Nzaratsi, Philtren, wurden in einer besonderen Abhandlung in der 
Zeitschrift fiir Ethnologie beschrieben **. Die Wahrsager werden offiziell als 
Inhaber von Philtra bezeichnet, denn ihre Kunst besteht ja auch in Geheim- 
mitteln. ,,Liebeszauber“ erschépft begrifflich nicht den Inhalt des Wortes 
Nzaratsi, denn die Krafte wirken je nachdem anziehend oder abstoBend, letz- 
teres, wenn es gilt, einen Feind niederzuringen. 

Bei der Speichelbesprechung gelegentlich einer Befragung werden stets 
erwahnt die Hexenmeister, die eigentlichen abarozi. Der Ausdruck bezeichnet 
aber auch allgemein solche, die mit geheimen Kriften umgehen. Mit dem nun 
folgenden kurzen Uberblick iiber die Zauberei kénnen wir unsern historischen 
Teil beschlieBen, weil alle ubrigen in Frage kommenden Faktoren zum All- 
tagsleben gehéren. So mag man fragen, ob Feinde an der Arbeit sind am 
Sultanshofe, beim Lehnsherrn, bei den Freunden, um ihre Ranke durchzu- 
setzen; ob die Herden sich mehren werden, die Kinder gesund bleiben 
u. dgl. mehr. 

Sehr ausftihrlich behandeln den Magismus Scumupt, KOPPERS, PINARD DE 
LA BouLLaye, sowohl in sozialer und wirtschaftlicher Hinsicht, als auch in 
seiner Beziehung zur Religion 27, 

In Ruanda beherrscht der Magismus infolge des analogischen Denkens 
sehr stark das gesellschaftliche Leben. Theoretisch steht die Zauberei auch in 
einer gewissen Beziehung zum Gottesglauben, nicht als dessen Wurzel, sondern 
umgekehrt: ,,wenn ‘Imdna (Gott) dem Zauberer nicht beisteht, so helfen ihm 
alle seine Kiinste nichts.“ 

Hinsichtlich unseres Themas hat die weltanschauliche Seite der Zauberei 
uns wenig oder gar nicht zu beschaftigen. Es mége kurz erwahnt werden, 
daB die Ruanda-Leute fiir das praktische Leben vollkommen logisch einge- 
stellt sind, nur wo die gewéhnlichen Naturkrafte nicht mehr ausreichen, ver- 
fallen sie auf magische Praktiken — und damit stehen sie gewi® nicht isoliert 
in der Welt. Es ist ja in einem gewissen Sinne logisch, da8 man verborgenen 
aktiven und passiven Kraften mit ebenfalls verborgenen Mitteln beizukommen 
sucht, die eben ihre Spezialisten haben: die Hellseher. 

Geheimmittel — so will denn niemand Erfinder der Zauberei gewesen 
sein, vor allem nicht der Hexerei: die Ruanda-Leute behaupten, sie stamme von 
den Fremdvélkern, und diese wiederum beschuldigen die anderen. 

Der Grundgedanke der Eingebornen iiber das Zauberwesen scheint zu 


16 SCHUMACHER, Z. f. E., 1932: Das Geheimnis des Mweko. 
,  ScHMipr: Handbuch der vergleichenden Religionsgeschichte, X. Kapitel. 
Miinster i. W. 1930, — ScHMIDt-Koppers: Volker und Kulturen; passim. — Pryarp DE 


iN BouLLaye: L’étude comparée des Religions. Premiére Edition. Paris 1922, Magie 
relation avec la religion, Vol. I, p. 368, ma 
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sein, daB man den Magiern die Kenntnis geheimer Naturkrafte zuteilt, die dem 

Laien verborgen bleiben. Die Wunderwirkungen der Elektrizitat wie auch 

sonstige staunenerregende Leistungen der Europaer beruhen fiir sie auf Zau- 

berkiinsten. Amulette, ja gewohnliche Arznei, haben Zauberkraft, weil man 
das verborgene Agens nicht wahrnimmt. 

In der sittlichen Beurteilung der Zauberei gehen die Eingebornen vom 
Objekt aus: so sind alle Mittel gut, wenn sie geeignet sind, Feinde kaltzu- 
stellen; unsittlich ist, was Verwandten oder Freunden schadet. Sultan und 
Firsten haben ihre Zauberer oder gar Hexenmeister, doch kennt die Amts- 
sprache solche Ausdriicke nicht, es sind das alles abanyanzaratsi, Philtra- 
Kenner, gut ihren Freunden, schrecklich fiir die Feinde. Doch auch in letzterer 
Hinsicht kommt der ,,Liebeszauber“ zu seinem Recht: wenn alle Hindernisse 
zerschlagen und die Feinde ohnmachtig geworden sind, werben sie um Liebe; 
Fremdvolker anerkennen die Oberhoheit des Sultans. Wenn ihre Unterwerfung 
aufrichtig ist, werden sie nobel behandelt. Die Wahrsager, die die geeigneten 
Mittel ausheckten, sind denn eben — Zauberer. 

Auf Grund der Angaben meiner Gewahrsmanner wollen wir sehen, wie 
sie sich einerseits die Zauberer, anderseits ihre Tatigkeit zurechtlegen. 

Das Wort abarozi bezeichnet alle Tausendkiinstler, hat dann aber auch 
den Beigeschmack der Schwarzkunst, der Hexerei. Von jemand sagen: 
, umurozi (er ist ein Zauberer) ohne weitere Erklarung, wiirde sofort im 
letzteren Sinne ausgelegt; es kann aber auch heiB®en: es kommt ihm niemand 
gleich, er iibertrumpft alle, etwa wie wir sagen: ,,Ich kann nicht hexen.“ 

Sie unterscheiden: 

Abapjumu, Wahrsager, offiziell also abanyadnzaratsi genannt. 

Abanyabifiitero, Sachzauberer. Bei amtlichem Zauber darf man das Wort 
ubufitero nicht anwenden, man muB eben inzaratsi sagen: ubumara be- 
deutet Lanzen- und Pfeilgift. Die Sachzauberer verabreichen aufere 
Mittel, Feimittel — man denke z. B. an Amulette — die man anlegt 
oder womit man sich salbt. 

Abdékabura —abdgabiza, die eigentlichen Hexen, die das ubutukirano ver- 
wenden, den Zeichenzauber: unter Zauberformeln nehmen sie eigentitm- 
liche Manipulationen vor. 

Funktionell kommen folgende Zauberhandlungen in Betracht: 

Indégu, Orakel, hauptsachlich durch die Haruspizientiere: Bulle, Widder, 
Kiichlein. Die kraftigsten magischen Zwangsmittel (imitsindo) erspaht 
man bei der Eingeweideschau. 

*Ibyazo: hierunter versteht man allgemein den Schutzzauber. 

1. amahémbe, Horner. Sie sind mit magischen Pflanzen und Grasern ge- 
fillt. Als ,,Hérner“ gelten auch Holzréhrchen, Knochen u. dgl. 

2. urukingo, Feimittel, Vorbeugungsmittel, in Schnittwunden eingerieben. 
Nunmehr gehen Geschosse fehl, reiBende Tiere wenden sich zur Flucht, 
anschleichende Diebe werden von Angst befallen oder kommen nicht 
mehr von der Stelle. Europaische Impfungen sind wrukingo. 
Jagdzauber in Schnittnarben erfordert drei Anwendungen: 
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1. urugemo: die Geschosse des Jagers werden treftsicher. 

2. urusango, Spiirzauber: der Jager st6Bt auf das Wild. 

3. amdkenya, Fangzauber: das Wild entkommt nicht, auch wenn es nur 

leicht verwundet wurde. 

Uritsiro, Exorzierbesen zum Einfangen der bésen Geister. 

Kwéohera, Seuchen und offentliche Plagen abwenden. Die Aktion wird trupp- 
weise vorgenommen. An Beschwoérern mag alles Raubgesindel zu- 
sammenkommen, denn unterwegs diirfen sie pliindern nach Herzenslust. 

Abavubyi, Regenmacher 18. : 

1. Abdkunzi (Ubukanzi, eine Landschaft im siidwestlichen Ruanda). Sie 
sind mit der Sultansfamilie verwandt und die einfluBreichsten unter den 
Regenmachern. Sie erhielten den Auftrag von Gihanga selbst. 

. Abasigi, aus der nérdlichen Landschaft Busigi. Sultan Rugdanzu iiber- 

trug das Amt dem Hutu-Ahnen Minyaruko. 

3. Abashara, aus dem Sultansclan seit Yui Mazimpdka. 

Nicht offizielle Regenmacher heiBen abagobozi. 

Abahéryo = abakényi, Verflucher; sie stammen aus Ndé6rwa — die ungebar- 
digsten unter allen. So jemand ungebiihrlich spricht oder sich unan- 
standig benimmt, fragt man ohne weiteres: , Bist du denn ein Muhor yo? 
Zu ihnen werden gezahit: 

1. Abévuma, Verwiinscher. Sie bannen Seuchen und Ungeziefer in den 

Saaten. 

2. Abahenyi, die Kehrseiter. Unter Verwiinschungen wenden sie den an- 

riickenden feindlichen Kriegern die entbléBte Kehrseite zu. 

Urugororo, Zwangsaussbhnung. Sie beschwichtigen die Geister nicht durch 
Opfer, wie die Bapjuimu (Wahrsager), sondern machen sie durch imit- 
sindo (Zwangmittel) unschadlich. Die eingefangenen Geister kénnen 
sie auch auf ihre Feinde loslassen. 

Kugombora, feien gegen SchlangenbiB; auch BiBwunden werden behandelt. 

Impigi, Amulette. Beim Einsammeln der wirksamen Krauter mu8 der Meister 
unbekleidet gehen und einen Eisenstab oder eine Lanze in der Hand 
halten; man unterscheidet: 

a) Amahémbe, Horner: 

1. urikago = igikomero = igishingiriro, Grundamulett fiir den Toreingang 

oder die Feuerstelle im Vorhof; gegen Diebe, Raubzeug, Blitz. 

2. dy imisdnga, Horner fiir Gelenkschmerzen, an der kranken Stelle zu 

tragen. 


3. ibyiizo, Feimittel, um nicht verwundet zu werden oder den Wunden 
nicht zu erliegen. 

4. dy inzigo, Horner der Blutschuldigen, daB die Racher den Mérder nicht 
finden, oder nicht erkennen, oder gar die Flucht ergreifen. 


5. dy inzaratsi, Philtren, um von seinem Herrn (oder Frauen vom Manne) 
geliebt zu werden. 


No 


1S Der Vegetationszauber (amaremo) ist verschieden und wird bei Beginn der 
Feldarbeiten vom Familienhaupt nach einem besonderen Zeremoniell vorgenommen. Im 
Verlauf des Jahres finden noch besondere Fruchtbarkeitsriten statt. 
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6. ibirimbo, Einschlaferungshorn der Diebe; die Hausbewohner erwachen 
nicht wahrend ihrer Anwesenheit. 

7. ahabaragata, Einschlaferungshorn aus Urundi; es wird in den Schépf- 
brunnen gelegt, und der Gebrauch des Wassers verursacht Schlaf. 

8. dy abdhuzi, Horner der Entzauberer, zum Auffinden von bésem Zauber 
in der Wohnung oder im Korper des Kranken. 

9. trikur irtndi, Horn, das entfernt ein anderes, d. h. wenn Rinder sich 
durch HornstoB verletzten (Verletzung — Horn). 

10. éry abdzimu, Horn zum Schutz gegen Geister, 
b) Ingégene: keine Horner (wie 1 bis 10 hier oben), sondern schon geschnitzte 

H6lzchen, gegen Krankheiten am Halse getragen. 

1. intambike, quer iiber der Stirn oder am Halse getragen. 

2. ibihéko, wortlich ,,Tragamulette“, damit es zum ,,Tragen‘‘ von Kindern 
auf dem Arme komme: ftir schwangere Frauen. 

3. ikuzo, Aufziehmittel, fiir Frauen oder Hirten bei standigem Verlust von 
Kindern oder Kalbern. 

Amapjfunda, Geknotete, in Rindenstoff eingenahte Amulette, als Halsband 
lang ausgezogen und bestickt. (Verschiedene Anwendungen wie oben.) 

Udtitebe, Schemelchen, Hélzchen in Form eines Sitzschemels, am Halse ge- 
tragen, gegen Schwarzwasser. 

Zu den Zaubermitteln zahlen sie auch das sogenannte gutsindira, an- 
zwingen: Muttervieh an das Fell des toten Kalbchens angewohnen; die Kuh 
beleckt es und 1aBt sich melken. 
¢) Imiti, Arzneien. 

Man nimmt an, daB Arzneien wirksamer sind als Amulette, weil sie un- 
mittelbar auf die kranke Stelle einwirken: sie saugen das Ubel auf. Nie triige 
man Amulette allein, man bemiiht sich auch um geeignete Heilmittel. 

Die folgende gedrangte Aufzahlung mag uns zeigen, daB ihnen eine 
gewisse pharmazeutische Geschicklichkeit nicht abzusprechen ist; sie be- 
dauern, daB sie das richtige Dosieren nicht verstehen wie die Europaer, so daB 
an sich heilsame Krauter schadlich wirken; dann, daB sie nicht die geeigneten 
Behalter besitzen, um die Krauter sauber aufzuheben. 

1. Imisyano, Gemahlenes: zu Mehl zerriebene Krauter. In Wasser zum 
Trinken, oder fiir Buttersalbe und Einstreuen in Schroépfwunden und 
Geschwiire. 

2. Imihondano, ZerstoBenes. In Wasser gelést zum Baden, oder uber das 
Geschwiir ausgedriickt und aufgebunden. 

3. Imivugutano, in Wasser Zerriebenes, zum Trinken und Auswaschen von 
Geschwiren. 

4. Imisigano, Salbe, Krautermehl in Butter oder Lehm, auch zum Einreiben. 

5. Imikdrano = imichukurano = imyimbano, Ausgegrabenes, Wurzeln nain- 
lich. Man verwendet die Rinde als ZerstoRenes oder Gemahlenes. 

6. Imikdbano, Zusammengerthrtes, in Wasser zu Brei: zum Einnehmen 
und Einreiben, 
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7. ‘Imyinikano, Eingelegtes; roh oder zerstoBen fiir eine Nacht in Wasser 
eingelegte Krauter: zum Trinken oder Einreiben. 

8. Imitekano, Gekochtes. Die gekochten Krauter werden ausgedriickt: Ab- 
sud zum Trinken, oder in Lehm gertihrt zum Einreiben gegen Haut- 
krankheiten. 

9. Imyokérano, Geréstetes. Auf einer Tonscherbe zu Asche verbrannt, zum 
Einstreuen auf Geschwiire, oder fiir Buttersalbe. 

10. Imyakano, Raucherungen, zum Einatmen. Das Kraut wird in einen Stab 
geklemmt und man legt eine Kohle auf. 

11. Urwina, Schwitzgrube. Erhitzte Grube, mit Bananenblatt ausgelegt. 

Urubindi, HeiBwassergrube, zum selben Zweck. An Stricken la8t 
man behutsam heiBe Steine in das Wasser hinab. 

12. Kuvasha, Blut ausflieBen lassen, schrépfen. 

13. ‘Amazi, Wasser, Wasserkur: 

Man lést Lehm und Saft vom Bananenstamm in Wasser; der 

Kranke wird mit der Lésung tiber den ganzen Korper bestrichen und 

kommt dann zu Bett. 

Am Ufer eines Gewassers sitzend laBt der Kranke die Beine ins 

Wasser hinunterhangen. 

Mit Geschwiiren und Ausschlag Behaftete sitzen stundenlang in 

Thermalquellen (amashyiiza), 

14. 'Ubwango, Heilung von Verstauchungen; nach vorherigem Schrépfen 
werden zerstoBene Krauter tiber der Stelle ausgedriickt. 

15. Amdse, Kuhmist mit Jauche, gegen Schlangenbi8 und Hautkrankheiten. 

16. Kurogora, entzaubern, entgiften. 

a) Schropfwunden, mit Heilkrautern eingerieben, oder ausgesaugt, nach- 
dem die Stelle mit einem Gegenzauberhorn berithrt wurde; dann neues 
Einreiben zum Heilen der Schnittwunden. 

b) tmivugutano (in Wasser Zerriebenes), als Brechmittel gegen Gift. 


Hexerei, ésiriba, urutégo (Schmutz-, Wettzauberei). 


Die verschiedenen Verfahren lassen sich zuriickfithren auf wbufatero 
(Sachzauber) und wbitukirano (Verwiinschungen); sie werden im geheimen 
von Einzelhexen vorgenommen. 

Igitega, Schadigung und Totung durch Fernwirkung. 

Umushydarara, Brandzauber. Es fliegen Steine und Erdschollen heran, 
und plotzlich geht das Gehéft in Flammen auf; der Malefizzauber heftet sich 
an die Person und verzehrt alle Zufluchtstatten, selbst solche aus griinen 
Bananenstammen, die er sich wo immer errichten mag. 

‘Isambyo = umuhita, Schnellzauber, Der Betroffene gebardet sich wie 
irrsinnig und muB bald sterben. 

‘Akishéyi, Wassertod; der Behexte geht ins Wasser. 

Ubushitsi, Geister- und Verbrecherfang. Die Geister werden in Horner 
eingefangen; das Herz eines Diebes u. a. zischt im Zauberwasser auf, bekennt 
alles und gibt Namen wie Aufenthaltsort an. 


Irango, Wegweiser. Der Zauber fithrt den Bestohlenen an die Wohnung 
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des Diebes heran, wo er die gestohlenen Sachen wiederfindet, z. B. seine ge 
stohlene Kuh erblickt. 

Inzaratsi, Philtren, insofern sie Tod oder Scheidung herbeifithren. Die 
Ingredienzien kommen in die Speisen und die Getranke, unter das Kopfkissen, 
an eine beliebige Stelle in der Wohnung, besonders an den Aufstieg zum Bett. 


Uruzingo, Ohnmachtzauber, vor allem von eifersiichtigen Frauen unter 
Beihilfe der mannlichen oder weiblichen Dienerschaft. Man verschafft sich 
Haare, auch Speichel, Menstruationsblut, semen des Opfers und versenkt den 
Zauber neben den Herd, auch mag er in Speise und Trank geriihrt, an eine 
Durchgangstelle, oder direkt an die Person gestrichen werden: sie wird un- 
fahig, ihren Arbeiten nachzugehen, 

Ubuchuraguzi, Nachttanz, des Zauberers namlich, wobei er Erde gegen 
das betreffende Haus wirft: der Zauber tétet Mensch und Tier, besonders 
die Kinder. 

‘Imbardga, Wutzauber, durch Verwiinschung; die Person wird von Toll- 
wut erfaBt, stiirzt hinaus und tétet jemand, worauf sie selbst der Blutrache 
verfallt. 

‘Umwirydne, Selbstbi8. Der Verhexte haBt sich selber, es hassen sich 
Verwandte, Vater und Kinder, Mann und Weib. Die Stérung fiihrt schlieBlich 
zum Selbstmord. 

Uruhuniko, Fillzauber. Der Schwarzkiinstler oder Giftmischer gibt 
seinem Opfer etwas ein (ibigaburano), worauf der Betreffende abmagert ohne 
krank zu sein und zum Schwachling wird. Als Kuzdnga bewirkt der Zauber 
Unfahigkeit: man weiB nicht mehr verstandig zu reden, ein Richter kann kein 
ordentliches Urteil mehr fallen, iberhaupt wird man unfahig, in einer gesitteten 
Gesellschaft aufzutreten. 

Rubwa, Hiindigkeit. Das Opfer wird ,,hundsfeige“. Die Schuldigen sind 
die mannliche und weibliche Hausdienerschaft. Der Herr flieht von da ab die 
Gesellschaft und denkt nicht mehr an seine Obliegenheiten. 

Gujatira, Beschlagnahme, durch semen oder Menstruationsblut. Manner 
wollen nichts mehr von Frauen wissen und umgekehrt; sie verzichten auf Nach- 
kommenschaft. 

Irdngu, Heimweh, Zehrung (zehrt ab wie jemand, der sich heimsehnt). 

Die ,,Eifersucht‘ (Kebsin) nimmt es besonders an Kindern der anderen 
vor. Es geschieht mit dem Blut einer Frau oder einer Hiindin, es muB aber 
amdbi sein, Blut vom Unwohlsein einer Frau, der ein Kind starb. Das Haar 
des Kindes rétet sich, Wangen und Glieder schwellen an, die Haut springt auf 
und wird schrundig. 

Zum besseren Verstandnis des Ineinandergreifens der verschiedenen Fak- 
toren nahm ich eine Reihe von ,,dffentlich beobachteten“ Fallen auf, wovon wir 
das eine oder andere Beispiel auswahlen wollen. Ich bringe sie nach der 
stenographischen Aufzeichnung, so wie ich sie hérte. Obschon die Informatoren 
fest von der Zuverlassigkeit ihrer Berichte iiberzeugt sind, mag man doch des 
Satzes eingedenk sein diirfen: fama crescit eundo. 
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Trango. 

Rubibi war ein Titsi aus Kabingo. Ein anderer Tiitsi aus dem Clan der 
B’énégitori stahl ihm eine Kuh. Keine Spur war aufzufinden. 

Rubibi begibt sich zu einem Zauberer namens Kadénde aus Bunyambiriri. 
Er fiihrt eine Ziege mit, zwei Schafe und tiberbringt einen Krug Bier. Er er- 
zahit sein MiBgeschick und fiigt hinzu: ,,Wenn du den Dieb ausfindig machst, 
gebe ich dir noch weitere drei Ziegen.“ 

Kadénde tiberreicht ihm ein Zauberhdlzchen: ,,Binde es an deine Lanze, 
beriihre damit die Stelle, wo der Dieb entwichen ist, und verfolge die Spur, 
so, wie dein Herz es dir eingibt.“ 

Das Wegweiserholz fithrt ihn auf eine Entfernung von etwa ftinf Stunden 
in die Nahe des Akanyaru, an der Grenze Urundis. Plotzlich erblickt er seine 
urwirtingu- (graufarbige) Kuh in der Herde des Nyamunanira. Er begibt sich 
aus Vorsicht in eine gewisse Entfernung und ruft: ,,Seht dort meine urwiringu- 
Kuh, genannt Rwdanamiza; ihr wift, da& Nyamunanira sie erst kiirzlich an- 
gefithrt hat: es ist eine inshimuitano, eine gestohlene Kuh.“ — Auf dem Riick- 
wege gibt er es weiter bekannt. 

Rubibi gehérte zum machtigen Clan der Bénerwamba. Er bittet also seine 
Verwandten, eine Herde des Nyamunanira zu tiberfallen, die sich bei seinem 
Schwiegervater Bataka befand. Man bringt die ganze Herde an: dreiBig Stiick. 

Bataka gehorte zu ihren Freunden, und so begniigte man sich denn damit, 
die gestohlene Kuh zuriickzufordern. Man verlangte auch keine Entschadigung 
flr das Kleinvieh, das der Zauberer erhalten hatte, dem man dann auch die 
drei versprochenen Ziegen zufiihren lief. 


Umushyédrara. 


Nkeramihigo, ein Tiitsi aus der (politischen) Hiigelschaft Kibabara in der 
Nahe der Mission Issave, war vom Hauptling des Ortes verwiesen worden. 
Einige Besitzgegenstande hatte er einem dortigen Tiitsi Mulindangabo zur Ver- 
wahrung tibergeben. Die Begebenheit trug sich zu um 1925. 

Nkeramihigo stellt sich nach einiger Zeit ein, um die Sachen abzuholen. 
Der andere antwortet: 

— Nichts habe ich fiir dich hinterlegt, stelle Zeugen! 

-— Zeugen? Ich hatte doch mit aller Umsicht vorzugehen, damit niemand 
es erfahre. Ich muB denn darauf verzichten — du aber wirst noch Weiteres 
erfahren. 

Nach etwa sechs Wochen regnet es mit einem Male Staub und Schollen 
uber das Gehéft, die Hiitte geht in Flammen auf. Mulindangabo 148t neu 
bauen; die Arbeiten sind noch nicht beendet und schon brennt es lichterloh. 

Er lat eine Notwohnung neben dem Getreidespeicher errichten: sie 
flammt auf; die Ernte konnte man gerade noch retten. Frauen stellen sich ein, 
um die Kérner zu mahlen: einer fliegt ein Stein an den Kopf, und sie macht 
sich davon. 

Dem Mulindangabo bleibt nichts anderes ubrig, als Unterkunft bei 
seinen Freunden zu suchen. Die Gasthiitte verbrennt. Man bringt einen Wind- 
schirm tiber einer lebenden Hecke an: er verbrennt. Finer der Herdsteine fliegt 
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auf und trifft einen kleinen Stier an den Kopf, daB er zusammenbricht — er 
kam aber noch mit dem Leben davon. 

SchlieBlich wird ein Verschlag aus griinen Bananenstimmen vom Feuer 
verzehrt. 

Mulindangabo wendet sich nun an einen Zauberer aus Urtindi. Der 
ordnet an: ,,Baue eine neue Hiitte und benachrichtige mich.“ So geschieht es, 
doch schon setzt der Schollenregen ein. Der Zauberer eilt heran. Er bindet ein 
Stuck trockenes Wildbret an seine Lanze, stéBt damit gegen das Dach und der 
Regen hort auf. Er hinterlaBt ihm noch zwei weitere Amulette: eines soll er in 
cer Hutte anbringen, das andere selbst anlegen; mit dem Honorar mége er zu- 
nachst zwei Jahre warten. Der Spuk stellte sich nicht wieder ein und nach zwei 
Jahren bewilligte Mulindangabo dem Zauberer zwei Rinder. 


Amékaburo. 

Eine Tiitsi-Frau, Ndabateze mit Namen, hatte die Krieger des Muhi- 
girwa verhext, als sie sich auf einem Feldzuge gegen die Uriindi-Leute be- 
fanden. Sie lagerten in der Nahe. Ein Krieger-Pygmae namens Njagari und 
ein junger Ttisi, Karonkano, waren in ihre Hiitte eingedrungen und hatten ihr 
zwei gebrauchte Hacken und eine Flechtlanzette entwendet. 

Sie begibt sich zum Muhigirwa und will ihre Sachen zuriickhaben. 

— Wer hat sie gestohlen? 

— Ein Mutwa und ein junger Tutsi. 

— Zeige sie mir. 

— Ich kénnte sie unméglich wiedererkennen. 

— Was ist denn da zu machen? 

— So soll ich vermissen, was mir gehért? — Sie beschimpft den Feld- 
herrn und fiigt hinzu: ,,[hr sollt es zu bereuen haben!“ 

In der Nacht entsteht Streit unter den Kriegern und mehrere unter ihnen 
werden dabei verwundet. Man erkundigte sich nach dem Weib, allein es ist 
nicht aufzufinden. 

Im folgenden Lager zeigt sich der Pygmae von Sinnen: er zerschneidet 
die Saiten der Harfe und fallt itber die Mannschaften her. Einer von ihnen 
erliegt seinen Wunden. Die Krieger ziehen weiter und Njagari bleibt zurtick. 
Er legt Feuer an und kommt in der brennenden Hiitte um. 

Man fahndet nach der Ndabateze und ergreift sie. Sie gibt alles zu und 
erklart dem Muhigirwa: ,,Ich hatte dir doch gesagt, daB der Diebstahl nicht 
ungestraft bleiben wiirde, ich wandte denn das guékabura an.“ 


Amdkaburo. 

Rubwéchi war ein Hexenmeister, der sich in der Ortschaft unseres Ge- 
wahrsmannes Ruzigamintiro befand. Ein gewisser Tutsi Rugambarara, ein 
Mann aus Ruanda, der nach Urundi gefliichtet war und dann zurickkam, 
stahl dem Zauberer Bohnen, Hirse und zwei Stoffe, unter Beteiligung eines 
Hutu, Mukiga, aus demselben Ort. 

In der Nacht schichtet Rugambarara einen hohen Haufen Steine auf und 
entziindet oben ein Feuer. Die ganze Nacht hindurch hockt er nebenan. Die 
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Leute fragen verwundert: ,,Was treibst du da?“ — ,,In Urundi beging ich einen 
Diebstahl und mu8 nun sehen, daB ich einen Gegenzauber anlege, denn dort 
versteht man sich aufs Hexen!“‘ — In Wirklichkeit hatte er vor, sich gegen den 
als Hexenmeister bekannten Rubwéchi zu schiitzen: kwirogoza. 

Mukiga seinerseits benimmt sich wie von Sinnen. Er fallt die Leute an: 

— Weshalb munkelt man iiberall davon, daB ich den Rubwechi bestohlen 
habe? 

— Wer behauptet das? Da du aber selbst daraufkommst, ist es viel- 
leicht nicht so ganz ohne Grund. 

— So will ich euch denn etwas vormachen! 

Er begibt sich in seine Hiitte, 14Bt sein Tochterchen austreten und legt 
Feuer an. Er nimmt seinen Kniittel tiber die Schulter und macht sich davon. 
In der Ortschaft Mtibone trifft er auf eine Mandwa-Gruppe: man reicht 
ihm Bier. 

— Gebt mir eine Schale, denn ich trinke nicht aus dem Saugrohr. 

Er setzt an. Augenblicklich wird der Leib entsetzlich aufgetrieben und 
bricht auf; die Eingeweide treten hervor — er stirbt. 

Rubwechi hatte ihn verhext. Rugambarara war ein machtigerer Hexen- 
meister und kam heil davon. Er lebt jetzt noch. 


Ubushitsi. 

Ein Hutu Shyiriburyo, wieder aus der Ortschaft des Ruzigaminturo, Ge- 
folgsmann seines Vaters, sollte sich nach der Kivu-Insel ‘Ijwi aufmachen, wo 
sich der Sultan Rwabugiri befand, um bei seinem Herrn den Dienst zu ver- 
sehen. Man rat ihm, die Reise ohne Wegzehrung zu unternehmen, damit die 
Vorbereitungen nicht auffielen: es treibe sich namlich ein béser Geist in der 
Gegend herum, der allen jungen Leuten den Garaus mache. Er schlagt denn 
zunachst eine falsche Richtung ein, erreicht ‘Ijwi und kehrt wieder nach Hause 
zurtick, wo er jedoch gleich erkrankt. 

Eine Hutu-Frau stellt sich ein: ,,Er wird von einem Geist geplagt“, spricht 
sie. Man reicht ihr Bier, und sie beginnt mit der Austreibung. In der einen 
Hand halt sie einen Grasbiischel, in der anderen ihr Horn. Der Geist 1aBt sich 
im Grasbischel vernehmen und sie legt es auf den Boden. 

Ruzigaminttiro war anwesend. Halme und Blatter erzittern und deutlich 
hort man eine Stimme: ,, Ja, ich bin es, Rugwizabigwi — seit langer Zeit ge- 
storben. Ich trete gegen alle jungen Leute auf, weil meine Verwandten meinen 
Tod nicht geracht haben.“ 

Er war namlich nach der Ostprovinz Bugessera gegangen und hatte sich 
dort als Tutsi ausgegeben. Er spielte seine Rolle so gut, daB er ein Titsi- 
Madchen heiraten durfte. Die Briider der jungen Frau erfahren schlieBlich, 
daB sie es durchaus nicht mit einem adeligen Schwager zu tun haben und er- 
schlagen ihn auf einer Jagd. 

Der Geist spricht weiter: ,,Opfert mir Bier, dann baut mir eine Hiitte mit 
Gehoft; ein Stier mit Kuh soll eingestellt werden, Bf 

Daa Bier wird angebracht. Ruzigamintiro hatte beobachtet, wie die 
Halme sich bewegten, hérte auch die Stimme; nun sieht er, wie Has Bier im 
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Kruge wirbelnd kocht und aufschaumt — bis er schlieBlich leer ist. Der Geist 
laBt sich von neuem héren: ,,Ich scheide, der Kranke soll genesen, aber regel- 
maBig habt ihr mir Opfer darzubringen.“ 

Man fuhrte alle Anordnungen des Geistes aus. Das Vieh ging regel- 
maBig mit der eigenen Herde aus, weidete und wurde gemolken. Jeden Monat 
weihte man dem Geiste sein Bier. Der Kranke genas und lebte noch lange, 
bis er schlieBlich den Blattern erlag. 


Vielfach wurden Zauberer und Entzauberer des Betruges iiberfithrt; 
dann mag Bauchrednerei und Giftmischerei in Betracht kommen sowie tédlich 
sich auswirkende Autosuggestion infolge des Schreckens, den die Zauberer 
einfl6Ben: der Betreffende weiB sich schuldig, vermutet, daB die Zauberer ihn 
verfolgen, und der Wahn 1a8t die Folgen bei ihm in Erscheinung treten, von 
denen er gehért hat. Andere Falle sind undurchsichtiger. 


II. Begrifisbestimmungen, 


1. Innere Verwandtschaft zwischen Wahrsagerei 
und Magie. 


In der Anschauung der Eingebornen besteht ein innerer Zusammenhang 
zwischen Wahrsagerei und allen Formen der Magie. Der Wahrsager, der, 
wie wir sahen, als Magier gilt, hat allen magischen Erscheinungen nach- 
zugehen und sie auf ,,hold und unhold“ zu untersuchen. Durch Angabe der 
Mitsindo (Siegeszauber) bekundet er sich sogar als eine Art Oberzauberer, der 
es vermag, die Ereignisse nach Wunsch der Menschen zu gestalten. Nicht 
bloB irdische Geheimkrafte, auch tiberirdischen Geisterspuk bezwingt er. So 
wird die Wahrsagerei zur Zentralstelle aller Lebensinteressen. Uber ein be- 
liebiges Gebiet der Welt oder der Unterwelt mag er befragt werden und muB 
in der Lage sein, die geeigneten Abwehrmittel anzugeben. So er erkennt, daB 
ein Unternehmen von feindlichen Einfltissen bedroht ist: Arbeiten meine Feinde 
bei Hofe mit blo®B menschlichen Mitteln oder lassen sie magische Kraite mit- 
spielen; sind vielleicht gar Geister gegen mich aufgerufen worden? — Fir 
alles weiB ein geschickter Wahrsager Rat. 

Wir sahen, daB die beiden Worter: abapfuimu (Wahrsager) und abanya- 
nzaratsi (Inhaber von Philtren) gleiche Bedeutung haben. Es besagt, daB der 
Wahrsager nicht bloB die Zukunft erschaut, sondern sie auch in einer ge- 
wollten Richtung beeinfluBt und gestaltet. 

Die Hauptformen der Magie in Ruanda mag man vielleicht nach dem 
Objekt unter vier Gesichtspunkten betrachten: 

1. Die Wahrsagerei (kuvagura) gewissermafen als Generalinstanz: sie 
erkennt die Zukunft und beeinfluBt sie durch die Mitsindo; desgleichen aber 
auch die verborgene Gegenwart. 

Begrifflich mag man ihr denn die Ordalien zuzahlen: sie erweisen eine 
gegenwartig verborgene Schuld oder Unschuld, und die Ingredienzien wirken 
gleich den Mitsindo: die Verbindung Ingredienzien + Schuld= Tod, Ingre- 
dienzien + Unschuld = 0, keine Wirkung, folglich Freispruch. Bei den Orda- 
lien wird die menschliche Rechtsprechung ausgeschaltet. 
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2. Magische Sanktionen gegen Treubruch. 

a) Igihango, amtliche Sanktion am Sultanshofe. Die Wirkung bleibt 
latent, bis sich eine zuktinftige Schuld mit dem eingenommenen Mittel ver- 
bindet. Im Vergleich mit den Ordalien besteht also bloB ein zeitlicher Unter- 
schied. 

Das Gihango ist eine ekelerregende, schwarze Mischung, aus ab- 
scheulichen Dingen zusammengebraut. Die zahe Fliissigkeit wird auf die 
Zunge gestrichen und tétet den Betreffenden, sobald er untreu oder wortbriichig 
wird. Der Zauberbehaftete eilt nun in Begleitung seiner Freunde, sich durch 
gewaltsamen Koitus auf offenem Felde von der Infektion zu befreien und sie, 
je nachdem, auf eine andere oder einen anderen zu tibertragen; der Betreffende 
oder die Betreffende gibt sie dann auf gleiche Weise weiter. 

b) Kunywana, Blutsbriiderschaft trinken. Dieser Bund verfolgt den- 
selben Zweck wie das Gihango, nur daB es sich hier um eine magische Privat- 
sanktion zur Sicherung der Treue handelt und da man materiell anders 
vorgeht. 

3. Zuwendung von Gliick, Abwendung und, wo ndotig, Bezwingung von 
Unglitick. 

Hier mag der bloBe Hinweis auf bekannte Zaubervornahmen geniigen: 
Regen- (kuvuba), Vegetations- (amaremo) Zauber und Ubergabe der Erstlings- 
frucht an Eltern und Sultan (kuganura). Die beiden letzteren Vornahmen be- 
kunden sich als Fruchtbarkeitszauber iiberhaupt durch den rituellen Beischlaf 
(kwakira), das ,,Ergreifen des Segens“. 

Wir wissen, daB die Mitsindo (Sieges-, Abwehrzauber) zum Wahrsager- 
tum gehoren, so auch die Nzaratsi, die hold und unhold sind; die Nzaratsi 
konnen zu Mitsindo werden, falls es sich darum handelt, die ,,Lifersucht“, 
d. h. die Kebse oder tiberhaupt Gegenspieler, lahmzulegen. Wir sagten also 
richtig, daB die Wahrsagerei sich auf alle Gebiete der Zauberei erstreckt. 

Nun miissen wir doch eine Ausnahme machen, den jetzt zu besprechenden 
Musse (umuse), ein uraltes Menschheitsinstitut, ,,das vor aller Wahrsagerei 
liegt“: der Heilbringer. Wenn man sich auch vorstellen kénnte, daB ein Wahr- 
sager uber die Wirksamkeit der Handlungen des Musse befragt wird, so ware 
es schon sekundare Kulturmischung, Entwicklung nicht auf Grund innerer, 
sondern auBerer Kausalitat19. Die Finrichtung bestand auch vor Ahnen- und 
Heroenkult, das schon deswegen, weil die Wahrsagerei Alter ist. 

Man wird einwenden, daB die ,Urmythologie“, die vom Aufenthalt der 
Menschen im Himmel erzahlt, doch bereits die Wahrsagerei erwahnt. (Vgl. 
oben, S. 142). Dieser Einwand ware allerdings stichhaltig fiir den Fall, daB das 
Heilbringertum ,,auf Erden“ vor der Ankunft der Himmlischen nicht bestand. 

Nach obiger Berechnung reicht der , Absturz vom Himmel blo drei 
Jahrhunderte zuriick: es war die Finwanderung nicht einer geschlossenen 
Gruppe, nicht einmal einer Familie, sondern eines Briiderpaares mit ihrer 


19 Scumipt, Handbuch der Methode der kulturhistorischen Ethnologie, Miinster i. W. 
1937, S. 228, — GraEBNER, Methode der Ethnologie, S. 161, — Van Butck, Beitrage zur 
Methodik der Vélkerkunde, S. 42, 154. 
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Schwester und einem Pygmaen; letzterer Umstand 1a8t darauf schlieBen, daB 
es furstliche Persénlichkeiten waren, die geringe Personenzahl aber und die 
wenigen Habseligkeiten — daB es eh um Flichtlinge handelte. Wir werden 
zugeben miissen, da8, wenn meine Gewahrsmanner mir solch intime Einzel- 
heiten wie die folgenden iiber ihre eigene Himmelsmutter mitgeteilt haben, sie 
auch in allem anderen als zuverlassig zu erachten sind. 


Aus der Darstellung geht hervor, daB es sich bei der Erzahlung itber 
das Stierherz und die Fruchtmilch um eine Frauenlist handelt, wodurch eine 
uneheliche Schwangerschaft verhiillt werden sollte. Der erwachsene Jiingling 
muBte die ,,Fifersucht‘’ (Nebenfrauen) iiber sich spotten horen, er sei ,,ein 
Sohn des Fleisches (Stierherz), nicht aber des Kénigs“. Er machte seiner 
Mutter Gasani Vorwiirfe, daB sie ihm seine Abstammung verheimlicht habe, 
sie aber antwortete: ,,H6re nicht, mein Kind, auf die Worte der Eifersucht.“ 
Trotz der Beschworungen seiner Mutter hielt es ihn schlieBlich nicht mehr 
und er entschloB sich zur Flucht unter den angegebenen Umstanden. So ,,fiel 
er vom Himmel“. Er selbst band den Bazigaba das Marchen auf und bemerkte 
dazu in vertrautem Kreise: ,,So jemand allein reiste, erzahlt er, was ihm ein- 
fallen mag.“ — Fir den Aufenthalt im Himmel wird das Heilbringertum 
nicht erwahnt. Nun erklaren meine Informatoren, daB die Wahrsagerei be- 
reits den Erdhaften bekannt war. Wie verhielten sich denn bei den damaligen 
Ruanda-Stammen Heilbringer und Wahrsager zueinander? Nach meinen Auf- 
zeichnungen tiber die Landschaft Bugoyi erscheint dort das Heilbringertum als 
selbstandige Einrichtung, nicht abhangig von ,,Landiibertragung“, wie meine 
Tutsi es auffassen (siehe unten), und ware somit wohl vorher anzusetzen; dazu 
die ausdriickliche Bemerkung: ,,es bestand vor aller Wahrsagerei.“ 


Meine Gewahrsmanner aus Bugoyi waren auBer verschiedenen Haupt- 
lingen und Hutu vor allem die beiden Makobe und Ntembe aus dem Clan der 
Bagwabiro, Stamm Basinga. Durch Reichtum und Heirat wurden ihre 
Stammesangehorigen zu ,,Tutsi‘, und sie selbst behaupten, es urspriinglich 
gewesen zu sein, doch wird es von anderen bestritten. Bei der Schilderung der 
ersten Besiedlung der Landschaft Bugoyi kamen sie auch auf den Musse zu 
sprechen. Ich fiihre ihre AuBerungen im Wortlaut an: ,,Der Musse vollzieht 
alle rituellen Gebrauche, er bringt jedem Menschen Gedeihen. Sein Segen 
mehrt Mensch und Vieh und niemand baute seine Hiitte, wenn nicht vorher 
der Musse kam und sein Feuerchen entziindete. Im Vergleich zum Musse 
haben die Wahrsager rein nichts zu bedeuten; er ist in keiner Weise vom Wahr- 
sager abhangig und bringt allen Segen.‘ Das Heilbringertum fallt unter den 
allgemeinen Begriff Magie, und wegen seiner Bedeutung moge es etwas aus- 
fiihrlicher besprochen werden. 

4. Der Heilbringer (uwmuse). Nach dem gefliigelten Wort ,,Gihanga 
yadhanz Urwanda", ,,Gihanga ist es, der schuf Ruanda“ — gemeint ist der erste 
Hamitenkénig — fihren auch meine hamitischen Gewahrsmanner das Heil- 
bringertum auf Gihanga zuriick. Ihre Begriindung jedoch 1aBt durchblicken, 
daB die Segenskraft nicht erst dort ihren Ursprung fand. Sie erklaren: ,,Weder 
die Erdhaften noch die Himmlischen wuBten etwas von Heilbringern als 
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solchen, sie wurden von Gihanga in ihr Amt eingesetzt. Bis dahin waren sie 
einfach Erdhafte, allein die Eroberer sagten sich: nibo bakuru, basd n abatu- 
byaye, twdsanz is dr iyabo, bw dr iwabo baraturuta, bardtubyaye; sie sind alt- 
ehrwiirdig, sie sind gleich zu achten mit denen, die uns gezeugt haben, wir 
fanden die Erde, sie gehdrte ihnen, da sie nun dort zu Hause sind, tbertreffen 
sie uns, sie haben uns gezeugt.“ 

Die Heilbringer tragen keine Abzeichen, ihre bloBe Gegenwart mit ihren 
Segensworten gentgt. 


Segenstatigkeit des Heilbringers. 


1. Guterur imwana, kimwit izina, in die Hohe heben das Kind, ihm 
geben einen Namen; d.h. er kann den Vater beim Zeremoniell des Namen- 
gebens vertreten. 


2. Guchana, das Feuer unterhalten, namlich zu Beginn und zur Beendi- 
gung der Trauer nach einem Todesfall. Beim Tode des Hausherrn mag er 
dessen Bruder vertreten fiir das gesamte Zeremoniell, speziell das rituelle Ab- 
brennen des Schutzbaum-Stumpfes, doch stets ist ihm eigen das Entziinden des 
neuen Feuers in Hof und Wohnung des Verstorbenen sowohl als seiner ver- 
heirateten Sohne. In Begleitung des Wahrsagers — wohl sekundare Er- 
scheinung — besprengt er Wohnung, Hof und Vieh mit dem ,,Friedenswasser“, 
gewohnliches Wasser, das mit WeiBerde (Friedenserde) angerithrt ist. 


3. Gutang ibibdnza, vergeben die Bauplatze. Hat man den Bauplatz ge- 
wahlt, so wird der Musse benachrichtigt: ,,wze kiza mu nkéko kimp ikibanza 
komme zu kommen beim (ersten) Hahnenschrei, mir zu iibergeben den Bau- 
platz“; man nimmt eben an, daB das Land den Bazigaba gehért. Wenn man 
diesen Umstand als grundlegend fiir das Amt des Musse anzusehen hat, so 
ginge es aut die erste Einwanderung zuriick — es stellt namlich ein Eigentums- 
verhaltnis der Bazigaba zu einem anderen Stamm dar, dem Landeigentum 
ubertragen werden soll. In dem Falle waren Messer- und Kopfwahrsagerei 
alter. Man erwahnt nicht, ob die BAzigaba die Musse-Segenstatigkeit in ihrem 
Stamm ausiibten, also vor Ankunft der Fremden. 


Der Musse erscheint denn gegen zwei bis drei Uhr am Morgen, hebt 
einen Quadratmeter Erde aus, dort, wo der Mittelpfahl der Hiitte aufgestellt 
werden soll, und ein paar Meter weiter entziindet er ein Feuer, das bis zur 
Fertigstellung des Baues nicht erléschen darf; fiir einen Hauptling mag der 
Bau Monate in Anspruch nehmen, der Musse darf das Feuer nicht verlassen, 
er mag sich aber von einem Verwandten vertreten lassen; auch sind ihm die 
Leute des Hauptlings behilflich. Uber dem Feuer errichtet man eine kleine 
Schutzhiitte, damit der Regen es nicht auslésche. Stellt sich eine Bachstelze 
auf dem Bauplatz ein — ,,und sie tut es immer“ — so sieht man diesen Um- 
stand als ein gliickverheiBendes Vorzeichen an. Bei den Fiirsten erhalt der 
Musse fiir seine Mithewaltung ein Rind, bei gew6hnlichen Leuten Bier, dort 
nimmt der Bau auch nur zwei bis drei Tage in Anspruch. Es gebihrt ihm 


namlich Anerkennung, ,,weil er ein munyamuhango ist, Hiiter eines 
Brauchtums, 
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4. Gutang imbuto, vergeben Saatgut. Fir den Beginn der Feldarbeiten 
braucht er nicht besonders gerufen zu werden, doch, trifft er auf einen Schutz- 


befohlenen, der gerade sein Feld besat, so greift er zu und tut einige Ziige mit: 
es bedeutet Saatsegen. 


Obiger Ausdruck kam erst mit dem Ahnen- und Heroenkult auf. Beim 
sogenannten kubydlir amahémbe zur Feier des Einstellens eines neuen Stieres 
in die Herde, wie auch beim Heroenkult, hat er anzubringen: Kiirbisse, Feld- 
salat, Eleusine, Hirse, die beim kubyalir amahémbe verwendet werden, ,,zeugen, 
Leben spenden dem Gehérn“, des alten Stieres namlich, der rituell geschlachtet 
wurde. Es bedeutet Wohlfahrt und Haussegen, wieder ein Fruchtbarkeits- 
ritus. An einer Stelle der Einfriedigung rechterseits ebnet man die Erde und 
pflanzt das Gehérn auf mit Augen, Herz, Gallenblase, der Ausleerung und 
einem Bindel frischer Segenskrauter. Man bedeckt das Ganze mit Erd> und 
bestreicht es mit Mist und WeiBerde. Diese Arbeit besorgt der Hausherr mit 
dem Wahrsager. Der Hausherr streut ,Lachkérner“ iiber das Feuer des 
Herdes und erzahlt dem Geiste alles, was zu seinen Ehren geschehen ist, dabei 
erfleht er dessen Segen. Die ,,Lachkérner“ sind Hirse oder Eleusine, die im 
Feuer aufknistern und das befriedigte ,,Lachen“ des Hausgeistes versinnbilden. 

Im Heroenkult kommt auch obiges Saatgut hinzu, wieder ein Fafl von 
auBerer Kulturbeeinflussung. 


5. Gusénd ubunydge, verabschieden die Beschlagnahme; Kulturmischung 
durch gleichzeitiges Auftreten des Musse und des Wahrsagers. Es geschieht 
bei der Wiedereinsetzung eines Begnadigten durch ,,Verleihung des Feuers“. 
Der Lehnherr hatte ihm namlich sein Vieh beschlagnahmt und damit erlosch 
auch das Viehfeuer. Nun erhalt er wieder ein Rind — , Feuer“ = Rind — 
als Erlaubnis zum Entfachen des Feuers, worauf seine Freunde ihn mit Vieh 
entschadigen dirfen. Das alte Bettstroh, der Bodenbelag, wird verbrannt, 
alles ,,[rauerhaar“ des K6érpers wird entfernt, man legt neue Kleider an, und 
der Musse entziindet das Feuer, wahrend der Wahrsager die Besprengungen 
mit dem Friedenswasser vornimmt. 

6. Kurarirwa n imdndwa, Nachtherberge gewahren den Mand wa, bildlich 
zu nehmen. Sowie die Mdndwa sich zum Bettel im Hause des Initiierten ein- 
stellen, besuchen sie auch seinen Musse; sie erhalten ihr Almosen und ziehen 
ab. Die Heranziehung des Musse beim Bettelgang der Mandwa 1aBt erkennen, 
daB er in der Anschauung der Eingebornen von seinem Schutzbefohlenen un- 
zertrennlich ist. 

7. Kurarirwd n ingoma, Herberge gewahren der Trommel. Wenn die 
vereidigten Trommelschnitzer eine neue Trommel hergestellt haben, so bringen 
sie dieselbe zum Musse. Im Hofe stellt er sie auf einer Matte auf und ziindet 
sein Feuer an, wahrend man andere Trommeln dazu schlagt. Also wohl seit 
Beginn der Fremdherrschaft. 

8. Kurarirwad n inyundo, Herberge gewahren dem Schmiedehammer. 
Man beachte, daB das Eisen von den Himmlischen eingefuhrt wurde. Wenn 
die Schmiede einen neuen Hammer angefertigt haben, so heben sie ihn iiber 
die Schulter und begeben sich zum Musse, wo sie ihn vor dem Hiitteneingang 
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niederlegen; der Hammer ist in ein Biischel Segenskrauter eingewickelt. Der 
Musse ziindet sein Feuer an. 

9. Kubika, einen Todesfall melden, etwas im Zusammenhang mit einem 
Todesfall bekanntgeben. Wenn ein Lehnhirte des Sultans, aber aus altem Ge- 
schlecht, gestorben ist, halt man ein besonderes Zeremoniell ein bis zur Beendi- 
gung der Trauer. Bis dahin durften die Familienmitglieder nicht vor dem 
Sultan erscheinen. Selbst nach Beendigung der Trauer stellen sie sich erst beim 
Kénig ein, nachdem sie eine Nacht im Segenshause des Musse zugebracht 
haben. Bei der Huldigung gibt dann der Onkel (Vaterbruder) den Nachfolger 
bekannt. 

Aus obigen Darlegungen mag man den SchluB ziehen, daB der Musse 
eine ganz allgemeine Segenstatigkeit entfaltet, teils vollkommen selbstandig, 
teils unter Mitwirkung des Wahrsagers. Seine Bedeutung brachte es mit sich, 
daB® er auch in jiingeren Erscheinungen, wie Ahnen- und Heroenkult, nicht 
iibersehen werden durfte. Sowie der Schutzbefohlene irgendwie in Frage 
kommt, hat auch der Musse Beriicksichtigung zu finden. Sein Amt ist etwas 
fiir sich Bestehendes, unabhangig auch von der Kopiwahrsagerei, etwa wie 
beim israelitischen Volke das Priestertum innerlich unabhangig war vom 
Prophetentum, wenn auch die Propheten gelegentlich als Mahner aufzutreten 
hatten. Neuere Segenstatigkeiten scheinen nicht ihre Vollkraft zu erhalten, 
wenn der Musse nicht auf irgendeine Weise mitwirkte. Hatten wir hier einen 
konkreten Fall, wo ,,psychologische Einfiihlung“ 2° nétig ist, um die volle Be- 
deutung des Musse zu erfassen? Schon der Ausdruck, ,,er steht hoch tiber dem 
Wahrsager“, gibt zu denken. 

Die durchaus eigenartige Stellung des Heilbringers, die hervorgehoben 
zu werden verdiente, entschuldigt wohl den trotz aller Kiirzungen etwas weit- 
laufigen Exkurs. 


2. AuBere Ahnlichkeit zwischen Eingeweideschau 
Wimde On ter: 

Bei der Eingeweideschau sowohl als beim Totenkult kommen Schlacht- 
handlungen vor, die mit gewissen Spruchformeln zusammengehen. Durch Ver- 
gleich wollen wir feststellen, wie man beide Erscheinungen auseinander- 
zuhalten hat, da8 man nicht fiir ein Schlachtopfer ansehe, was einzig als Wahr- 
sagerei zu gelten hat. Diese Klarstellung ist um so wichtiger, als auch beim 
Opfer Eingeweideschau vorgenommen werden kann. 

Die Technik der Haruspizien wird noch eingehend zu besprechen sein, 
hier kommt es uns darauf an, durch bloBe Aufzahlung die wesentlichen Merk- 
male bei der Eingeweideschau, beim Ahnen- und Heroenkult herauszustellen. 
Haruspizien (wmdshyo, Messer). 

Die Haruspizientiere tragen denselben Namen wie der Schépfergott: 
imana; die gliickverheiBenden Teile nennt man: imana yéze, wortlich Gott 
weiBer, im Plural: imana zéze; den rituellen Beischlaf: kwakir imana yéze, 
ergreifen den Gott weiBen, d.h. holden, giinstigen. Anderseits unterscheiden 


20 ScumipT, Handbuch der Methode der kulturhistorischen Ethnologie, S. 254, — 
GraEBNER, Methode, S, 164. 


Die hamitische Wahrsagerei in Ruanda. 165 


sie durchaus zwischen dem Schépfergott und den Haruspizien. Der urspriing- 
liche Sinn, jetzt verdunkelt, ist wohl, daB man durch die Befragung den Willen 
Gottes erkennt. 


10. 
(Gk 
Pe 


Hier nun die Aufzahlung der verschiedenen Vornahmen: 


. Gitang imbuto, hergeben den Samen (woraus die Wahrsagerei ent- 


springt), gemeint ist die Speichelbesprechung. Dem Tier wird Milch mit 
Speichel gemischt eingegeben, worauf der Befrager oder der Wahrsager, 
oder beide zugleich, die Fragestellung in das rechte Ohr lispeln. Diese 
Fragen enthalten bei der Kiichleinbefragung und Kleinwahrsagerei die 
Version mit der Inversion: das und das (Glick) wird mir zuteil = Ver- 
sion; das und das (Ungliick) wird mir zustoBen = Inversion. 

Frither war die Speichelbesprechung allen Tiitsi bei der Rinder- 
besprechung gemeinsam, in der letzten Zeit wurde sie dem Sultan vor- 
behalten. 


. Guchumita, niederstoBen, Totung durch Stich ins Genick. Das Tier darf 


nur an einer Stelle verletzt werden, damit keine stérenden Blutflecken 
entstehen. 


. Korosora, abdecken. Die Haut wird im Nacken und an der Schwanz- 


wurzel nicht abgetrennt, so daB das Tier wie auf einer Matte liegt. 


. Gukingura, offnen, aufschlitzen. 
. Giitega, beobachten, wobei man die Eingeweide wendet, ohne sie jedoch 


herauszunehmen. 


. Kuragura, deuten, und zwar nach den ,,Farben“ (amdbara). Alle Teile 


miissen ihre normale Farbe haben (normal = weif, giinstig), sonst ist 
die Befragung schwarz, ungiinstig — also auch bei abnorm weifen 
Teilen; normal schwarz = weif. 


. Gukéranura, die holden Teile in ein groBes HolzgefaB mit Wasser zuriick- 


legen, wenn die Befragung giinstig verlief; war sie jedoch ungiinstig, so 
erfolgt das Guturutsa, fortwerfen — von dem Fleisch essen nur Hutu 
und Pygmaen. Wir nehmen den ersten, giinstigen Fall an. 


. Am nachsten Morgen kommen die Teile in einen Butterkiirbis zum 
. Guhéreza, dem Herrn feierlich iiberreichen, mit giinstigem Orakelspruch 


und nachtraglichem guhangura, Herstellung von Amuletten nach dem 
Eintrocknen. 

Kwakira, den Gottessegen erfassen. 

Kwambara, sich damit bekleiden, d.h. die Amulette anlegen. 

Gukor imimaro, ausitben den Zweck, das durchfiihren, wozu man die 
Befragung mit gliicklichem Ausgang vorgenommen hatte. 


Ahnenkult, und zwar Kumar urubaénzd r'w ubuzigo, erledigen den Recht- 


streit des Uneingeweihtseins (d. h. Opfer an einen nicht initiierten Toten). 


Der Ausdruck bezeichnet ausschlieBlich ein Rindopfer; dadurch wird 


gewissermaBen ein Rechtstreit zwischen Lebenden und Toten beigelegt. Das 
Uneingeweihtsein bezeichnet einen Familiengeist, der den Heroen nicht geweiht 
wurde, als er noch als Mensch auf Erden war. 
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. Gtihagarik inka, vorfihren das Rind, vor die Geisterwohnung namlich, 


damit das Geschenk dem Geiste gezeigt werde. 


. Kubtkira, zum Schlaf hinlegen, d. h. durch Schlag mit der Axt ins Ge- 


nick niederstrecken. Der Wahrsagei tritt mit dem Friedensbtindel (holde 
Krauter) vor den Herrn und wiinscht ihm, daB er die Geister zufrieden- 
stelle. 


. Korosora, abdecken. 

. Gukingura, offnen. 

. Gukoranura, gewisse Viszeralteile aussondern, 

. Giitega, die Schau vornehmen. 

. Kuragura, den Befund deuten. 

. Kubyalir amahémbe, aufpflanzen das Gehérn. 

. Guchindir amahémbe, buttern dem Gehérn, damit die unholde, blutige 


Tat des Schlachtens durch eine hold-friedliche beschlossen werde. 


. Kubyikurutsa, dem Geist die Herden vorfiihren. 
. Gukanuza, an verschiedenen Stellen der rechten Seite des Opfertieres 


Fleischteilchen abtrennen und sie zum Opfermahl (gdtonora) iiber dem 
Herd résten. 


. Kwakira, den Segen ergreifen. 
. Kwahuka, Auszug des Viehs zur Weide. 


. Kahagira, abwaschen, d. h. der Wahrsager bestreicht die Rinder mit 


Lustralwasser, wenn sie einzeln durch das AufBentor schreiten. 


. K’wivuga, Selbstlob (hell psalmodierte Spriiche) und Festlichkeiten. 
. Giiterekéra im engern Sinne: Opfergabe der Fleischstiickchen an den 


Geist, die der Wahrsager auf das Kopfkissen stellt. 


Heroenkult, das Opfer nach der Initiation. Kébagir imandwa, schlachten 


1. 


iS) 


Go Oe On oC) 


fiir die Maéndwa-Geister. 


Kumurika, vorzeigen, dem betreffenden Heroengeist namlich, mit An- 
rufung. Wir nehmen an, daB das Opfer fiir den R’yargombe selbst ist. 
Der ,,junge R’yangombe“, Weihe-Zégling, schlagt neunmal leicht mit der 
Axt auf den Nacken des Tieres. Neun ist gunstige Zahl, ikyénda, Asso- 
nanz zu kwénda, an sich nehmen, reich werden. 


. Kubikira, ein ,,Hutu schlagt das Tier mit der Axt nieder, Hieb ins Ge- 


nick. Schon der Gebrauch einer Axt zeigt an, daB das Zeremoniell in 
Ruanda nicht alt ist, weil erst die Himmlischen das Eisen einfiihrten. 


. Kwatira = korosora, abdecken. 

. Kuibaga = gukingura, 6finen. 

. Gutega, die Schau vornehmen. 

. Kuragura, das Los deuten. 

. Gukoranura, herausnehmen, wie beim Ahnenopfer. 

. Kubydkurutsa, die Herden vorfiihren. 

. Guhdnger imandwa, den Méndwa symbolisch Rinder schenken, also den 


Gefolgsgeistern des R’yangémbe. 


. Kwakira, den Segen ergreifen. 
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11. Gutondagira, die Haut abschreiten, wo die Fleischreste eingefaltet sind. 
Eingehendes Zeremoniell. 

12. Kugabura, Fleischverteilung an das Hofpersonal des R’yangombe. 

13. Gukyara, den Kopf des Opfertieres mit Haut in die Hiitte tragen. 

14. Gusubiz istimba, Gebetsformel. 

15. Kubamb urtihu, symbolisches Ausspannen der Haut mit zwei Pflécken. 

16. Kubyalir amahémbe, das Gehérn aufpflanzen. 

17. Festmahl. 


Aus der Gegeniiberstellung ersieht man, daB bei den Haruspizien die 
Befragung Hauptzweck ist, im Opfer Nebenzweck mit bloBer Beziehung zum 
Geist und seiner holden oder unholden Tatigkeit, wahrend man bei der Wahr- 
sagerei bestrebt sein muB, auch alle sonstigen Moglichkeiten mit einzubeziehen. 
Bei der Befragung ist der Fragesteller gewissermaBen Subjekt und Objekt zu- 
gleich, wahrend das Opfer einen anderen, den Geist, zufriedenstellen soll und 
die beilaufige Eingeweideschau nun feststellt, ob das auch wirklich erreicht 
wurde. Die Wahrsagerei stellt ,, Tatsachen“ fest und bemitht sich gegebenenfalls 
um Abwehrmittel, das Opfer ist die Anwendung eines solchen Mittels in einem 
bestimmten Falle, die Erfiillung des bei einem friitheren Haruspizium Er- 
schauten. 

Die Heraushebung der je eigentiimlichen Merkmale mu die Lage klar- 
stellen. 

Die erste Handlung beiderseits ist gewissermaBen eine Darlegung des 
status quaestionis. Die Speichelbesprechung der unabhangigen Eingeweide- 
schau hebt das unbekannte, durch die Schau zu bestimmende Objekt hervor; 
das Erscheinen des Opfertieres vor der Geisterhiitte, wo es dem Verstorbenen 
,zezeigt wird, kennzeichnet eine Kulthandlung. 

Das kuragura, die Deutung, ist wesentlich bei der Wahrsagerei und kann 
bei ungiinstigem Ausfall das ganze Unternehmen sistieren bzw. mag die Vor- 
nahme einer neuen Befragung veranlassen; beim Opfer erfillt sie nur einen 
Nebenzweck, wesentlich ist das Weihegeschenk verbunden mit Bitten an den 
Schutzgeist, daB er alles Ubel abwende. Ein eigentliches ,,Schwarzwerden“ 
kann es nicht geben (weil es eben dem Geist obliegt, es ,,weiB‘‘ zu machen) 
oder dann doch nur in dem Falle, daB der Geist das Opfer verwirft, worauf 
zu einer neuen Befragung des Wahrsagers geschritten wiirde. Die Ablehnung 
des Opfers wiirde sich dadurch bekunden, daB die Plagen nicht aufhoren. 
Das ,,Schwarz- und WeiBwerden“ im Opfer zeigt die bloBe Gesinnung des 
Geistes an. 

Nur beim Ahnen- resp. Heroenkult ist das kubyakurutsa, das Vorfihren 
der Herden, angezeigt, Schauspiel fiir die Heroen, fiir den verstorbenen Herrn 
jedoch ein Zeichen, da8 man sich seiner Hinterlassenschaft sorglich annimmt; 
bei der Wahrsagerei hatte es keinen Zweck, weil der Herr befragt und seine 
Herden selbst am besten kennt. 

Der Wahrsagerei eigen ist das feierliche guhéreza, die Uberreichung der 
imana zéze, der giinstigen Haruspizienteile an den Herrn und das nachtrag- 
liche Anlegen (Awambara), er ist namlich Ausgangs- und Zielpunkt, Subjekt 
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und Objekt zugleich: er fragt und erhalt Antwort, der Wahrsager ist Ver- 
mittler; beim Opfer kommt es dann naturgemaB zu einer Aufteilung: das Sub- 
jekt, der Herr, nimmt mit seiner Familie das Opfermahl ein (guétonora) und 
der Geist seinerseits erhalt Opfergaben, das géiterekéra; fir die Teilnehmer 
findet ein Festmahl statt. 

Das Kwambara mag man auch dem Kdbyalir amahémbe gegeniiber- 
stellen, als bleibendes Wahrzeichen der vorgenommenen Handlung. 

Ein gékor imimaro, durch die Ausfithrung des geplanten Unternehmens 
gewissermaBen die Probe machen, kommt beim Opfer nicht in Betracht; dieses 
war eben eine Beschwichtigung der erbosten Geister und selbst ein gukor imi- 
maro, das ausftthren, was vom Wahrsager angeraten worden war. 

So ist denn, kurz zusammengefaBt, die Wahrsagerei eine Befragung, 
der Ahnenkult ein Opfer, eine Gabe, und dem jeweiligen Grundgedanken ist 
das Zeremoniell untergeordnet. 


Ill. Die Technik der Wahrsagerei in Ruanda, 


Von kuragura, wahrsagen, ist das Wort inddgu (Orakel) hergeleitet: 
inddg trazigurd ntihéra, eim Wahrspruch ist von Bestand, er bleibt nicht aus, 
d.h. er geht in Erfiillung. 

Man unterscheidet: 

1. indégué 2 ingénzi, Orakel wirksamste, Hauptorakel, diejenigen namlich, 
die von altersher tiberkommen sind. Wir kennen sie bereits: Haruspizien 
(umushyo), Kopfwahrsagerei (umiitwe), Wiirfel (inzuzi), vielleicht auch 
Schaumdeuterei (igikdndo). 

Rein ,,himmlisch“, sagen wir hamitisch, sind die Haruspizien; 
himmlisch und erdhaft die Kopfwahrsagerei; rein erdhaft die Wiirfel- 
und vielleicht die Schaumdeuterei, 

. indagu 2 ubuchéndo, Orakel der Kleinwahrsagerei. Von diesen sind 
Butter und Fett ortstandig, ersteres der Viehzucht, letzteres dem Acker- 
bau eigen; alles andere ist Lehngut. 


iS) 


1. Hauptorakel. 
a) Kopfwahrsagerei (umuiitwe). 


An erster Stelle sollte eigentlich das umiishyo kommen (Haruspizien), 
wir beginnen jedoch mit umuitwe, weil dabei kein besonderes Zeremoniell zu 
beobachten ist: ,,Es ist ein bloBes Wahrsagen aus dem Kopfe.“ Die Kopf- 
wahrsager heiBen abdnyamiitwe, d.h. die einen Kopf haben, im mystischen 
Sinne zu verstehen. Es war , eine Gottesgabe der beiden Bukara“, des oben 
erwahnten Briiderpaares, ,ihre Tochter wurden in die Ehe gegeben, und so er- 
standen bald Gottesmanner iiberall“. 

Die Kopfwahrsagerei griff tiber auf die Mdandwa, die Heroen. Von diesen 
weissagen: Kibungo, Mugasa, Umuréngetwe, Umiitwa, aus der Gefolgschaft 
des R’yangombe. Die iibrigen Mandwa weissagen nicht: R’yangdmbe, Kagoro, 
Binego, Nyabiriingu, Nyakiriro, Umuzana, Umunyéro, mit Ausnahme der 
beiden letzten ,,sind alle von R’yangombe gezeugt“. 
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AuBer diesen obigen weissagen aber noch viele andere Méndwa in 
Ndorwa und besonders in Urtindi, auch Mashira von Ruanda. Die ,,kopf- 
habenden“ Mandwa werden bei der Feier der Mysterien befragt, und sie er- 
teilen Orakelspriiche. Es kommen also nur untergeordnete Mandwa in Be- 
tracht oder ganz fremde, gewissermafen Usurpatoren, die in keiner Beziehung 
zu R’yangombe stehen. Die Haupt-Mdndwa weissagen nicht: das umiitwe ist 
hier Lehngut und als solches jiinger in den Mysterien **. 

6) Haruspizien (umiishyo). 

Die betreffenden Wahrsager heiBen entsprechend abdnyamushyo. Man 
unterscheidet drei Haruspizientiere: inka, Rind (Bulle); intama, Schaf (Wid- 
der); inkoko, Kiichlein. Der Sammelname ist: imana, Gott, Gottestiere. 

Es gibt keine festgesetzten Zeiten, wo die Befragungen vorzunehmen 
waren, wohl aber amdtegeko (Gebote) und impaémvu (Griinde). 

Amdtegeko. Niemand wendet sich an einen wildfremden Wahrsager. 
Die Wahrsager im allgemeinen nennt man abardguza, die Deuter, wahrend 
abapfuimu mehr die priesterlichen Wahrsager im Ahnenkult bezeichnet. Man 
nimmt nur solche in Anspruch, die einem durch Freundschaft oder sonstwie 
verbunden sind: abaydboke, treue Untertanen. Zu diesen gehdren z. B. die 
eigenen Lehnsleute. Ein Wahrsager, dessen Absichten nicht lauter sind, konnte 
einen griindlich hereinlegen: das Los war in Wirklichkeit giinstig, er erklart 
aber, daB es ungiinstig ausgefallen sei; oder umgekehrt: es war ungiinstig und 
er gibt besten Bescheid — man laBt sich tberzeugen und stiirzt sich in tod- 
bringende Abenteuer. 

Ein Wahrsager hat dann das Geheimnis zu wahren (gdhisha, verbergen), 
er darf Fremden nicht verraten, wie die Befragung ausfiel. 

Impémvu. Alle ,,Griinde“ sind eingeschlossen in amdkuba (Ungliick) 
und ubukire (Wohlfahrt). So z. B. imize, Seuchen, itabaro, Krieg, amdkuba, 
Ungliick, wie etwa eine drohende Gerichtsverhandlung. In all diesen Fallen 
bemiiht sich der Wahrsager um die entsprechenden imitsindo, Abwehrzauber. 
Beziiglich der Wohlfahrt kommen u. a. in Frage: wbugingo, kérperliches Woh|- 
ergehen. ,,Es ist ein kwikingira, Vorbeugung, kégam imvura, Schutz suchen 
vor dem Regen“; man will namlich erfahren, ob nicht ein spateres Ubel droht. 
An ubukire ware noch beispielsweise zu beachten: einen Hausstand errichten, 
Kindersegen, Belehnung, Reichtum, Friede und gutes Einverstandnis mit seinen 
Freunden, die Uberwindung der Feinde und Hasser, ,so daB man doch 
wenigstens ruhig schlafen kann.“ Man will sich vergewissern, ob das gegen- 
wartige Glick von Bestand sein wird. 

Eine Eigenart dieser Wahrsagerei besteht im Kugisha, den Wander- 
Haruspizien: die Wahrsager, meistens in Begleitung eines Hauptlings oder 
gar GroBhauptlings, ziehen von Ort zu Ort, bis sie die geeigncten Mitsindo 
(Uberwinder) gefunden haben. 

Wir erwahnten oben, daB bei der Rinderbefragung die Speichel- 
besprechung in letzter Zeit dem Sultan vorbehalten war. 


21 Vgl. W. Scumipt, Handbuch der Methode, S. 157, 177. — PINARD DE LA BouL- 
LAYE, op. ¢., II, p. 251. — GRAEBNER, Methode, S, 128, 140. — Van Butcx, op. ¢., p. 144. 
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a) ‘Inka, Rind, d.h. Bulle (ikimdsa). 

(1.) Ububikire (Schlafenlegen) = kumar imdnza, beilegen den Recht- 
streit. Speichelbesprechung: gutang imbuto, hergeben den Samen. 

Der Sultan spriiht viermal Speichel in ein gefiilltes MilchgefaB; er kann 
sich aber auch zweier GefaBe bedienen, wovon das eine zur Aufnahme des 
Speichels (dmazi, Wasser) dient, der dann ins zweite eingegossen wird. Zur 
bequemeren Ausfithrung nimmt er wirkliches Wasser ein und spilt sich den 
Mund aus oder bedient sich eines Saugrohres (umuhéha) zum Einblasen des 
,,Wassers“ in die Milch. Die Mischung wird dem Tier eingeschiittet (Aahira, 
tranken) = Bereitstellung zur magischen Reaktion, ein geladenes Gewehr. 

Nun spricht der Wahrsager die Befragung dem Tier ins rechte Ohr, in 
Ubereinstimmung mit den Absichten des Herrn, oder auch dieser selbst oder 
beide, ein jeder auf seine Weise. Nehmen wir den Fall, daB die Befragung 
auf kérperliche Wohlfahrt lautet: 
ngir amagara, ngir ubugingo, ngir ubthoro, 
ich habe Kraft, ich habe Gesundheit, ich habe Frieden, 
simpja, nzabyara, nzakuza, sinzir imize, sinzir indwara, sinzir abézimu, 
ich sterbe nicht, ich werde Kinder zeugen, ich werde (sie) aufziehen (ohne daB sie mir 
wegsterben), ich erliege nicht den Seuchen, ich erliege nicht den Krankheiten, ich erliege 
nicht den Toten (Geistern), 
sinzir abarozi. 
ich erliege nicht den Hexen. 

Bei ,,Schwarz‘‘ geht nun im Innern des Tieres sofort die Veranderung der 
,yNormalfarben vor sich“. 

Zum rechten Verstandnis des Wortes kuzira sei bemerkt: es bedeutet den 
Tod erleiden, und zwar durch das unwiderruflich vorherbestimmte Schicksal. 
Wenn jemand starb, so ist gleich die Frage: ,,ydziz iki?“ er unterlag welchem 
FinfluB? welchem Todesschicksal? Dieses wmuziro ist der ,Gottesfluch“, der 
einen unweigerlich téten wird. Bei der Befragung méchte man ihn erfahren, um 
sich nun doch nach Moglichkeit davor zu hiiten. 

Das ominése Wortchen kuzira kehrt immer wieder in den Fragestellun- 
gen. Die Mentalitat der Eingebornen ist eben vom Schicksalsgedanken be- 
herrscht; wie sehr das der Fall ist, moge kurz folgende Erzahlung zeigen, die 
Geschichte des Bagabobarabona, ,die Manner erfahren“ (erleiden MiB- 
geschick) : 

B. war Korb- und Mattenflechter; er wohnte im Walde. Fines Tages 
begibt er sich mit seinem Weib auf den Tauschhandel: er trug die Matten und 
sie die Kérbe. Am Abend treffen sie sich wieder, ohne auch nur das geringste 
verkauft zu haben. Der Mann ziirnt: ,,’Imana hat mich nicht erschaffen gleich 
den anderen, ich wiinschte nur auf ihn zu treffen und mit meinem Speere wollte 
ich ihn durchbohren.“ Nachsten Tages gehen sie wieder hausieren. B. stoBt 
auf ‘Imana: 

— Wohin geht die Reise? 

— Ich will von neuem versuchen, ob ich meine Matten anbringen kann. 

— Hast du heute Nacht nicht das und das geredet? 

— Jawohl! 
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-— Nun, ich bin ‘Imana! 

Der Mann zieht seinen Schurz fester an, holt aus und schleudert seinen 
Speer. ‘Imdna weicht aus und ergreift fliehend die Waffe. Flugs schleudert er 
sein Buschmesser: es wirbelt tiber den Kopf ‘Jmdana’s hinweg; 'Imana hebt es 
auf und bedeutet ihm: ,,Du sollst einmal gliicklich werden, doch vorher muBt 
du aus dem Abgrund auferstehen.“ 


An dem Tage ging es nicht besser und triibselig schleicht B. nach Hause. 
Unterwegs fallt ihm ein Ameisenhiigel auf, der voller Pilze stand. Er fiillt eine 
Matte damit und wandert weiter. Es kommen ihm einige Tiitsi entgegen, die 
dem Hut (Hufzeichen auf dem Wege) einer gestohlenen Kuh nachspiiren. 

-— Was tragst du da in deiner Matte? 

— Was es eben sein mag. 

— Du bist der Dieb; stelle ab, daB wir eine Durchsuchung vornehmen. 

Statt der Pilze finden sie frisches Schlachtfleisch. B. beteuert seine Un- 
schuld und erzahlt, wie er Pilze aufgelesen habe. Man begibt sich an die Stelle. 
Wie sie am Termitenhtigel anlangen, erblicken sie eine ausgespannte Kuhhaut 
und das Gehérn daneben: ganz genau Farbe und Gréfe des gestohlenen 
Rindes! Der vermeintliche Dieb wird gefesselt und mit nach Hause geschleppt, 
wo er in einer Ecke des Gehdftes schmachtet und firchterlich unter dem Druck 
der ins Fleisch schneidenden Sehnenfesseln leidet. 

Es ereignet sich, daB die Tochter des Hauses gerade stirbt, eine junge 
Frau, die der Mann nach damaliger Sitte im Anwesen ihres Vaters geehelicht 
hatte. Gleich trifft man Anstalt zur Bestattung. Bei einbrechender Nacht 
macht man sich auf den Weg und es heift: ,,der Dieb muB mit, als Streu kommt 
er zuunterst ins Grab.“ 

Die Gruft ist nun zugeschtittet und B. versucht in der Nische seine 
Fesseln zu zernagen. 

Da schreitet einsam ein Mann daher durch das Dunkel der Nacht; er 
beugt sich iiber den Grabhiigel und hebt vorsichtig die Erdschollen ab. Er zieht 
die Leiche hervor und bettet sie oben neben das Grab; er entztindet ein Feuer. 

,a habe ich dich, Grausame! Du schlugst meinen Antrag aus und 
verschmahtest meine Liebe. So verhexte ich dich denn und meine Weckwurz 
lieB dich eben zu neuem Leben erwachen; und nun bist du mein!“ 

Mit einem Satz ist B. oben. Er erfaBt den Zauberer und fordert das 
Madchen auf, zuzugreifen: ,,Wir haben deinen Morder und miissen ihn wtber- 
waltigen!“ 

Mit dem gefesselten Hexenmeister begeben sie sich gleich zur Nacht an 
das Gehoft zurtick. 

Des Staunens wird kein Ende. Dem Retter seiner Tochter bietet der 
Vater drei Herden Vieh an. 

,90 kommt ihr bei mir nicht an: ich verlange mit dem Madchen und 
dem Bosewicht da zum Konig zu gehen.“ — Kein Bitten kann ihn erweichen. 

Dem Herrscher erzahlt er den Vorgang, von seiner Begegnung mit 
‘Tmana an. 

— Was bot man dir als Lohn an? 
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— Drei Herden Vieh. 

— Die soll man doppelt nehmen. Von mir erhaltst du eine Hauptling- 
schaft, denn ich erhebe dich in den Fiirstenstand, und das Edelfraulein, das 
du befreit hast, wird dein Weib; dein friiheres Weib mag dir als Magd folgen. 

— So sagte ‘Imana denn die Wahrheit, ich wiirde einmal zu Wohlstand 
gelangen, vorher aber miiBte ich aus der Unterwelt erstehen: ,,iky ‘Imana ydtuts 
umintu, ntakirénga“, was ‘Imana anfluchte einem Menschen, nicht er daran. 
kommt vorbei. (,,Fluchen“ im Sinne von unausweichlichem Schicksalspruch.) 

In einer anderen Erzahlung flucht ‘Imdna einem neugeborenen Magd- 
lein, daB es durch ein Biiffelhorn umkommen werde. Ein Dieb, der sich ein- 
geschlichen hatte, hért die Worte. Wie alles schlaft, ergreift er das Kind und 
schneidet es mitten durch, daB die Eingeweide hervorquellen; das Messer 
dringt vor bis auf die Wirbelsaule: ,,Ich will doch sehen, ob das Kind durch 
ein Buffelhorn umkommt!“ 

In der Nacht erwacht die Mutter und sucht nach dem Kinde. Sie schiirt 
das Feuer und beim Aufflammen erblickt sie das GraBliche. Doch der Puls 
geht noch. Behutsam drangt man die Eingeweide zuriick und verbindet die 
Wunde. Das Kind genest. Spater halt derselbe Dieb um ihre Hand an, erzahlt 
den Vorgang, und baut ein fiir Wild undurchdringliches Gehéft, mit Ver- 
bot fiir die junge Frau, es zu verlassen, was immer sich auch ereigne. Eines 
Tages, bei Abwesenheit des Mannes, zieht ein Trupp Jager daher mit Meute 
und aufreizendem Hallo, alles drangt hinaus, und fiir ihr Leben gern hatte 
die Frau sich die Jagd mit angesehen. Sie wollte ja nur bis an den Dungwall 
vor, einen Blick hinwerfen und sich wieder zuriickziehen. Und schon ist’s 
geschehen. Mit reiSendem Schmerz im FuB kommt sie in der Wohnung an, 
das ganze Bein und dann der Leib schwillt an. Der Mann stellt sich ein, unter- 
sucht genau die zurtickgelegte Strecke und — am Dungwall entdeckt er die 
verborgene Spitze eines Biiffelhorns, das er ausgrabt: ein altes, morsches Ge- 
horn, von dem niemand wuBte. In der ganzen Gegend gab es iiberhaupt keine 
Buffel. ,,Meine Frau muB sterben“, sagte er sich und so geschah es. 

Damit hatten wir die Erklarung von wmuziro, der vorherbestimmten 
Todesursache eines jeden Menschen, der niemand entrinnt. 

Die erste Formel bezog sich auf Gesundheit; hier nun eine weitere 
durchaus dem Konig eigene: Sieg. 
nzatsind Uburindi, nzabuhaka, buzab ubwanjye, nzabutegeka, buzantara; 


ich werde besiegen (das Kénigreich) Urundi, ich werde dort Lehnherr sein, es (das Land) 
wird sein das meinige, ich werde es beherrschen, es wird mir Tribut zahlen; 


buzanyoboka; 
es wird sich mir unterwerfen; 
sinzir amdchumi y’ Iburiindi, n inkéta, n imyambi, n dbarozi b’ aho, 


nicht ich erliege den Lanzen von Urundi, noch den Schwertern, noch den Pfeilen, noch 
den Zauberern von dort, 


n dmazi y aho etc. 22. 
noch dem Wasser von dort etc. 


22 Die Inversion (z. B. ich erliege, ich werde besiegt...) nimmt man bei Bulle 
und Widder nicht vor. 
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Nun wird das Tier durch einen vorsichtigen DolchstoB ins Genick 
(guchumita) getétet, die einzig erlaubte Art; anders vorgehen hieBe kw’dna 
(schadigen), weil durch die Blutflecken Afterfarben entstehen miiBten. ,,So ist 
es Gebot“, daB man das Tier nur an dieser Stelle verletzen darf. Es stirbt — 
gutaha, heimgehen, wie denn ein Heimgang immer verbunden ist mit einem 
Verschwinden von der Stelle, wo man sich befand. 

Korosora, abdecken. Die Haut darf nicht abgelést werden vom Nacken 
und von der Schwanzwurzel; man breitet sie aus wie eine Matte. Das Ab- 
trennen der Haut an den verschiedenen K6rperstellen hat je besondere Be- 
zeichnungen, wie unsere Wahrsager denn tiberhaupt ganz minutidse Anatomen 
sind; in der Folge wird man sich davon iiberzeugen. 

Gukingura, ofinen. 

Guitega, untersuchen, Eingeweideschau. Alle Viszeralteile haben einen 
besonderen Namen, bei der Untersuchung wendet man sie hin und her, doch 
dari nichts herausgenommen werden. 

Kuragura, das Los bestimmen auf kw’éra und kw’irabura, weiB oder 
schwarz sein. Die verschiedenen Organe haben ihre eigenen Farben: wenn sich 
nun eine fremde Farbe an irgendeiner Stelle vorfindet, und ware es auch nur 
ein Ttipfelchen, so ist die Befragung schwarz — ungiinstig. 

Jede Fehlfarbe hat ihre besondere Bezeichnung. Finden sich nur Normal- 
farben vor, so verlief die Befragung giinstig, sie war ,,weiB“, selbst wenn eine 
Normalfarbe nattirlich schwarz ist. 

Fehlfarben werden immer von den Geistern verursacht; der Wahrsager 
ermittelt den Stérenfried und durch Opfer wird er besanftigt: ikéra, es (das 
Los) wird weif. 

Wenn die Organe nun auch ihre normale Farbe haben, so kénnen doch 
Fehlfarben dadurch entstehen, daB sie sich nicht in ihrem normalen Zustande 
befinden: so wenn die Teile zu fett sind oder zu mager. 

Zu den Farben gehéren dann die Zuckungen: sich zusammenziehen = 
,schwarz“, sich ausstrecken = ,,weiB‘‘; ein noch schlagendes Herz bedeutet 
ubwoba, Furcht = schwarz; regt es sich nicht mehr = weiB, gleichbedeutend 
mit Ruhe, Friede, wie das ,,Ausstrecken“. 

Falsche Sehnenknoten bedeuten je nach ihrer Lage ein bestimmtes Un- 
gliick = schwarz. Der Wahrsager erschaut, ob man auf Reisen verungltckt 
oder in der eigenen Wohnung. 

Guturutsa, fortwerfen: verlief die Befragung ungiinstig, so wirft man 
alles Fleisch, Knochen etc. auf einen Haufen (indundano); solche Reste 
brauchen namlich nicht mit Ehrerbietung behandelt zu werden. Man kann das 
Fleisch zu beliebigen Zwecken verwenden, Hutu und Pygmaen durfen es auf- 
essen, aber ein Titsi wird nicht daran rihren. 

Wir nehmen den Fall an, daB die Befragung ,,weiB wurde‘: 

Gukoranura, herausnehmen, die holden Teile namlich. Man hat ein 
groBes, mit Wasser geftilltes HolzgefaB bereitgestellt, das den Namen rwimdana 
tragt, GottesgefaB, nicht im Sinne der Gottheit zu nehmen, sondern der ,,weiBen 
Eingeweide‘ —imana. Zuunterst kommt das die Eingeweide umhiullende 
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Bauchfell zu liegen, dann folgen die anderen Teile. Die GroBe des GefaBes 
wie auch das Wasser verhiiten, daB die Eingeweide fest aneinandergedrangt 
werden, wodurch die Farben beeinfluBt wiirden: sie diirfen nicht die Farbe ver- 
lieren, die sie im Tiere hatten. Man belaBt sie die Nacht iiber in dem Gefab. 

Guhangura, ibertragen. Am Morgen kommen die Eingeweide in einen 
Butterkiirbis, also einen sehr groBen Behalter; zu dem Zweck hat man den zu 
engen Hals abgetrennt. Das GefaB wird verschlossen, bekranzt und nach dem 
nun folgenden guéhéreza in einem Netz tber dem Milchstander aufgehdangt. 
Dort trocknen die imdna ein. Vorher erfolgt denn das Gihéreza, iberreichen. 
Der Herr sitzt auf seinem Schemel. Die Hande liegen auf den Knien, Hand- 
flachen aufwarts, mit Blattranken bedeckt (émyishywa, holde Ritualpflanze, 
deren man sich auch fiir die Brautkranze bedient). 

Der Wahrsager stellt den Behalter auf die Hande, indem er spricht: 
akir imana, itsinz abarozt, itsinz abdzimu etc., iguhe kubého, kubyara..., 
nimm entgegen das ‘Jmdana, es bezwang die Zauberer, es bezwang die Toten- 
geister etc., es verleihe dir gliicklich zu leben, Kinder zu zeugen usw. gi 


Der Herr macht eine Art Kreuzzeichen, indem er das GefaB zunachst 
an die Stirn erhebt und spricht: indahdngarwa, die ehrfurchtgebietende (Stirn) ; 
dann an die Brust: igitaza, ntara mu Rwanda, die Brust — die wohnung- 
bereitende, ich werde wohnen (in Frieden) in Ruanda, d.h. im Lande; linke 
Schulter: akabega, mbeger abdkéba, die launige, ich behandle nach meinen 
Launen meine Nebenbuhlen; rechte Schulter: wmusaimba, nsimb abdnzi, die 
uberragende, ich iiberrage meine Feinde. 


Man achte auf den Analogiezauber, hier Assonanzen: inda-hdng-drwa: 
igihdnga heiBt Schadel; igi-taza, Brust, aktivierende Form=wohnen lassen: 
n-tira; aka-bega: m-begera; umu-siimba: n-simba. 

Kwakira: hier kwakir imadna zéze, ergreifen das holde Los (durch Bei- 


schlaf); es war zum Teil Fruchtbarkeitsritus; man wiinscht reichen Kinder- 
segen. 


Kwambara, anlegen. Holde Stiickchen werden in Rindenstoff eingewickelt 
und mit Sehnen fest zugeschniirt, so daB sie bei einem Durchmesser von 
1% bis 2 Zentimeter wie kleine, runde, pralle Geldsackchen aussehen, bei Vor- 
nehmen kunstreich tiberstickt; auch sie heifSen émana und werden an schén 
gelbem Palmbast iiber der Brust getragen, wie man Perlenschniire um den 
Hals hangt. Solche Rinder-'mana — es gibt namlich andere — kommen nur 
dem Sultan, seinen Frauen und Kindern zu, weil die Speichelbesprechung bei 
der Rinderbefragung ihm vorbehalten ist. 


22a Einfiihlung: Wenn das Wort imana (klein geschrieben) nun auch lediglich holde 
Wahrsagerzeichen benennt, so ist die Gleichlautung imana —'Imana beim Gliickwunsch 
des Wahrsagers doch 4uferst stimmungsvoll, den tagtaglichen Wunschformeln ent- 
sprechend: ,,Habe Gott, Gott bleibe bei dir“ u. a. Bei diesen BegriiBungsformeln wiirden 
die Christen bestimmt ‘'Imana (groB) denken und schreiben, die Heiden vielleicht 
imana = du moégest immer Gliick haben bei deinen Wahrsagerbefragungen, die holden 
Abzeichen mégen dir hold bleiben — doch alle wissen, daB es auf 'Imdna zuriickgeht. 
(Vgl. Stimmungsbild des deutschen GruBes: ,,GriiB Gott!) 
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Die Gewahrsmanner machen mich aufmerksam auf eine sprachliche Be- 
wandtnis und versuchen mir das Verstandnis zu erleichtern durch einen Ver- 
gleich mit den Gepflogenheiten bei den Christen; sie fiihren aus: kumar uru- 
banza ist, streng genommen, nicht zu verwechseln mit kumar imdnza. Ersteres 
ist irdische Richtertatigkeit, einen Richterspruch fallen; das zweite, dasselbe 
Wort im Plural, bedeutet nur Rinderbefragung, wobei man das Urteil Gottes 
erfahren will *’. Wenn die Christen ein Fest in der Kirche begehen, so wiirden 
wir es nennen: kumar imdanza, weil es mit einer gewissen Festlichkeit verbunden 
ist. Man dirfte denn den Ausdruck auch anwenden im Falle, daB man den 
Geistern Bier opfert, doch mit feierlichem Geprange. Fiir eine Schafbefragung 
sagt man kibtkira, schlafen legen, weil sie nicht mit Festlichkeit verbunden ist. 
Die Brustamulette der gewohnlichen Titsi, auch der Hauptlinge, enthalten nur 
Schaf- und Kichlein-'Jmana. 

Gukor imimaro, den Zweck erfillen, die Probe vornehmen: was man 
beabsichtigte, fiihrt man aus: EheschlieBung, Hiittenbau, Mysterienfeier, Lehn- 
dienst, Feldzug usw. 

Das kumar imdanza des Sultans ist dasselbe bei den gewéhnlichen Tiitsi, 
nur daB keine Speichelbespiechung stattfindet und sie keine Rinderamulette 
tragen durfen. Ihr Zweck dabei ist einzig, die Zukunft zu erforschen. 

K’osa, eigentlich rauchern, in der Wahrsagersprache = verbrennen. 
Knochen, Ausleerung und das griine Bananenblattwerk, worauf das Tier lag, 
mussen im Gehdoft verbrannt werden. Hutu diirfen von dem Fleisch genieBen, 
nicht aber die Pygmaen, weil es imbwa (Hunde) und impyisi (Hyanen) sind, 
die nicht an die ‘Jmdana herandiirfen. 

Die amahémbe (Gehorn) werden hier uruhdnga (Schadel) genannt; man 
befestigt sie an dem Kiirbisbehalter und hangt sie auf mit den imdna. Wie 
oben bemerkt, findet ein kuébyalir amahémbe nicht statt. 

Die Haut wird vom Kiirschner zubereitet und dient als Bettdecke oder 
auch als Frauenschurz. Ein zeremonielles Umhangen derselben findet hier 
nicht statt wie bei der Totentrauer, wo ein Bursche sie jeden Morgen einen 
Augenblick anlegen muB bis zur Beendigung der Trauer, also zwei Monate 
hindurch. 

(2.) Ubuzima, aas Leben, am Lebenden. Schau am Lebenden. 

Es handelt sich immer noch um Rinderschau, doch hier kommen nicht 
junge Bullen (¢bimdsa) in Betracht, sondern amdpfizi, Stiere (cf. Agypten). 

Man hat zu beachten, daB es magisch gute und bése Stiere gibt. Gute 
Stiere bewirken, daB man durch Belehnung reich wird; bdse Stiere sind schuld, 
daB man seiner Giiter verlustig geht, auch greifen sie Menschen an und 
toten sie. 

Die Merkmale eines guten Stieres sind folgende (iragurdé néza, er wahr- 
sagt gut, er tragt holde Anzeichen): 

Gutambukd néza, daherschreiten schén, er hat keine Fehler in der 
Gangart. 


? 23 Finzahl fiir eine bestimmte Kulthandlung, 
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Kwahuké néza, sich auf die Weide begeben, wie es sich geziemt. Wenn 
diese beiden ersten Eigenschaften nicht erfiillt sind, ,,zerstért er das Gehoft". 
So denn die Herde auszieht, darf der Stier nur wenige Kiihe vorlassen, die 
meisten miissen nachfolgen. Es ware ein béses Zeichen, wenn er viele oder 
alle Kiihe vorausgehen lieBe oder wenn alle folgten, er an der Spitze. Man 
muB8 sich vor Augen halten, daB der Stier den Hausherrn selbst versinnbildet. 
Wenn dieser ausgeht, so schreiten die im Verhaltnis wenigen Edelleute voraus, 
er schlieBt sich an; er hat den groBen TroB seiner Untergebenen oder Krieger 
gewissermaBen im Ricken. 

Gushokd néza, an die Tranke gehen recht, in ahnlicher Weise. 

Gukikd néza, die Tranke verlassen recht. Er begibt sich an das Feuer 
und bleibt stehen, die Kiihe finden sich allmahlich ein und sammeln sich um 
ihn. ,,Sie haben Ehrfurcht vor ihm; wenn er den Kopf wendet, gehen sie auf 
Seite.‘ Ein béser Stier verlaBt die Tranke und wartet nicht auf die Kihe. 


Gutaha néza, heimgehen in rechter Weise. Beim Verlassen der Weide 
muB er viel Vieh vorausgehen lassen. Es bedeutet namlich, daB er viel Vieh 
mit nach Hause bringt, sowie er beim Verlassen des Gehéftes am Morgen sym- 
bolisch viel Vieh hinter sich lieB, im Gehéft. Zur Beurteilung der Riickkehr mag 
man an die fruheren Raubziige denken, wobei die Herren mit ihren Leuten tiber 
fremde Herden herfielen und sie fortfiihrten. 


Kuryama néza, schlafen recht. Er legt sich zunachst auf die linke Seite 
und schaut nach dem Ausgang, bis das Melkgeschaft beendet ist. Es bedeutet, 
daB er durch seine Wachsamkeit Raubzeug, Diebe und Rauber fernhalt. Wenn 
alle Kithe in den umfriedeten Vorhof eingetreten sind, wendet er sich auf die 
rechte Seite und schaut nach der Wohnung: iraruhdtse, er ruht. Ich frage: 


— Wissen die Stiere das aus sich selbst oder werden sie dazu angeleitet? 


— Sie tun es aus sich selbst, darin beteht ja eben das kuragura, wahr- 
sagen; es sind die Zeichen, daB es ein guter Stier ist. Du scheinst dariiber 
erstaunt zu sein, aber es gibt noch Wunderbareres. Der Herr befindet sich bei 
Hofe und ist in einen ProzeB verwickelt; er gewinnt. Bevor noch der Bote an- 
kommt, um es zu melden, verlaBt der Stier die Herde, stiirzt ins Gehdéft 
und brullt freudig auf, ahnlich dem kw’ivuga (Selbstlob) der siegreichen 
Krieger. Gleich weiB man Bescheid. Man mu8 zugestehen, daB solche Stiere 
zu den allerbesten gehéren. Oder auch so: der Herr 1aBt sich sein Bett im 
Innenhof aufschlagen. Der Stier erhebt sich und begibt sich an den Eingang 
zum Innenhof, um dort die Nacht zu verbringen; er kommt allein oder in Be- 
gleitung von zwei bis drei Kithen zum géhakwa, Lehndienst, dem Herrn seine 
Aufwartung machen. Auch solche Kiihe gibt es: sobald der Herr das Gehdft 
verlaBt und vor dem Toreingang steht, verlassen sie das Tennenfeuer und treten 
an ihn heran. Manche Tiere lieben das Aroma des Tabakrauches; sie nahern 
sich und, wie man ihnen den Rauch in die Niistern blast, schlampen sie 
behaglich. 

Zu derartigen Beobachtungen braucht es selbsiverstandlich keinen be- 
sonderen Wahrsager. Es gibt aber solche, die auf den ersten Blick erkennen 
ob ein Stier innerlich oder auBerlich in der richtigen Verfassung ist. ¢ 
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f) ‘Intama, Schaf = isékurume, Widder. 


Die Himmlischen brachten das Schaf mit auf die Erde und schon immer 
hieB es imana, Wahrsagertier. Die Erdhaften hatten keine Schafe. Das Zere- 
moniell ist der Reihe nach folgendes: 

Kahira, tranken, das Speichelwasser einschiitten zur Besprechung ins 
rechte Ohr; zuerst tut es der Wahrsager, dann der Fragesteller. Bei der 
Ktichleinbefragung werden wir eine vollstandige Formel zu besprechen haben. 
Die Abdkongori aus Ndoérwa, dem firstlichen Béga-Stamm angehorig — konig- 
licher Heiratsclan — sind ,,Meister des Messers“, zu diesem Zweck treten sie 
besonders am Konigshofe auf und an den Residenzen der Fiirsten. 

Kuyitéra, es tiberfallen, d. h. die rechte Schlagader am Halse durch- 
schneiden und gleichzeitig die Schnauze zuhalten, daB es nicht atmen kann: 
irataha viiba, es geht heim schnell. Man darf es nicht schachten; das hieBe 
kw’ona, schadigen: es konnte nicht weiB werden und man miiBte es fortwerfen. 

Korosora und gukingura wie fiir den Bullen. Die Eingeweide durfen in 
keiner Weise verletzt werden. 

Gutega und kuragura wie fiir das Rind. 

Giukoranura, ausnehmen: alle Eingeweide an einem Stiick, Zunge und 
Lunge mit einbegriffen; sie werden nicht entleert und verbleiben eine Nacht im 
rwimana, dann kommen sie zum guhangura in die groBe Kalebasse, zur 
spateren Anfertigung von Amuletten. 

Gihéreza und kwakira wie bei der Rinderbefragung. 

Gikera und giékydza, zustutzen und schleifen, die Beinknochen namlich. 
An Vorder- und Hinterbeinen lést man die Knochen ab und schleift sie auf 
einem Steine zu gleicher Lange. Darauf erfolgt das kuzibara, entmarken, das 
Knochenmark (imisokoro) ausnehmen. Die Palmbastschniire zieht man der 
Lange nach durch, so daB eine Knochenkette entsteht, die um den Hals ge- 
tragen wird. 

Gukor imimaro, wie oben. Ich frage etwas dreist, ob zu den Mimaro auch 
das Stehlen gehéren kénne, und sie antworten: ,,Nein, hier kommt es nicht in 
Betracht, aber die Diebe bedienen sich der Fettbefragung, um zu erfahren, ob 
ihr Unternehmen von Erfolg begleitet sein werde.“ 

K’osa: alles itbrige wird verbrannt und niemand darf von dem Fleisch 
essen. Wie leicht kénnte man hier mit einem ,,holocauste“ verwechseln 
(siehe unten). 

Das Fell umsdumt man mit Kolobus, um es beim spateren Ahnenopfer 
anzulegen. 

y) Inkoko, Kitchlein. 


Die Himmlischen brachten auch Hahn und Huhn; ,,die Erdhaften hielten 
kein Gefliigel, sie hatten nicht einmal Messer und sagten die Baume mit Stein- 
werkzeugen ab: umuishyo ntiw abatiitsi, das Messer ist das der Tutsi — gehort 
den Tutsi“. 

Uberall in meinen engeren und weiter ausgreifenden Wanderungen in 
den Kivu-Gebieten, wie auch allerorts in Ruanda, konnte ich palaolithische 
Werkzeuge auflesen. Man findet sie desgleichen in Urtndi. Nach obiger Be- 
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merkung meiner Gewahrsmanner hatten wir es mit einem sehr relativen ,,Palao- 
lithikum“ zu tun, wohl in dem Sinne zu verstehen, dafi die Bantu die tiber- 
nommene altsteinzeitliche Technik nicht weiter entwickelten. Bei anstehendem 
Quarzitgestein (Werkstatten) findet man Splitter und Bruchstticke an der Ober- 
flache, meistens Klingen und Faustkeile, anscheinend aber auch Pfeilspitzen, 
trotz der geltenden Meinung in Ruanda, daB die Erdhaften nur mit Steinen 
und Stocken ausgeriistet waren. Ftir eine allgemeine Ubersicht vgl. L. S. B. 
PEAKE yes=: 

Kuyibwira, ihm, dem Kiichlein, sagen, es besprechen. 

Hier, wie tibrigens auch bei der Kleinwahrsagerei, findet man die Ver- 
sion mit Doppelinversion: géhagarika, Aufstellung, Version; géchurika, Um- 
kehrung, Inversion; kdnamuka, Aufrichtung. 

Guhagarika, Der Befrager spilt sich den Mund aus ein erstes und ein 
zweites Mal, wobei er den Mundinhalt in ein agdéhérezo abgibt, ein winziges 
Tonkriglein (,,Servierkriiglein“), wie man es fiir die Geisterspenden verwendet. 
Das Speichelwasser wird dem Kiichlein in den Schnabel eingeschiittet und der 
Fragesteller spricht die Version ins rechte Ohr: 
ngir amagara, ngir ubugingo, stmpfa, sinzir abdzimu, sinzir abarozi, 
ich habe Starke, ich habe Lebenskraft, nicht ich sterbe, nicht ich unterliege den Geistern, 
nicht ich unterliege den Zauberern, 
sinzir imwanzi, sinzir imwanzi w’ umuhité n’ umuhiitukazi, sinzir 
nicht ich unterliege einem Feinde, nicht ich unterliege einem Feinde von (der ist) Htitu- 
Mann und Hutu-Weib, nicht ich unterliege einem 
umwanzi w’ umutitsi n’ umutitsikazi, sinzir imwanzi w’ umitwé n’ umi- 
Feinde, der ist Tutsi-Mann oder Tutsi-Frau, nicht ich unterliege einem Feinde, der ist 
Twa-Mann oder Twa-Frau = Pygmien, 
twakazi, sinzir uburozi b’wo mi nzéga, sinzir uburozi b’wo ma nzira 
nicht ich unterliege Zauber (Gift) von im Bier — das man dem Bier beigemischt hat — 
nicht ich unterliege dem Zauber von im Wege, 
bantéze, sinzir ubthané n’ ubttukirano, n’ ubituruts ishyanga n’o mu 
den sie mir ausgelegt haben, nicht ich unterliege Gift und Verwiinschung, noch dem 
(Zauber), der kam von einem Fremdvolk oder aus 
Rwanda, sinzir trogésh iméndwé n trogésh ubuzigo etc. 

Ruanda, nicht ich unterliege jemand, der heraufbeschwort die Mandwa und der herauf- 
beschwort die nicht den Mandwa geweihten Geister. 

Wie oben erwdhnt, ist man bestrebt, alle Méglichkeiten ins Auge zu 
fassen, damit nicht gerade das iibersehen werde, was das Unheil verursachen 
mu8. Mein Vergleich mit der chemischen Verbindung wird so ziemlich das 
Richtige getroffen haben. Nehmen wir den Fall an, daB der wirksame Unheil- 
stifter nicht angefiihrt wurde: die Befragung verlauft gunstig, der Fragesteller 
aber findet den Tod. Jenes Element, das die unholde Verbindung hatte ein- 
gehen sollen, wurde nicht beigebracht; auf das holde Los hin 148t man sich 
in Sicherheit wiegen, tragt in aller Seelenruhe die vermeintlichen Schutz- 
amulette, da der Tod schon vor der Tiire steht. 


74 L. S. B. Leakey, Stone Age Africa, an Outline of Prehistory in Africa. Oxford, 
Univ. Press., 1936, 
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Zur praktischen Veranschaulichung dieser Geisteshaltung wahlen wir ein 
Beispiel aus den Ordalien. Zwei Diebe machen sich nachtlicherweile auf, um 
in der reifenden Saat Hirseahren zu schneiden. Derjenige, der das Messer 
handhabt, sitzt rittlings auf den Schultern des anderen, der den Korb halt. 
Der Eigentiimer stellt den Diebstahl am Morgen fest und schépft Verdacht 
gegen die beiden. Er 1aBt die Ordalien an ihnen vornehmen. Der erste nimmt 
die Besprechung der Ingredienzien so vor: ,,Sollte ich jemals, sei es bei Tag, 
sei es bei Nacht, auch nur meinen FuB auf das Feld des N. gesetzt haben, so 
magst du mich toten.“ 

Der zweite spricht seinerseits: ,,Sollte ich jemals, sei es bei Tag, sei es bei 
Nacht, auch nur eine einzige Ahre im Felde des N. geschnitten oder gebrochen 
haben, so mégest du mich téten.“ 

Beide ,,werden weiB“: die magisch-chemische Verbindung konnte nicht 
stattfinden; der geprellte Eigentiimer mu8 noch obendrein Ehrengeld zahlen. 

Das Zeitmoment wird denn auch sorglich in die Formel mit auf- 
genommen: 
sinzir abajé nv’ ijoré n’ abajé ku mdénywa. 
nicht ich unterliege so kamen des Nachts oder so kamen am Tage, 

Guchurika, das Umkehren: 


nddpja, nzird n’dne, nzir uki k’wézi, nzir ugitaha, nzir abdzimu, nzir aba- 
ich sterbe, ich unterliege heute, ich unterliege diesen Monat, ich unterliege nachsten 
Monat, ich unterliege den Geistern der Toten, ich unter- 

rozi etc. 

liege den Zauberern etc. 


Die Umkehrung findet eigentlich nur beim wbuchéndo (Kleinwahrsagerei) 
statt, nicht bei den imana (Haruspizientieren): imdadna ntizichirikwa, kelets 
inkéko gusa; die '‘Imana nicht sie werden umgekehrt, als die Kiichlein nur, 
d. h. unter den 'Imdana-Tieren werden nur die Kiichlein umgekehrt, nicht also 
Rind und Schaf. 

Kanamuka, sich aufrichten; wir wiirden wohl sagen, das Wiederauf- 
richten. Ihrer Denkart entsprechend hat der Fragesteller sich gewissermafen 
unter Ungliick und Tod gebeugt und erhebt sich jetzt wieder. Bei der These 
(Version) wollte man herausfinden, z. B. was fiir ein Geist den Klienten be- 
unruhige, ob Mann, Frau oder Madchen; in der Antithese trachtet man den 
Namen zu erfahren, immer durch Fragestellung auf ,,schwarz“ oder ,,weib“. 
Trotz der positiven Frage im ersten Falle hat sich ergeben, und zwar durch 
negatives Schwarz, daB sich ein Geist herumtreibt. Die Antithese greift nun 
diesen Fall auf, um den Urheber naher zu bestimmen. Die Restauration, die 
wieder der These entspricht, gibt an, mit welchen Mitteln man den Geist zu- 
friedenstellt: er verlangt eine Frau, eine Hiitte, Bier, Vieh oder daB man seinen 
Méandwa opfere, denen er im Leben geweiht war und die er gegen den Klienten 
aufgebracht hat. 

Meistens hat man die verschiedenen, oben angegebenen Moglichkeiten 
durch ein leichteres Verfahren ermittelt, z.B. durch die Wirfel; den Wurf 
kann man beliebig wiederholen. Um seiner Sache nun ganz sicher zu sein, 
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vertraut man das Endergebnis dem Kiichlein an, das in letzter Instanz ent- 
scheidet: 

inkok6 1’ ty ihinyuz abapfineu, n ubuchdndo, v 

das Kiichlein es ist es das widerlegt die Wahrsager, und die Kleinwahrsagerei, und 
umiutwe. 

den Kopf (Kopfwahrsagerei). 

Kubaga, zerlegen. Dem Tierchen wird lebend der Balg abgezogen; damit 
es nicht so erbarmlich piepse, halt man ihm den Schnabel zu oder durch- 
schneidet den Halsnerv. Wahrend dieser ersten Operation stirbt es. 

Nun schlitzt man den Leib auf und zieht Zunge, Gurgel, Eingeweide, 
alles an einem Stiick, heraus, um auf der flachen Hand die Schau vorzunehmen. 
Die Zeichen sind dieselben wie fiir Rind und Schaf. So das Ergebnis ginstig 
war, bringt man die Eingeweide in ein kleines, irdenes (akéso) oder ein hélzer- 
nes GefaB (inkdngoro), das mit Wasser gefiillt ist. Am Morgen wird neue 
Schau und Deutung vorgenommen. 

Guhangura, die Amulette fillen. Die Eingeweide fillt man in Holz- 
roéhrchen. Das Hélzchen wird gespalten, dann ausgehohlt und wieder zu- 
sammengefiigt; man kann aber auch diese imdna zéze in Rindenstoff einwickeln, 
wie oben beschrieben wurde. 

Guhéreza, iiberreichen. Der Herr sitzt auf seinem Schemel und der Wahr- 
sager tibergibt ihm das Rohrchen mit den bekannten Worten. Darauf legt man 
ihm den Rankenkranz um, die Mwishywa-Ranke, die nur fiir freudige Ereig- 
nisse verwandt wird: Heirat, Mysterienfeier, Beendigung der Trauer u. dgl. 

Kwakira, den Segen ergreifen. 

Kwambara, anlegen. Nach etwa einem Monat, wenn der Inhalt der Amu- 
lette ganz eingetrocknet ist, kommt er in neue Behalter, die man mit Glas- 
perlchen tiberstickt und an wbuhivu, Palmbast, um den Hals gehangt, so daB die 
Kiugelchen auf die Brust herabreichen; auch Lauf- und Fligelknochen tragt 
man einige Tage nicht eingefaBt, spater fiillt man sie in ein ttbersticktes Hals- 
band (umutambya). 

Gukor imimaro, ausfiihren das Beabsichtigte: man beginnt den ProzeB 
und gewinnt ihn, man begibt sich in Lehndienst und hat vollen Erfolg etc. 

Damit hatten wir die feierlichere Wahrsagerei bei den Hamiten be- 
sprochen. Trotz ihrer Wichtigkeit gehéren die Wiirfel bereits zum uwbuchéndo, 
der Kleinwahrsagerei, wortlich ,,Kleinkramerei“, wie auch Butter und Fett. 
Diese bescheideneren Formen werden wir auch durchzunehmen haben, um den 
Unterschied zwischen Viehzucht und Ackerbau in der Wahrsagerei zu kenn- 
zeichnen, besonders da sie auch von den Hamiten nicht verschmaht werden. 

Heben wir kurz ein Wahrzeichen der Haruspizien hervor, das von den 
Wahrsagern in besonderer Weise beachtet wird: ishyra, Hasenschwanz (auch 
in natura glickverheiBend und sogar in der K6nigskrone vertreten), und die 
Gallenblase (igisdbo). Das ishyira gilt als ingénzi y’o kuragura, Hauptsttick 
des Wahrsagens. Es ist ein einziges Fettkliimpchen am Darm, das sich nur an 
einer Stelle vorfindet. Ob man es in unserer tierarztlichen Anatomie beachtet 
hat? Es ist gliickverheiBend, weil es als einziges die Alleinherrschaft im 
Leibe des Rindes fiihrt“. Findet man es mit einem zweiten Klumpchen vereint, 
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so ist es ein unholdes Zeichen, weil dieses einen Mitbewerber darstellt, und 
folglich einen Gegner, einen Feind. Trifft man aber auf ein zweites an einer 
anderen Stelle, so ist es hold und verhei®t einen reichen Viehstand. Zwei 
Gallenblasen sind im selben Sinne ein béses Omen. 

‘Ishyira und igisébo kommen ihrer Bedeutung entsprechend am Morgen 
in ein besonderes, mit Wasser gefilltes Tongefa8; man versenkt es seitlich am 
Eingang und pflanzt beim Ahnenkult (Heroenkult) das Gehérn mit den be- 
kannten Krautern dariiber auf (kubyalir amahémbe). 

Mit dem Guhéreza ist ein Korn- und Bieropfer an den Geist verbunden. 
Nachdem der Wahrsager dem auf seinem Schemel sitzenden Herrn das imdana 
yéze uberreicht und ihn mit Mwishywa bekranzt hat, bezeichnet er ihn mit 
WeiBerde (kurab ingwa): mit dem Mittelfinger, dem die anderen tiberragenden, 
macht er ihm ein Punktzeichen auf Stirn und Brust. Der Herr als Nyirimbuto 
(Herr des Samens, des Speichelwassers) faBt Eleusinekérner in beide Hande 
und streut sie iiber das Herdfeuer, bei jedem Satz von neuem streuend: 
seka, g’ororoka! ntsindir adbanzi — mpa kibyara — mpa kugabana usw. 
lache, sei gut! bezwinge mir die Feinde — mir gib Kinder zu zeugen — mir gib Lehnvieh 
zu erhalten usw. 

Ich nannte diese Eleusine ,,Lachkérner“, entsprechend der Einladung 
,seka, lache“; das Aufknistern im Feuer ist die freudige, ,,lachende“ Antwort 
des Geistes. 

Nun zieht er Bier auf ins Saugrohr, 1aBt einige Tropfen tiber das Feuer 
sprithen und besprengt auch damit das Kopfkissen, indem er spricht: 
dor inzéga nguhdye, g’ororokd néza! ntsindir ibyago, ntsindir dbanzi, 
sieh das Bier, das ich dir weihe, sei gut ganz und gar! bezwinge mir (alles) Ubel, be- 
zwinge mir die Feinde, 
ntsindir abarozi, mpa kubyara etc. 
bezwinge mir die Zauberer, mir gib zu zeugen etc. 

Je nach dem Entscheid mtissen dann in der Folge gréBere Weihe- 
geschenke dargebracht werden. 

Der Geist mag es aber auch eilig haben und sofort eine Wohnung wollen. 
Man nimmt dann das kuyobor umiizimu vor, einfithren den Geist, auch wenn 
es nur eine gewohnliche Wohnung ist, da man noch keine Zeit hatte, ihm seine 
Geisterhiitte zu bauen. Der Geisterwahrsager (umupfiumu) muB dabei mit- 
wirken. 

Einleitend wird immer das Korn- und Bierzeremoniell vorgenommen, um 
die Aufmerksamkeit des Geistes auf sich zu lenken. Dann spricht der Schiitz- 
ling des Geistes: 
dor urtigo rwawe, dor inzu ydwe, dor igichimbi kyawe, dor ijabiro ryawe, 
sieh da Gehoft deines, sieh da Haus deines, sieh da Lagerstaétte deine, sieh da Vorhof 
deinen, 
dor urligo nkiibakiye, singir dbanzi, singir abarozi, mpa kubyara etc. 
sieh da das Gehdft, das ich dir baute, nicht ich habe Feinde, nicht ich habe Zauberer, 
mir verleihe zu zeugen etc. 

2. Kleinwahrsagerei (ubuchondo). 

Beim ubuchéndo, das wir jetzt besprechen, tibernehme ich die Reihenfolge, 

sowie sie die Eingebornen selbst bei der Aufzahlung angeben, wenn sie auch 
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der geschichtlichen Bedeutung nicht zu entsprechen scheint. Die Wiirfel kom- 
men richtig an erster Stelle, ihrem Vorrang gema8; dann hatten wir aber etwa 
Butter oder Fett erwartet. Es mag bloBe Unachtsamkeit ihrerseits gewesen 
sein, doch wollte ich sie in keiner Weise beeinflussen. Fiir uns mégen obige 
Erwagungen ihre Wichtigkeit haben, es ware aber nicht ausgeschlossen, daB 
sie bei den Eingebornen in der Folge abblaBten, die ,,bekannte kulturgeschicht- 
liche Tendenz der Degeneration und des Zerfalls, derzufolge Mythen zu 
Legenden und Marchen, sinnvolle Institutionen zu formelhaften Gewohnheiten 
werden“ 25, 

a) Abanyankarago, Wirfelwahrsager (inkarago = inzuzi, Wirfel). 

Mit Ausnahme der Kopfwahrsagerei und der Rinderbefragung bei den 
gewohnlichen Tutsi ist die Speichelbesprechung wesentliche Vorbedingung zu 
jedweder Befragung und braucht nicht alle Male besonders hervorgehoben zu 
werden. 

Die Wiirfel stammen von den Erdhaften, ,,schon das Bukara-Briiderpaar 
bediente sich der Wiirfel‘ allein, ,,obschon es von den Hutu stammt, sind die 
Tutsi doch geschickter in der Anwendung“. 

Hier ertappe ich sie auf einer kleinen historischen Ungenauigkeit. 

—— Waren die Bukara nicht auch Tiitsi, ich meine der Kérperbeschaffen- 
heit nach? 

— Dem Korper nach waren sie vielleicht Tiitsi, aber man wunderte sich 
doch dariiber, daB unsere Vater so groB waren und dazu von weifer Haut- 
farbe; nur den Pygmaen hielt man fiir einen wirklichen Menschen. Es waren 
Abazigaba, nicht Abagessera, letzlere sind Abahinda. Wir wiirden denn eher 
annehmen, daB die Bazigaba Hutu waren, und eben deshalb nannte man sie 
Erdhafte. 

Eingangs hatten sie die Vermutung ausgesprochen, die Bazigaba seien 
Bahinda (siehe oben). 

Zubehor: 
imbéhe, die etwa 60 cm lange und 12 cm breite Brettschale. 
inkarago = inzuzi, Wiirfel (guter inzuzi, werfen die Wiirfel). 

Der sogenannte intuku ist ingénzi y inzuzi, das Hauptstiick unter den 
Wiurfeln; obschon der kleinste, ist er umwémi w’ inzuzl, Konig der Wiirfel, 
und darf nicht fehlen. 

Bei den Titsi hat man acht Wiirfel und intuku als neunten, die Hutu 
dagegen verwenden aufer intuku bis zu sechzehn und mehr Wiirfeln, die nicht 
so fein gearbeitet sind wie bei den Titsi. 

Die groBten unter den Wiirfeln sind urugabo (der mannliche) und 
urugore (der weibliche); wenn fiir den Sultan geweissagt wird, versinnbilden 
dieselben den Konig und seine Mutter. 

Zusammensetzung: 

ibyama, Eisen, bei den Titsi drei — Krieger, Lehnleute (ingabo). 

inzovu, wortlich Elfenbein, auch Knochen, bei den Tiitsi drei ingabo; dann 
urugabo und urugore. 


2° GRAEBNER, Methode, S. 63. — Scumipt, Handbuch der Methode, S. 124. 
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urtiyuzi, Kirbiskern = intuku; bei den Hutu auch Kiirbisscherbe. 

Die Hutu begniigen sich sogar mit Steinchen, 

Ingabo (Krieger, Lehnsleute) — ingénzi (die Tapferen) — imihéha, wart- 
lich Saugrohr, weil sie Biersteuer leisten; die entsprechenden Hutu heiBen 
ibiseke, Korbe, weil sie die Kriige fiir Biersteuer in Koérbchen geschitzt auf 
dem Kopfe antragen. 

Die Eisenwiirfel stellen seitdem auch die Schmiede dar (abdchuzi) oder 
die Fronleute unter den Hutu (impiutu, ibilétwa), die Elfenbein- oder Knochen- 
wurfel dagegen die Tiitsi (intdtsi, abagéragu). 

Aus dem Material haben wir denn den Schlu8 zu ziehen, entweder, daB 
die Wirfel nicht ,,erdhaft sind — das Eisen wurde durch die Titsi ein- 
geftihrt — oder vielmehr, daB auf innerer oder 4uBerer Kausalitat beruhender 
Kulturwandel stattgefunden hat 2°. 

Bevor wir zur Besprechung der allgemeinen Prinzipien iibergehen, haben 
wir uns die mystische Topographie der Wahrsagerschale vorzufiihren: 


wbhurtoso (links) 


sgtchumnbs /- Bk tyabtro (Hof) ttt TeckINgGO 


CAnung, 


(SMsdtdass) 


aburyo(recls) 


Deutungsregeln. 

Zum leichteren Verstandnis wollen wir gleich praktische Beispiele vor- 
fiihren: 

1. Intuku: der Wiirfel ist gewissermaBen der kénigstreue Anfiihrer der 
Schar. Fiir gewohnlich muB er denn unter den Kriegern aufmarschieren. Sehr 
gimstig ist es, wenn er mit seinen Mannen rechts (holde Seite) im Hofe auf- 
tritt, oder in der Nahe der Wohnung, desgleichen wenn er auf einem Krieger 
reitet (sie halten zusammen). Nicht ungiinstig ist die Lage, wenn die Krieger 
sich vorn befinden (mu rukingo), Intuku jedoch ganz vorn auf der rechten 
Seite innen den Weg zum Ausgang versperrt, sie somit hindert zu fliehen oder 
tiberhaupt untreu dem in der Wohnung sich befindenden Kénig den Riicken 
zuzukehren. 

Befindet sich /ntuku unter oder tiber wrugdre, nach rechts schauend, so 
ist oder wird die Frau schwanger und erwartet, von einem Knaben zu genesen; 
nach links schauend: von einem Madchen. Schob sich /ntuku unter urugabo, 
so meldet er einen Spukgeist; der Blick nach rechts bezeichnet einen Geist 
vaterlicherseits, der nach links einen miitterlicherseits. Nach rechts gewendet 
sein oder auf der rechten Seite hinunterfallen ist gleich giinstig. 

2. Urugabo, urugore: giinstig, wenn sie sich in der Wohnung dicht neben- 
einander befinden; ungtinstig, wenn sie getrennt sind. Im Falle, daB urugabo 
sich von wrugore trennt und zuriickbleibt (guteba), dazu nach links schaut, 


26 Scumipt, Handbuch der Methode, S. 227—236. 
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wird er krank und muB sterben, er genest von der bevorstehenden Krankheit, 
wenn er nach rechts blickt. Das gleiche gilt fiir urugore. 

Der Mann ist Herr im Hause, wenn wrugabo ein wenig nach vorn tuber 
das urugére hinausragt; sehr schlimm wird die Lage, wenn urugabo sich ganz 
trennt und gleichzeitig nach links schaut (gu/wga, vergessen): er erkrankt und 
muB in der Fremde sterben (kugw iswa). 

Urugére vorn und nach rechts schauend: die Frau ftthrt das groBe Wort; 
beide Wiirfel getrennt und nach rechts schauend: die Lehnsleute halten mehr 
zur Frau, der Mann ist ungliicklich, aber stirbt nicht; kehrt wrugabo sich aber 
nach der linken Seite, so mu8 der Mann sterben. 

Beide befinden sich auBerhalb der Wohnung, aber zusammen: sie werden 
an einer anderen Stelle ein neues Gehdft bauen; sie sind getrennt: der Mann 
baut anderswo und denkt an ein anderes Weib. 

Nehmen wir den Fall, daB die beiden Wiirfel den K6énig und seine 
Mutter darstellen: 

Zu Friedenszeiten: beide bleiben nebeneinander zu Hause; giinstig, da 
es friedliches Zusammenleben bedeutet und gefestigte Herrschaft. 

Zu Kriegszeiten: wrugabo verlaBt die Wohnung und schlieBt sich den 
Kriegern an, die rechts aufmarschieren; es verspricht Sieg, Niederlage dagegen, 
wenn sie links schreiten. 

3. Ingabo, sie stellen Lehnsleute, Krieger, Kinder und Vieh dar, je nach 
dem Zweck der Befragung. 

Sie gehen zusammen, und zwar rechts oder in der Mitte, um sich ins 
Lager zu begeben: giinstig. 

Sie halten sich auf die linke Seite zu: ungiinstig, der Herr wird seiner 
Giiter entsetzt und verliert seine Lehnsleute. 

Sie ziehen getrennt nach vorn, einige befinden sich bereits mu rukingo, 
dem Ausgang zu: 

Dabei halten sie die rechte Seite: giinstig; die vordersten kampfen bereits 
gegen anstiirmende Feinde, die anderen eilen ihnen zu Hilfe, und der Sieg ist 
gesichert. 

Sie nehmen die linke Seite ein: die Feinde gewinnen die Oberhand; im 
Krieg ist es eine Niederlage, im gewohnlichen Leben Absetzung des Herrn. 

Man glaubt an derartige Deutungen, weil es ein umuhango wa kéra ist, 
ein Brauch von alters her, und weil die Bestimmungen oft zutrafen, 


Anwendungen. 


Bei der Behandlung des Lehnwesens 1a48t Mazina uns wissen, daB er 
als damaliger Wahrsager am Kénigshofe die Krénung des jetzigen Sultans 
Rudahigwa Mutara vorhergesagt habe. Das Los sollte unter drei K6onigs- 
sohnen entscheiden: Munonozi, Ridakyabwa und als dritten handelte es sich 
um Rudahigwa, der damals noch ein kleines Kind war. Mazina erkannte aus 
den Wiirfeln, daB die beiden Alteren sterben wiirden und da der jiingste es 
zur Konigswiirde bringen werde. So kam es. Ich frage: 

— Wie konntest du es aus den Wiirfeln ersehen? 

— Daraus, daB sie fiir die anderen schwarz, fiir Rudahigwa wei® waren. 
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— Wie erkanntest du diese Eigenschaft der Wiirfel? 
Er entwirft folgende Zeichnung: 


links 


Ex 


Js J I KJ 


rectls 


Die Befragung findet denn fiir den kleinen Ridahigwa statt. Der Sultan 
und die Kéniginmutter befinden sich dicht nebeneinander (im besten Einver- 
nehmen) in der Wohnung. Die ingabo riicken zur Huldigung an, und zwar 
auf der rechten Seite; intuku reitet auf einem ingabo, es bedeutet, daB er den 
Thron seiner Vater besteigen wird. 

Sie hatten gerade die Frage der Kénigsnamen angeregt. Es gibt namlich 
gewohnliche und auBergewohnliche Kénigsnamen. Von letzteren sind es zwei 
Ruganzu, ein Ndahiro, ein Nsoro, zwei Kyilima. Die regelmaBig wieder- 
kehrenden sind: Yuhi, Mutara, Kigeri, Mibambwe. Eine strenge Folge braucht 
nicht eingehalten zu werden, man wahlt je nach den Umstanden; es kommt oft 
vor, daB man einen oder zwei Namen iiberschlagt. Namen von Kriegerkonigen 
sind Ruganzu und Kigeri, die anderen beziehen sich auf Bekampfung der 
Seuchen, die unter Mensch und Vieh ausbrechen. 

Es kam zu einer Diskussion, die mir zeigte, daB auch die Alten sich 
wenigstens aus Neugierde fiir die Lehren des Christentums interessiert hatten. 

Wie sie erwahnen, daB in alledem das Los befragt werde, wende ich ein: 

— Wie kann man das Los befragen, wenn noch nicht alle Sohne des 
Konigs geboren sind? 

— Die Wiirfel sind nicht gleichwertig: fiir den spateren wahren Konig 
sind sie ginstiger. 

— Die ersten hatten aber bestimmt, daB der betreffende damals in Frage 
kommende herrschen werde, und es geschieht nicht. 

— Die Bestimmung durch die Wiirfel ist nicht unwiederbringlich: man 
wahlt, und alle Wahl entstammt dem Kopf des Menschen. 

— Worauf stiitzt sich aber der Kopf bei einer solchen Wahl? 

— Das wissen wir eben nicht: der: Wahrsager holt es aus seinem Herzen 
hervor; so haben auch die Christen ihre Bdnyamitwe (Propheten). 

— Unsere Propheten sind von Gott erleuchtet. 

— Die unsrigen haben es desgleichen von ‘mana. 

— Wie erkennt ihr, daB es von ‘Imana kommt? 

— Weil das zutrifft, was sie vorausgesagt haben. 

— Geschieht das immer so bestimmt? 

— Nein, nur ausnahmsweise: der beste Wahrsager ist gerade derjenige, 
der die Wahrheit am 6ftesten trifft. 

-— So ist es mehr ein Raten. 

— Das mag schon sein. 
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Ich wende mich an Dionysio Mazina: 

— Das alles sieht nun aber sehr harmlosen Spielereien ahnlich. 

— So ist es in der Tat. 

— Glaubtest du damals selbst daran? 

— Aber feste! Da, wie bei dieser Weissagung, manchmal die spiteren 
Tatsachen iibereinstimmten, fithlte man sich um so mehr in seinem Glauben 
bestarkt. So steht es mit Traumen: es kommt vor, da® man wirklich erhalt, 
was man im Traume erschaut hatte. In diesem Falle nun traf alles in erstaun- 
lichster Weise ein: die beiden alteren Séhne starben, und lange Jahre nachher 
wurde Rudahigwa Konig. Konnte der Teufel wohl so etwas vorhersehen? 

— Er konnte wohl erkennen, daB die beiden bereits an einer Krankheit 
litten, die sie dahinraffen sollte. 

— Aber, daB der andere tatsachlich Konig geworden ist? 

— Bei der damaligen Lage blieb nur diese Moglichkeit, wenn die beiden 
anderen ausgeschaltet waren. 

Fin weiterer Fall unten wird zeigen, daB unsere Alten in ihrem Glauben 
an die Wahrsagerei unerschiittert bleiben. Bei Fehlschlag denken sie iiber- 
haupt nicht an ein vitium in radice, sondern suchen nach Ursachen, die das 
Versagen hatten herbeifiihren kénnen. 

Mazina stellt einen Autounfall dar, der gerade stattgefunden hatte, also, 
wie er bei einer Befragung auf der Wahrsagerschale hatte aussehen k6nnen; 
nach Hutu-Art verwendet er mehrere Wiirfel: 


Linths 


= = 


LefLS 


Herr und Herrin sind auBerhalb der Wohnung auf Reisen, befinden sich 
mehr nach links, wie auch zwei ihrer Leute, doch ohne dorthin zu schauen: es 
geschieht ein Ungliick, aber sie kommen heil davon. 

Intuku kommt von rechts nach links und gerat unter die Rader: tot. 
Vier Fremde auf der StraBe schauen nach rechts: sie bleiben unversehrt. 

Am Ausgang erscheinen zwei Boten und melden dem Beamten den 
Unfall. 


Zu bemerken, daB man manchmal, auch bei Hofe, statt urugabo das Wort 
urttkurambere anwendet, und urushashi — urug ore. 


J 
a 


b) Abatéembe — abényamihindwa. 


Es ist die Sippe des alten Ntémbe aus Bugoyi (Landschaft am Nordost- 
gestade des Kivu): ,. akdvakiré R’abo, n imulimé w’abo, es ist (das) Anstam- 
mung ihre, es ist Beschaftigung ihre.“ Da die Batémbe am Sultanshofe akkre- 


ditiert waren, haben wir hier ein Beispiel von hamitischem Lehngut aus dem 
Ackerbau. 
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Zubehor: 


imthindwa: zweimal drei Kinnbacken von Wasserbock, Schaf oder Widder, 
namlich drei fiir jede Seite der einen Hand; sie werden auch 


imishari genannt, von der Landschaft Gishari, Nordwest-Kivu, erste Heimat 
der Batembe. 


Holzer: zwei inkebe (geschnitzte), etwa 8 cm lang, unten 3 cm breit, oben 
spitz. Von diesen ist ein ingénzi — weiblich, das andere inkurambere = mann- 
lich. Als drittes kommt ein oben zugespitztes 10 cm langes Brettchen, auch 
Muhindwa genannt. Es ist mit Harz bestrichen und mit Perlen belegt, die am 
Harz haften. Dieses Brettchen kommt auf die Handflache zu liegen. 

Die Kinnbacken sind ihrerseits: urugabo —mannlich, urugdére = weib- 
lich, urwdagati, Begleiter. 

Befragung: Der Wahrsager hockt vor einem ausgebreiteten Fell: Anti- 
lopen-, Schaf-, besonders aber Kalbsfell. Die Kinnbacken liegen auf beiden 
Seiten der linken Hand, Mihindwa in der Mitte, tiber das man die Inkebe legt. 
In der rechten halt der Wahrsager ‘Inkurdmbere und reibt damit iiber das Fell, 
schlagt dann mit der flachen Hand auf Méhaindwa und 1aBt alle Wiirfel auf 
das Fell abgleiten. Die Deutung geschieht nach der Lage der verschiedenen 
Bestandteile, wobei zu beachten ist, daB imihindwa —ingabo zu nehmen sind. 
Die Wahrzeichen sind dieselben wie die bereits besprochenen: wenn z. B. uru- 
gabo zurtickbleibt, so bedeutet es Krankheit; wenn wrugore vorgeht, fihrt das 
Weib das groBe Wort usw. 

Die Batembe hatten grofes Ansehen und hielten als Hauptlinge, obschon 
es Hutu waren, viele Hiigelschaften inne, eine kénigliche Anerkennung fiir ihre 
Verdienste als Wahrsager; seit der Anwesenheit der Europaer schwand ihre 
Bedeutung mehr und mehr. 


c) Abdnyabiro, Eleusinedeuter. 

Es ist eine Hima-, also Hamitenart 27, und stammt aus Ndorwa, doch seit 
,langer Zeit“ auch in Ruanda gebrauchlich. 

Man verwendet eine kleine Schale, die man mit Eleusinekérnern fiillt. 
Die linke Seite (ibugénzi) ist weiblich, wie denn auch die Frauen abamdso (die 
Linken) hei®en; Manner sind badmuryo (die Rechtseitigen) oder abdkurambere, 
dasselbe Wort wie fiir Schutzgeist des Hauses. In der Mitte der Schale streut 
man eine Lage Perlen auf: ‘wrusdngo. In der rechten Hand sind acht Kirbis- 
kerne (ingabo) im Kreise aufgelegt. Vor der Handlung haben die Wiirfel keine 
besonderen Namen: je nach der Lage (Seite) kénnen sie zu MAannern oder zu 
Weibern werden. Urusdngo ist ,, Konig, Hauptwirfel“, weil bestimmend. 

Der Wahrsager schlagt mit der flachen Hand auf die Eleusine und die 
Wirfel rollen. Man deutet das Los nach der Lage der Kerne zu urusdéngo und 
zur Schale, je nachdem sie mehr nach vorn oder nach hinten, nach rechts oder 
nach links liegen. Links werden die ingabo zu Weibern, wenn sie zudem das 


27 Wenn es heiBt ,,Hamitenart“ (Hima), so wollen die Gewahrsmdnner bloB sagen, 
daB sie von den Hima in Ruanda eingefiihrt wurde, die Méglichkeit einer Entlehnung 
ihrerseits will man nicht ausschlieBen. 
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urusdngo nach vorn tiberschritten haben, fithren sie die Herrschaft, oder dem 
Herrn steht eine Krankheit bevor. 


d) Abatondwe, von intondwe, eine Grillenart oder ein kleines Heupferdchen, 
also Grillendeuter, Hima-Art aus Ndorwa. 

Die Tierchen halten sich gern auf einem gewissen Knollengewachs auf 
(umuchichu), von dessen Blattern sie sich nahren., 

Der Wahrsager halt einen kleinen Krug mit der Speichelmischung be- 
reit. Er veranlaBt das Heupferdchen, einen Grashalm zu besteigen, einen 
anderen taucht er in die Mischung und streicht sie behutsam auf die Mund- 
werkzeuge. Nun nahert er den anderen Halm dem Knollengewachs und 1aBt 
das Tierchen iiberspringen. Vier oder mehr Zweige sind zusammengeflochten, 
so daB sie gewissermaBen eine Wahrsagerschale darstellen. Je nachdem das 
Tier auf die rechte oder linke Seite iibergeht, fallt das Los. Sehr gtinstig ist 
es, wenn sein Weg auf der rechten Seite aufwarts fiihrt; iiberhaupt schlimm, 
wenn es sich umwendet, Kopf nach unten. Ganz aussichtslos wird die Lage, 
wenn es sich mit einem Male selbst die Speichelmischung mit dem Fihler 
abstreift. 

Die hier besprochenen und weiter unten noch anzufiihrenden Hima- 
Formen (= Bahima) der Wahrsagerei weisen auf ausgiebige Entlehnungen 
aus dem Ackerbau, die sie an die Tiitsi aus Ruanda weitergaben. 


e) Abdnyarugimbu, Fettdeuter. 


Die Tutsi verwenden Fett von Rind oder Schaf, die Htitu auch von 
der Ziege. 

Das Fett wird mit zerstoBenen Krautern zusammengeknetet und zu 
kleinen Zungen (imitavu) geformt; diese heftet man aufrecht auf einen Ton- 
stander (igichimbi), der in GroBe und Gestalt einem Zwirnrdllchen sehr ahn- 
lich sieht. Man entztindet den Fettdocht und beobachtet die Flamme. Wenn sie 
auf der rechten Seite erlischt und auf der linken weiterbrennt, so ist das Los 
ungtnstig. 

Die holden Fettzungen werden als imana zéze in Amulettsackchen ge- 
wickelt und an Palmbast auf der Brust getragen. 


}) Abdnyamévuta, Butterdeuter, 

Tutsi-Art: ,,Sie stammt aus Ruanda und kam durch kugerageza (Ver- 
suche anstellen) auf zur Zeit des Sultans Mibambwe Sékarongoro. (Neun- 
zehnte Generation, zehnte von der Gegenwart aus, also vor etwas tiber hundert 
Jahren.) 

Man gieBt kochendes Wasser in einen schiisselartigen Schemel. Der 
Wahrsager mischt Butter und Mist eines Kalbchens und verteilt die Schmelze 
uber das heiBe Wasser. Nun legt er, je nach der GroBe des Schemels, sechs bis 
zehn von solchen ButterkléBchen ringsum auf und beobachtet das ZerflieBen 
der Substanz. Als ,,Wiirfel“ gilt denn der ButterkloR = umutavu. 

Giinstig ist, wenn ein KléBchen drei Arme beim ZerflieBen nach rechts 
ausstreckt; der mittlere hei®t imkebe — Herr des Hauses, die beiden anderen 
sind amdrémbo, Eingangstore. Dadurch, daB die Wiirfel in dieser Gestaltung er- 
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kalten, d. h. fest bleiben, hat er die Gewahr, daB der Friede seines Hauses fest 
begrtindet ist. 

Am holdesten wird die Deutung, wenn sich noch ein vierter Arm zu- 
gesellt, impdmvu genannt, Grund, Ursache: ,,impdmv iringura, Impamvu, es 
laBt reich werden, zu Wohlfahrt gelangen‘‘ — sei es, daB das Los einen neuen, 
gliicklichen Hausstand fiir einen der Sohne anzeigt, und das ware kubyara, 
Kinder zeugen, oder daB der Herr durch Mehrung des Viehstandes einen 
neuen Kral bauen muB. 

So sich weitere solcher Gebilde zeigen, wird die Lage noch giinstiger, 
ungunstig aber, wenn die Auslaufer sich zuriickziehen. 

Fiel die Befragung ungiinstig aus, so streicht man die Fettdecke (wrwahi, 
Tranke) vom Schemel in eine Efschiissel und schenkt sie den Hutu als 
Buttersalbe. 

Das imana yéze nimmt man mit einem Krug als Loffel ab und gieft es 
m ein MilchgefaB, das man bedeckt, um es gegen Verunreinigung ab- 
zuschlieBen; so stellt man es fiir eine Nacht zuriick. Am Morgen tberzeugt 
man sich zunachst, daB kein Insekt oder sonst Unerwiinschtes eingedrungen 
ist, in dem Falle mii®te namlich der ganze Inhalt entleert werden. Bei zu- 
friedenstellendem Befund 1aBt man die Masse in kleine Rohrtuben ein, die in 
Rindenzeug eingewickelt und mit Perlenstickerei tiiberzogen, gleich den anderen 
‘Imana zéze getragen werden. In der gesamten Kleinwahrsagerei werden nur 
Fett und Butter zu Amuletten verwandt. 


g) Abdnyagikondo, Schaumdeuter (igikondo, Holzwirfel ahnlich einer Streich- 
hdélzchenschachtel). 

Der Wahrsager bedient sich eines EfBnapfes oder eines Bruchstiickes 
davon — imbéhe heiBt ja tiberhaupt urspriinglich EBnapf, eine gréBere Holz- 
schale — worin er Wasser eingieBt, das mit dem Saft von uwmwishywa- oder 
umugOmbe-Krautern gemischt ist. Mit dem Wirfel reibt er tiber die Flache 
und die aufsteigenden Blaschen (inkebe) ergeben das Orakel. Dazu beachtet 
er andere Wahrzeichen: die Tonlage der Gerdusche, ein Abgleiten des Wirfels, 
ein unerwartetes Zittern der Hand: dann ist es namlich ein Geist, der sich ein- 
mischt. Immer entscheidet die rechte und linke Seite, sei es fiir die inkebe oder 
die anderen Erscheinungen, z. B. ein Abgleiten der Hand nach der rechten 
Seite hin = gtnstig. 

h) Abényénshegétwa, Reibungsdeuter. 

Als Jagdzauber wurde er von den Pygmdaen tibernommen. Urspriinglich 
eine Hima-Art aus Ndorwa: ,,Man wei nicht, wie die Batwa (Pygmaen) dazu 
kamen.“ ‘Inshegétwa ist ein gewohnlicher Stab, bei den Batwa mit Rindenzeug 
zum Zwecke der Wahrsagerei umwickelt, bei den Hima mit ingore, Papyrus- 
bast, der bei den Hamiten viel zu Kunstflechtereien verwandt wird. Der 
Speichel wird tiber das Gewinde gespriht. 

In einem Krug oder einem Efnapf halt der Wahrsager Wasser bereit, 
dem man Saft von den holden Krautern Mwishywa und Mugombe beigemischt 
hat; der Seifensaft soll das Abgleiten der Hande erleichtern. Von dieser 
Mischung 148t man iiber das Gewinde traufeln und die fest angelegte Hand 
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streicht nach unten. Ein leichtes Abgleiten wird als giinstig ausgelegt, stoBt 
die Hand aber auf Widerstand, so ist ein Geist im Spiele; je nach der GroBe 
ces Widerstandes ist der Spuk leichter oder schwerer zu tiberwinden. 

Urspriinglich ist diese Wahrsagerei der Hirtenkultur eigen und vielleicht 
nicht als Lehngut zu betrachten, wenn man an den Hirtenstab denkt, den un- 
vermeidlichen Begleiter, wie ihrerseits die Jagdpygmaen gelaufig solche Stabe 
schnitzen. Man weif, daB die eingesessenen Batwa die Jagd aufgegeben haben, 
wie auch die Holzschnitzerei, und zur Topferei iibergegangen sind. Man 
braucht nicht gerade eine Schwierigkeit darin zu erblicken, daB es sich um 
Jagdzauber handelt, denn auch die Hamiten sind eifrige Jager, dabei bedeutend 
mehr auf den Zaubergedanken eingestellt als die Jagerpygmaen. Trotz meines 
jahrelangen Zusammenseins mit Jagerpygmdaen habe ich nie einen derartigen 
Fall weder zu beobachten noch in meinen Unterhaltungen mit ihnen zu verzeich- 
nen gehabt. Meine Gewahrsmanner sind der Ansicht, daB ,,die Batwa diese 
Praxis von den Hima iibernommen haben“. 

i) Abdnyabitobérwa, Apfeldeuter. 

Hima-Art aus Ndorwa. 

In einen weiten Krug gieBt man Wasser ein und gibt Mugdémbe-Saft zu; 
die Mischung wird fiir eine Nacht zuriickgestellt. 

Am frihen Morgen vor Sonnenaufgang (mu muséso, erstes Aufscheinen 
der Morgenréte, gegen 5 Uhr morgens 28) geht der Wahrsager ans Werk. 
Er legt zwei Apfel (intdbo) eines Nachtschattengewachses auf und beobachtet 
die Wendungen. Wenn ,,beide Augen“ (dmaso) der Apfel nach oben schauen, 
ist das Los sehr giinstig; schielt nur ein Auge seitwarts, so treibt ein Geist 
sein Unwesen, der aber leicht beschwichtigt werden kann. Hoffnungslos wird 
die Lage, wenn sich beide Augen nach unten wenden. 

j) Abdnyamikyaro, Geruchdeuter. 

Der Wahrsager halt zwei Zweige des Mukyiiro-Strauches an die Nase, 

zieht den Duft ein und spricht das Orakel nach dem Geruch. 


k) Abdnyakibindi, Krugseiltanzdeuter. 

Bisher, wie auch bei den gleich unten zu besprechenden Rizinuskernen, 
beobachtete der Wahrsager die magisch obwaltenden Kriifte gewissermafen 
passiv, eben als bloBer Beobachter; im vorliegenden Fall des Krugseiltanzes 
beeinfluBt er die magischen Krafte selbst, wie es scheint, in aktiver Weise. 

Ruzigamintiro erzahlt, da® er in seiner Jugend einen gewissen Hittu 
gekannt habe, Kumwami genannt, der auf folgende Weise vorging: Zum Wahr- 
sagen verwendete er ein Seil, einen Krug und sein Zauberhorn. Das Seil wurde 
ausgespannt, wahrend der Zauberer Krug und Horn in den Handen hielt. 
Der Fragesteller spriihte den Speichel in das Horn, das der Zauberer dann 
gegen den Krug hielt. Mit eimem Male entweicht der Krug seinen Handen, 
heftet sich an das Seil und gleitet daran ab und zu, gleich einem Seiltanzer. 
Zur Bestimmung des Loses richtet er von neuem sein Horn gegen den Krug 
mit folgendem sich daraus ergebendem Orakelbescheid: 


78 Ruanda befindet sich 2 Grad siidlich vom Aquator, und die Sonne geht regel- 
maBig gegen 6 Uhr auf. 
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gunstig: das Horn fliegt in den Krug hinein, der ruhig weiterpendelt; 
ungtunstig: das Horn durchst6Bt den Krug, der sofort zur Erde herabfallt, 

Spater wurde Kumwami durch die Ordalien als Hexenmeister entlarvt, 
worauf der Sultan ihn zum Tode verurteilte. Dem geschickten Meister gelang 
es aber zu entkommen, indem er Uneinigkeit unter seinen Scharfrichter-Batwa 
anstiftete (siehe oben). Sie bekamen Streit untereinander, wer von ihnen den 
schénen Armring des Zauberers erhalten sollte. Sie denken nicht mehr an ihren 
Gefangenen und begeben sich zum Sultan, daB er den Streit schlichte, 

Der die Hinrichtung iiberwachende Hauptling begibt sich mit dem Ge- 
fangenen zum Sultan zuriick und fragt, was jetzt zu machen ware. Der Sultan 
spricht Kumwami frei. 


L) Abdnydmboni, Rizinusdeuter. Hima-Art. 


Der Name imboni bedeutet Rizinuskerne. In eine vom Stamm geschalte 
Bananenblattscheide legt man hintereinander acht bis zehn Haufchen 
(= amdshyo, Herden) Rizinuskerne, je zu drei Stiick; davon sind zwei ingore 
(weiblich), mit einem ingabo, mannlichen. Den weiblichen schneidet man das 
Stielzapfchen ab, um sie nachtraglich von den mannlichen unterscheiden zu 
konnen; es kommt ein mannlicher Kern iiber zwei weibliche zu liegen. 

Zur Nachtzeit begibt man sich in den Innenhof, alle Herden schén auf 
der Blattscheide geordnet, und bedeckt vorsichtig mit einer zweiten, umgekehr- 
ten Scheide, so daB die Herden sich wie in einer Rohre befinden. 

Gleich am Morgen stellt man sich ein, um den Verlauf festzustellen. Die 
Lagen sind gestért, da die Kerne sich fortbewegt haben. Es handelt sich nun 
darum, die Deutung vorzunehmen. Giinstiges Wahrzeichen ist, daB die ingabo 
vorangeschritten sind. Ungiinstig: ein ingado ist nach riickwarts gewandert; 
ein ingabo hat sein Lager nicht ganz verlassen, liegt hinten auf, mit der Nase 
nach unten; unterwegs traf er auf eine Vertiefung und fiel mit der Nase hinein. 
Letzteres ist gleichbedeutend mit einem verneinenden Schwur, wobei man als 
Beteuerung die Lanze gegen die Erde umkehrt — der Wiirfel schwort, daB der 
Herr das Erwiinschte nicht erlangen wird. 

Ich mache den Vorbehalt, daB der Wahrsager in der Nacht heimlich 
zuruckkommen konnte, in den Hof eindrang und die Kerne verlegte; daB er 
beim Hinlegen der Scheide unvermerkt einen StoB geben konnte; daB® Insekten 
durchwanderten oder daB die Scheide sich beim Abwelken verzog. Sie wollen 
es durchaus nicht gelten lassen. 

Ich schlage vor, daB wir es auf einen Versuch in meiner Schreibstube 
ankommen lassen, wo all diese Méglichkeiten ausgeschlossen sind. Selbst- 
sicher gehen sie auf die Bedingung ein. 

Sie machen die weiblichen Kerne von den anderen kenntlich und nehmen 
stilgerecht die Speichelbesprechung vor. Um das Los in keiner Weise zu beein- 
flussen — Einmischung eines Europders — forschte ich nicht nach dem In- 
halt der Besprechung. Sie legen denn vier Herden auf, acht weibliche und vier 
mannliche Kerne. Sorgfaltig wird die Deckschale aufgesetzt und die Tiir ver- 
schlossen; ein Zeichen des unbedingten Vertrauens, das sie auf mich setzen: 
sie lehnen es ab, den Schliissel mitzunehmen. 
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Frith am Morgen sind sie erwartungsvoll zur Stelle. Einer ihrer Diener 
hebt vorsichtig die Decke ab, da ich durch eigenen Zugriff die Herden nicht 
stéren wollte. Sie wissen nicht, was sie denken sollen, da der Diener meldet, 
daB alle ingabo sich noch auf ihren Sitzen befinden; der Blinde besonders fragt 
ein um das andere Mal, ob es sich denn auch wirklich so verhalte. Wie nun 
die Tatsache unumstdBlich feststeht, suchen sie nach Ursachen, die schuld an 
dem Fehlschlag sein kénnten. Der eine meint: ,,Es hat sich ein Geist ein- 
geschlichen“; der andere: ,,Der Versuch wurde in einer europadischen Wohnung 
angestellt.“ Ich entgegne: ,,[hr kénnt ihn ja in eurer eigenen Wohnung mit den 
angezeigten VorsichtsmaBnahmen wiederholen, aber auch dann habt ihr den 
Vorwand, daB ein Geist stérend eingriff.“ 

Ihr Glaube an die Objektivitat der Wahrsagerei ist in keiner Weise er- 
schitttert. 

Dionysio Mazina erklart: ,,RegelmaBig gegen Mitternacht geht ein 
starker Wind; somit hat der Wahrsager es iiberhaupt nicht notig, selbst irgend- 
wie einzugreifen. Die Anlage stellt eine Rohre dar, durch die der Wind streicht 
und ohne Hindernis die leichten Kerne abwehen kann.“ 


Die Wahrsagerei bei den Pygmaen. 


Uber die magischen und religidsen Anschauungen der Kivu-Pygmaen 
verOffentlichte ich bereits einige Ausziige 29. 

Hier beschranke ich mich auf die eine oder andere Bemerkung meiner 
hamitischen Informatoren. Von den Batwa sagen sie: 

,oie legen der Wahrsagerei keine Bedeutung bei, und nur wenige ver- 
stehen sich darauf. Selbst wenn sie sich dazu hergeben, ahmen sie nur den 
Hutu nach. 


Die Waldpygmaen haben ihre eigene Art, mit Krautern umzugehen: 
imiti, Heilpflanzen; sie wenden sich auch an die Méndwa und die Geister. Sie 
haben ihre eigenen Bdzimu (Ahnengeister), die sie vor der Jagd anrufen; 
ferner stellen sie sich ein, wenn Tiitsi oder Hutu ihr kwbandwa (Heroenkult) 
oder guterekéra (Ahnenopfer) vornehmen. (Dabei fallt immer etwas fiir sie 
ab.) Eine Art Heros bei ihnen, in Siidwest-Ruanda, ist ein gewisser Buzinga, 
der von einem Biiffel getétet wurde. Wir wissen nicht, wie sie in der Krauter- 
anwendung vorgehen.“ 

29 SCHUMACHER, von ihm verOffentlichte Berichte iiber die Kivu-Pygmien: ,Anthro- 
pos“ XXII: Familie und Gemeinschaft der Kivu-Pygmaen. ,,Anthropos“ XXIII: Rechts-, 
Gemeinschafts- und Eigentumsverhdltnisse, Individual-Charakteristiken der zentralafrika- 
nischen Kivu-Pygmaéen. — _ P.-W.-Scumipr-Festschrift: Gottesglaube und Weltan- 
schauung der zentralafrikanischen Kivu-Pygmaien. — P, W. Scumipr: Der Ursprung 
der Gottesidee. II]. Teil: Die Religionen der Urvolker. IV. Band: Die Religionen der Ur- 
volker Afrikas, V. Kap., SS. 336-472, — Congo 1927: Les Pygmées Bagesera et Bazi- 
gaba aux Cascades du Karambo-Bikore. — Congo 1928, juillet: Les Pygmées Bagesera 
et Bazigaba aux Cascades du Karambo-Bikore, — Congo 1928, décembre: Les Pygmées 
Bagesera et Bazigaba aux Cascades du Karambo-Bikore, — Revue d’Histoire des Missions 
(G. Goyau): 1928/29: Le sentiment religieux chez les Pygmées du Kivu. — Studia Catho- 
lica, Nijmegen 1928: Notions religieuses et notions morales chez les Batwa, Pygmées 


du Ruanda. — Semaine Internationale d’Ethnologie, Milan 1926, chez Geuthner: Quel- 
ques Pygmées du Centre Africain. 
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In meinen Veréffentlichungen hob ich hervor, daB sie gewisse Wald- 
krauter als Amulette anlegen, aber keine eigenen Wahrsager haben: bediirfen 
sie solcher, so wenden sie sich an die Hutu, ein Zeichen, daB auch der Ahnen- 
kult Lehngut bei ihnen ist. 

Neu ist der Batwa-Heros. Friiher hatten die Nord-Batwa ihren , Konig“, 
die Sumpf-Batwa ihren Anfiihrer bei ihren Finfallen ins offene Land, doch 
von einem allgemeinen Kult dortselbst erhielt ich keine Kunde. In vorliegendem 
Fall laBt sich eine Anpassung an die allen gelaufigen R’yangombe-Mysterien 
nicht verkennen: gleich R’ydngdmbe wurde ihr Heros von einem  Bitfel™ ge- 
totet, und der Analogiegedanke kam zu seinem Rechte. 


Anhang. 
Heldenlob, 


In unseren Ausfiihrungen wurde das K’wivuga erwahnt, sich selbst riih- 
men, im Sinne von Heldenlob. Die Lobspriiche zum Selbstpreis zeichnen sich 
aus durch dichterische Ubertreibungen: Helden, die iiber die Wolken dahin- 
ellen u. dgl. Zur Veranschaulichung fithre ich das Heldenlob meiner drei 
Hauptgewahrsmanner an, denn alle tauglichen Titsi gehoren zu irgendeinem 
Kriegerkorps, und zu jedem Krieger gehért sein Heldenlob, auch wenn er 
niemals ein Gefecht mitgemacht hat. In letzterem Falle ist es im Sinne des 
Guhiga aufzufassen, eines Kriegergelébnisses, daB er sich ebenso hochgemut 
auf der Walstatt auszeichnen werde, wie er es in seinem Kriegsruf ausspricht: 
die oft erwahnten imihigo, Gelébnisse und Herausforderungen der Feinde. So 
mag man sich den Riesen Goliath vorstellen, sechs Ellen und eine Spanne hoch, 
wie er den Reihen Israels hohnt. Bei den Titsi sind Gestalten bis zu 2°08 m 
und dartiber keine Seltenheit. 

Bei diesen Lobspriichen handelt es sich um eine dichterische Hochsprache, 
die vom gewohnlichen Volke nur zum Teil verstanden wird. 

Besondere Schwierigkeiten bietet wohl der Heldenspruch unseres Kayi- 
juka, der als Oberhauptling sein Kriegerkorps anfiihrte; ich versuche darum, 
eine sinngemaBe Ubertragung beizufiigen, die aber den dichterischen Aufbau 
vollstandig zerstort. 

Die mit dem Prafix Ru- beginnenden Worter sind zum Teil Heldennamen 
anderer Krieger; sie sind unter ihresgleichen ebenso bekannt wie der eigent- 
liche Personenname. In der Kriegersprache werden diese Namen in eine 
genealogische oder Horigkeitsbeziehung gebracht. Der dichterische Zusammen- 
hang ist so zu verstehen, daB der sprechende Held wie auf Grund einer Ab- 
stammung oder kriegerischen Ebenbiirtigkeit sich all diese riihmlichen Eigen- 
schaften anderer beilegt. 

Der Selbstpreis (ikyivugo) wird mit ausgebreiteten Armen in hellem 
Tenor und tberstiirztem Tempo hingeschmettert, am wirksamsten in voller 
Riistung. 

I. Kayijuka. 
Rusunikampainzi rwa Mukinuzi, Rwitarikampinzi rwa Nydantaba, 


Fliichtigenverfolger, Sohn von Niederstrecker, Fliichtigenhetzer, Sohn des Nyantaba 
(wirklicher Vater des Kayijuka, ein GroBhauptling), 
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Inydmibw ishyénga batagira ya Rwitabiramihigo, 

Wunderprachtig (sowie) das Fremdvolk sie (ihn) nicht haben, Sohn des Heldenruhm- 
bewdhrten (Heldenname des Sultans Mussinga), 

Imanzi y’o kuvisha ya Ruvugabig wi, 
Ziernarbe zum BlutvergieBen, Sohn des Walstattkiinders (Oberbefehlshaber, den Kayi- 
juka vertrat), 

Ritagimirwanibigwi rwa N’garambe, 

Walstattharter Sohn des Feindeshohners. 

Ingabw iréngerabakinzi nt’ibakomereke, ndyichanye ka ngingizi ndatabara. 
(Mein) Schild er vorauseilt den Schildbeschirmten, nicht da& sie Wunden davontragen, 
ich mit ihm (dem Schild) stiirme vorbei an den Zaghaften, ich stiirze mich in die Schlacht. 
Versuch einer sinngemaBen Ubersetzung: 

Ich bin es, so die fliichtigen Feinde verfolgt, sie niederstreckt, sich an sie heftet, 

Sohn des Nyantaba. 

Ich bin die prachtige Heldengestalt, wie das Fremdvolk keine gleiche aufzuweisen hat, 
Waffengefahrte Dessen, der furchtlos dort sich einfindet, wo Heldenwort ertont, 

Ich bin die Ziernarbe, die Blut vergieBt, beigesellt Dem, der sich heimisch fiihlt auf der 
Walstatt, 

Der walstattharte Feindehohner. 

Mein Schild eilt voraus denen, die hinter dem Schild Deckung suchen, daB nicht etwa 
sie zu Schaden kamen, 

Mit ihm stiirme ich vorbei an den Zaghaften, da ich mich stiirze in die Schlacht. 


II. Ruzigaminttro, 

Nd-Indéngerabagabo, 

Ich hei®e Mannerschirmer, 

Indérikwd zirenganamasereri mu Mashya ya N’yamihatsi, 

Die beigezogenen Reserven der Feinde, mit gebrochenen Pfeilen (im Leib) jagen sie 
dahin an den HydnenhGdhlen von Nyamihatsi vorbei (d. h. sie fliehen), 

Ndi Rwangurdnam ibitinyi 6 yinguramaguru, 

Ich bin Der vervielfaltigt sein gegebenes Wort, da die fliehenden Feinde vervielfaltigen 
die Beine, 

Ndi Nkingiyurugamba ntérw ah urugonda. 

Ich bin Schlachtenhalter, ich werde hingeworfen (hinbefohlen) dort, wo die Reihen 
wanken. 


Karibatamyambi, 

Zerstampfer von Pfeilen, 

NR onoyikibi, 

Schreckenbehalter, 

Mirtindiyinjémbe, 

Otterknochen (so hart, da& man sie mit einem Stein nicht zerschlagen kann), 
Rukirangésho. 

Nackenzertriimmerer, 

Der allgemeine Sinn dieses Spruches ist, da®B Ruzigamintiiro vom Be- 
fehlshaber tiberall dorthin beordert wurde, wo der Kampf am heftigsten tobte 
und die Reihen der Krieger sich aufzulésen und zur Flucht zu wenden drohten. 
Der Schlachtenhalter ist derjenige, um den die bereits zuruckgeworfenen 
Krieger sich wieder sammeln. 

III. Dionysio Mazina. 
Ruti rurdngira mu gihtimbi k’y umufozi, 
Schaft, der ertént im Nacken des Bogenspanners (der flieht), 
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Ritalindagizwa n’ intdnage, 

Der sich nicht stéren 14Bt von befiederten Hélzern (Pfeilen), 

Ma ntambara yakibany intwari, 

In der Schlacht, die tobt vom Morgen bis zum Abend unter Helden, 
Ingabo yanjyé n’ imener abahizi, 

Schild meiner wenn er durchbricht (die Reihen) der Ehrenmanner (derjenigen, die ihr 
Manneswort eingelegt haben) = allen vorauseilt, 

Murayilébe mu muséngo, 

So moget ihr ihn erkennen an seinen Farben, 

Imisakura yayigiz ishabaha, 

Die (schwirrenden) Pfeile sie ihn machten zur Zielscheibe, 

Guhor isarikir imberé y’ intore, 

(Davon) stets bespickt (weit) voraus den Auserwdahlten (Tiichtigsten), 
Bydayigiz ikigomwa. 

So er wurde zum Wahrzeichen. 

So ungefahr nehmen sich in der Ubersetzung die bertthmten B’yivugo 
aus, die auch bei festlichen Anlassen zur Geltung kommen. Meine Gewahrs- 
manner lacheln: ,,Es sind Ubertreibungen, womit unsere jungen Krieger sich 
zur Kampfbereitschaft anspornen‘“’ — und so rattert es bei sogenannten 
,Kriegstanzen“ die Reihen auf und ab. Was die Europaer fir Kriegstanze 
ansehen, sind eigentlich ihre militarischen Ubungen. Was Stahlung des K6r- 
pers anbelangt, stehen sie der europdischen Ausbildung in keiner Weise nach. 
So z. B. erreichen sie Sprungleistungen, ohne Stange noch Sprungbrett, schein- 
bar anstrengungslos, bis zu 250 m. Daher auch noch in spateren Jahren ihre 
vornehme, leichte Gangart. Bei diesen Ubungen werden alle Muskeln aufs 
4uBerste angestrafft, und das stundenlang bis zur volligen Erschopfung, be- 
sonders wenn verschiedene Korps im Wettstreit gegeneinander auftreten. 
Zeichen von Ermiidung diirfen nicht wahrgenommen werden, stets mu das 
gleiche Lacheln die Ziige umspielen. 

Hier habe ich der Meinung gewisser Europaer entgegenzutreten, die be- 
haupten, daB so schéne, zarte Gestalten nur einer verweichlichten Menschheit 
eigen sein kénnen, die in Uppigkeit dahinlebt; daB man kliglich die Hutu an- 
treten und den Heldentod sterben 148t. In Wirklichkeit waren die Tutsi die 
eigentlichen StoBtruppen, wenn auch gelegentlich tiichtige Hutu in die 
Kadettenkorps mit eingestellt wurden. Als den Tutsi gleichwertig galten ledig- 
lich die Pygmaen. 

Die Hutu gehérten zum TroB. Ihnen lag es ob, das Milchvieh nachkom- 
men zu lassen, die Lagerhiitten zu errichten und die Plinderungen vorzuneh- 
men, wenn die feindlichen Streitkrafte in die Flucht geschlagen waren. 

In meinen spateren Abhandlungen werde ich zeigen kénnen, daB die 
Heerfiihrer nach strategischen Planen vorgingen; schwerfallige Ackerbauer 
hatten sich nie gegen sie behaupten kénnen. Die erbittertsten Kampfe fanden 
stets unter Hamiten statt. Kigeri drang siegreich tagereisenweit in Buhunde 
(Nordwest-Kivu) ein, obschon die dortigen Neger es verstanden, Verteidigungs- 
graben um die Bergkuppen herum anzulegen — sie waren allerdings durch 
die Arabereinfalle zum Teil aufgerieben — im Stidwesten aber, wo ihre Stam- 
mesbriider herrschen, gelang es den Titsi nicht, sich dauernd festzusetzen, 
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auch in Uriindi und Uganda drangen sie nicht durch. Die Tutsi aus Ruanda 
nannten ihre Verwandten in Siidwest-Kivu zwar verachtlich die ,,Riicken- 
wender“, doch an Ort und Stelle erfuhr ich den wahren Verhalt: ,,Es war nur 
ein strategischer Riickzug, wobei wir unsere Frauen und unser Vieh in Sicher- 
heit brachten, dann aber stellten wir uns zum Kampf.“ Nur die Hima von 
Ndorwa scheinen sich endgiiltig unterworfen zu haben. 

Zunachst suchte man die ,,Fremdvélker“ durch List zu bezwingen: man 
schiitzte Freundschaft vor und lockte den Feind in einen Hinterhalt; selbst 
hamitische Frauen und Prinzessinnen muBten sich fiir das Vaterland 
opfern, wie wir es bei der magischen Bezwingung des R’yangombe sahen. 
Auch bat man den ahnungslosen neuen Freund, er mége doch seine Wahr- 
sager heriiberschicken fir wichtige Befragungen, da die eigenen es gar zu 
ungeschickt anstellten. Die betreffenden Wahrsager traten in Wirklichkeit 
in den Dienst des hamitischen Herrschers, der ihnen ganz andere Vorteile 
bieten konnte, und tibten Verrat an ihrem Lande, indem sie das Los zugunsten 
des Sultans deuteten, wenn sie wieder zu ihrem friiheren Herrn zuriickkamen. 
Daher die Bemerkung unserer Informatoren, daB man bei der Wahl eines 
Wahrsagers sehr vorsichtig zu Werke gehen miisse. Sie mochten es auch 
machen wie in Buhiinde, wo sich bloB ein paar Familien mit ihren Herden ein- 
stellten und untertanigst um Weidegriinde baten, da die Herrschaft der Titsi 
in Ruanda ihnen nicht mehr gefalle. Reichlicher Entgelt wurde dem dortigen 
Konig flr alle seine Dienstleistungen zuteil, bis man ihm schlieBlich Hoff- 
nungen machte auf eine hamitische Prinzessin. Nach all den Unvorsichtigkeiten 
und Torheiten muBte er schlieBlich seinen Kopf lassen. Wenn nach derart 
griindlichen Vorbereitungen der entscheidende Schlag gefiihrt werden muBte, 
ging man mit riicksichtsloser Gewalt vor. 


Hoffentlich kam dieser kleine Beitrag nicht unerwiinscht zur naheren 
Kennzeichnung unserer Hamiten: man ersieht, daB bei der Ausbreitung ihrer 
Herrschaft die Wahrsager ihrerseits eine bedeutende Rolle zu spielen hatten. 


C.SchluBergebnisse. 

Zum AbschluB dieser Arbeit sollen die Ergebnisse der Vergleichung 
zwischen Hamiten in Ruanda und Galla-Vélkern, die im noch unveréffentlich- 
ten Teil meiner Dissertation durchgefiihrt ist, kurz skizziert werden. 

Im zentralafrikanischen Zwischenseengebiet handelt es sich nicht blo® 
um Ausstrahlungen hamitischen Wesens, sondern um eine Verlangerung der 
Galla-Kultur: Kultureinheit $0, Die Eingeweideschau in Ruanda erscheint uns 
als Teilbestand dieser Kultur; sie erlaubt uns, die eine oder andere nicht ganz 
zutreffende Interpretation der Autoren richtigzustellen. Die Fehlerquelle ist 
vor allem darin zu erblicken, daB man von der Tétung eines ,,Opfertieres“ 
ohne weiteres auf ,,Opfer“ schloB, wo doch ausschlieBlich Eingeweideschau 
gemeint war; in anderen Fallen lieB das Opfer als primum in intentione die 
nebenhergehende Wahrsagerei iibersehen. 


30S. Paces, Un royaume hamite (Bruxelles 1933), passim. 
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Die Aufgabe, die wir uns eingangs gestellt haben, erfordert nunmehr, daB 
wir unser Augenmerk der Wahrsagerei allein zuwenden, ohne aber zu ver- 
gessen, daB Magie und Wahrsagerei zusammengehéren: Wahrsagerei ist ein 
magischer MeBapparat, wonach man den magischen Strom als positiven oder 
negativen erkennt, und der dann auch die entsprechenden fordernden oder ab- 
wehrenden Mittel anzeigt. 


Die Kaffitscho schlieBen wir am besten aus unseren Erérterungen 
aus, trotz gewisser Ubereinstimmungen. Zunachst sind die Autoren unter sich 
uneinig; dann ist das hamitische Element derart in der Mischung aufgegangen, 
daB sogar die Viehzucht hinter dem Ackerbau zuriickstehen mu. Die Regeln 
der wechselseitigen Interpretation kénnen somit nicht mit schluBreifer Sicher- 
heit zur Anwendung kommen. So ist bezeichnend, daB das feierliche ,,Opfer“ 
des Kaisers sich weder als Opfer noch als Eingeweideschau bekundet, sondern 
als strategischer Abwehrzauber. 


Ferner haben wir die Baria-Cunama und die Zande als Niloto- 
Sudanesen auszuschalten. Wie weit die Anschauungen der Baria-Cunama sich 
von denen der Hamiten entfernen, zeigt z. B. ihre hermaphroditische Auf- 
fassung der Gottheit. Mit den Zande sind diese Niloten vielmehr insofern von 
Bedeutung, als sie uns die nérdliche bzw. westliche Grenze vollgiiltigen hamiti- 
schen Wesens vor Augen fiihren. Bei den Zande finden wir dann deutliche Be- 
weise, wie die doch magisch eingestellten Hamiten von den Nachbarvolkern 
entlehnten. PAULITSCHKE ist der Meinung, daB Zauberei bei den Galla tber- 
haupt von anderen Vélkern tibernommen ist. Man kénnte ihm zustimmen fur 
den Fall, daB man die Wahrsagerei aus dem magischen Komplex heraushebt 
und sie als etwas fiir sich Bestehendes ansieht. Welchem Bereich ware sie 
dann aber anzuschlieBen? Denn auch sie arbeitet doch, wenn man den Scha- 
manismus ausnimmt, mit geheimen Kraften, die auf Magie reagieren. Kopt- 
und Messerwahrsagerei ,,bestanden aber schon im Himmel“. Als eigene Wahr- 
sagerei der Hamiten ist vielleicht die Eingeweideschau anzusehen, denn einer- 
seits kannten die ,,Erdhaften“ die Kopfwahrsagerei, anderseits ist die rassische 
Zugehérigkeit der alten Beraterin im Himmel nicht naher bestimmt, jedenfalls 
waren es nicht blo® Hamiten, da die Himmlischen ja einen Pygmaen mit- 
brachten. 

Wir halten uns denn methodisch sicher im Bereich unserer Kultureinheit. 
Von einer ,,Kulturbriicke“ zu reden ist nach unseren Untersuchungen nicht an- 
gezeigt, denn Briicken baut man doch nur, wenn man an einem trennenden 
Wasser ankommt. Von Ruanda ausgehend iiber Nkole, Toro, Bunyoro, ge- 
langen wir in den Bereich der Borana am Rudolfsee, ohne uns auferhalb der 
Galla-Kultur zu bewegen. Von dort aus wanderten teils einzelne Hirten mit 
ihrer Sippe, teils gréBere Gruppen ins Seengebiet ein. An dem einen Beispiel 
des Ruhinda ersehen wir zunachst die Entfernungen, die ein Hirtenpatriarch 
wie spielend iiberwindet, fast ohne zu bemerken, daB er sich in die Ferne fort- 
bewegt, einfach von Weide zu Weide; dann, wie seine Autoritat sich den 
schwarzen Vélkern ohne weiteres aufzwingt, durch die bloBe Macht und das 
Ansehen seiner Persénlichkeit. 
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Die engeren Baganda sind strukturell hamitisch, doch werden wir vor 
Augen behalten miissen, daB sie bei der Betonung ihrer Eigenart und bei ihrem 
Expansionsdrang bewu8t hamitisches Wesen abstiefBen. 

Nach diesen Vorerérterungen gehen wir zu den Belegen tber. 

CERULLI 51, Satviac 32 und MassaJa ®% berichten tiber die Eingeweide- 
schau bei den Galla, wozu man auch Ziegen heranzog. Das Bauchtfell der 
Rinder legte man sich um den Hals. In Ruanda werden die M’anayéze dauernd 
als Amulette getragen; auch das rituelle Umlegen der Haut findet beider- 
seits statt. 

Der ,,Opferer“ legt die Hand auf den Kopf des Tieres, wie auch der Ober- 
priester; die Besprechungsformeln werden nicht angeftthrt. — In Ruanda Be- 
sprechung ins rechte Ohr von seiten des Befragers und des Wahrsagers. 

Die Galla bezeichnen Stirn und Brust mit Blut, die Tutsi mit WeiBerde; 
sie bertihren aber Stirn, Brust und Schultern mit den Orakelteilen. 

War das Haruspizium ungiinstig, werfen die Galla das Fleisch den 
Hunden vor; in Ruanda wird es ,,fortgeworfen“ und kein Tiitsi riihrt es an. 

Der GenuB des ,,Opfers“ 1aBt den Geist in die Teilnehmer iibergehen, 
ein schamanistischer Zug wie in Ruanda. 

In einem solchen Opfer bei den Galla scheint Eingeweideschau an erster 
Stelle intendiert zu sein, weil bei ,,ungiinstigem“ Ausfall das ganze ,,Opfer“ 
verworfen und weggeworfen wird. 

Bevor die Jager bei den Galla zur Pirsch aufbrechen, ,,opfern“ sie ein 
Huhn. In Ruanda wirde es heif®en: befragen sie ein Huhn (Kiichlein). 

Die nationale ,,Beratungsfeier“ (man beachte den Ausdruck) gegen die 
Abessinier, wobei acht Ochsen (in Ruanda ,,Haruspizienbullen“) geschlachtet 
werden, ist eine groB angelegte Eingeweideschau. Bei den Titsi finden ge- 
legentlich eines beabsichtigten Feldzuges soviel von diesen Opfern statt, bis 
man die richtige Lésung gefunden hat. 

Beim groBen Nationalfest des Buttd-Opfers bekennt der Haya offentlich 
seine Siinden. Der Sultan von Ruanda stiftet persénlich sein Sthnopfer (igi- 
tambo ky-'Imana). 

Die Galla schlachten zwei Rinder bei jedem tausendsten Zuwachs in der 
Herde; bei den Tiitsi wird dieses apotropdische Opfer nach jedem neuen 
Hundert vorgenommen. 

Der Haya muB eine ganze Reihe von koniglichen Tabus einhalten, wie der 
Sultan von Ruanda: hier sind weniger die Einzeltabus zu beachten als der 
Geist; Handlung und Unterlassung des Konigs haben eine Riickwirkung auf 
das Land. 


Fur die Sihnopfer wahlt man bei den Galla wie auch bei den Titsi ab- 
gelegene Hohen. 

In heiligen Hainen darf beiderseits kein Holz geschlagen werden. 

Bei den groBen National- oder Hoffesten ist hier wie dort vaterliche 
Tracht Vorschrift. 

*" Folklore-Lit, Harvard Afr. Studies III, 1922. 

*° Salviac: Un peuple antique, Paris LSOUTSealsse 

°3 ] miei trentacinque anni III, Roma 1885/89, S. 95. 
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In dem ratselhaften weiblichen Geist der Fruchtbarkeit, Atefe, darf man 
vielleicht die Gasani Ruandas, die Himmelsmutter mit dem Mondsymbol, er- 
blicken. 

Bei allen Galla findet sich Totenkult, bei den Siid-Galla auch die Ge- 
spensterfurcht, die ScHmipT auf die Beeinflussung durch Neger zuriickfihrt. 
In Ruanda spielen Verehrung und Furcht ineinander. 

Die Zauberei leiten die Galla von Waka ab, wie es in Ruanda in bezug 
auf ‘Imana geschieht. 

Bei den Arussi begibt man sich im vierten Jahre auf einen kleinen Higel 
in der Nahe von Grarama und rammt Stocke in eine Wiese ein: bleiben sie 
stehen, so wird es als ein giinstiges Omen angesehen. In Ruanda umstellt man 
einen Bauplatz mit Stabchen, die oben kleine Butterkl6Bchen tragen. Man sieht 
es fiir ein holdes Zeichen an, wenn eines unberiihrt bleibt: es bedeutet Allein- 
herrschaft tiber die unterlegenen Mitbewerber. 

Beiderseits ist die Bedeutung des Grases als Abwehrmittel hervorzuheben, 
wie auch die Verwendung von Segenskrautern. 

Besonders zu beachten ist das Wohlstand verheiBende Viehfeuer, wie das 
Feuer iiberhaupt als Haussegen und Symbol der Herrschaft. 

Das Ausspucken bezeichnet man bei den Galla als eine Segensaktion; in 
Ruanda ware sie es auch indirekt, als Abwehrzauber. Vielleicht ist es auch 
so bei den Galla zu verstehen. 

Die Galla-Frauen haben die Spezialitat der Heilkrauter und Exorzisier- 
biindel. In Ruanda werden sie bestandig angewandt, doch von den Medizin- 
mannern, Frauen nattirlich nicht ausgeschlossen. 

Sykomoren stellen Kultstatten dar, so auch in Ruanda fiir den Ahnen- 
und Heroenkult, wie sie denn iiberhaupt als ‘Imdana gelten. 

Wir gehen zum Zwischengebiet Uganda tber. 

Es bestehen Ahnen- und Heroenkult, Geisterfrauen und Vestalinnen wie 
in Ruanda. Hier wie in Ruanda ist der Mandwa-Kult nichts anderes als der 
Bachwézi-Heroenkult von Uganda, d. h. die Heroen gehéren demselben 
Bachwézi-Clan an. Die Anschauungen iitber die Totengeister sind dieselben: 
sie sind von Egoismus beseelt, wie sie es auf Erden waren. Aus ihren friheren 
irdischen Gepflogenheiten mu8 man denn mit Zuhilfenahme der Wahrsagerei 
herausfinden, was sie fiir den Augenblick befriedigen konnte, und ware es ein 
(verabredeter) Diebstahl zu Ehren eines verstorbenen Gauners. 

Hier wie da gibt es ,,Geisterfanger“, die auf eigene Faust vorgehen, nicht 
nach offiziellem Zeremoniell. 

Zu beachten ist die Bedeutung der Segens- und Fluchkrauter bei Hima 
und Tutsi. 

Am Wege liegende Leichen bedeckt man mit Gras. 

Man verwendet das Schrépfen gegen Malefizzauber; beiderseits gibt es 
iiberhaupt Entzauberer, Zauberdetektive, die wieder mit eigenen Mitteln vor- 
gehen. 

Man verwendet das Huhn fiir Eingeweideschau mit Speichelbesprechung. 
In Ruanda ist es das Kiichlein. 
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Regenzauber ist allgemein verbreitet; fiir die Ordalien verabreicht man 
Datura, alles wie in Ruanda. 

Weitere Ubereinstimmungen: als ,,scape-goat‘’ kommen bei den Baganda 
in Betracht Mensch, Rind, Ziege, Huhn, Hund; in Ruanda das Rind und viel- 
leicht die Pygmaen-Frau. 

Zu Verhexungen verschafft man sich Gebrauchsgegenstande des Opfers, 
auch Haare, Fingernagel, Speichel u. a. 

Die ,,philtres érotiques“ sind unsere Nzaratsi. 

Ferner ist zu erwahnen der allgemeine Gebrauch von Amuletten. 

Weder Roscor noch Gorsu besprechen die den Hamiten wesentliche Fin- 
geweideschau mit Bulle und Widder. Roscoz mag methodisch ausgeschieden 
werden, da er ausschlieBlich die Baganda behandelt, die bewuBt eine yFEVO- 
lution religieuse“ heraufbeschworen und nach Méglichkeit das hamitische Ele- 
ment ausschalteten, unter fithrender Initiative der Dynastie. 

Bei GorJu ist es offenbar eine Liicke, da er eine hamitische Reinkultur 
behandelt, die der Hima. Die Ordalien erwahnt er nicht, auch nicht eine Reihe 
von Formen der Wahrsagerei, die von dort zu den Titsi gelangten (siehe 
I. Teil); die ,,sacrifices‘‘ tut er mit sechs Zeilen ab, Etymologie mit einbegriffen, 
ohne Beschreibung des Zeremoniells, also wohl lediglich unter dem Eindruck 
des Opferbegriffs, den er als bekannt voraussetzt. Ich nehme an, da er keine 
Gelegenheit gehabt hat, intimere Beziehungen mit den Hima zu unterhalten 
und so die Mauer ihrer Arkandisziplin nicht zu durchbrechen vermochte, denn 
beim gewohnlichen Volk erhalt man keine eingehende Information dariiber, 
weil es sich selbst nicht darin auskennt, wie ich es des 6fteren feststellen 
konnte. Wenn ich die komplizierten Riten ziemlich vollstandig aufzunehmen 
vermochte, so habe ich es meiner persénlichen Freundschaft mit den Tatsi zu 
verdanken, ohne behaupten zu wollen, daB sie mir ihre Geheimnisse restlos an- 
vertraut haben. Zu solchen Forschungen hatten die Missiondre jetzt schon 
eher Gelegenheit mit ihren Neophyten, worunter sich auch solche vom alten 
Schlage befinden, die vollstandig in diese Geheimnisse eingeweiht sind. Wollte 
man das gesamte Zeremoniell zusammenfassen, wo das Schlachten von Rindern 
in Frage kommt: Ahnen- und Heroenkult, Divination, Observanz in der Vieh- 
zucht, so ergabe es einen Band fiir sich. 

Diese Liicke haben wir denn nun selbst methodisch auszufullen, d.h. wir 
sind berechtigt, anzunehmen, daB es bei den Hima nicht anders ist als bei den 
Tutsi, weil dieselbe hamitische Reinkultur vorliegt. Selbst wenn iiberhaupt keine 
Sacrifices“ erwahnt wiirden, und das aus irgendeinem Beobachtungsmangel, 
muBten wir sie methodisch voraussetzen, solange ihr Ausfall nicht positiv er- 
wiesen ist. 

Zur Begriindung dieser Annahme seien hier die einschlagigen Satze aus 
GRAEBNER 84 und Koppers 35 erwihnt: ,selbstverstandlich wiirde eine end- 
gultige Beschrankung der Interpretation auf Daten ein und derselben Kultur- 
cinheit unannehmbar sein und ihr den besten Teil ihrer Bedeutung rauben.. ., 


3t Methode, S. 63. 
’° In: Scumipr, Handbuch der Methode, S. 123. 
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alle vergleichenden Behandlungen kulturgeschichtlicher Probleme leben und 
sterben mit der Méglichkeit, Erscheinungen eines geographischen Gebietes 
durch Analogien eines anderen zu interpretieren.“ 


Die beiden Autoren erklaren als unannehmbar eine Beschrankung der 
Interpretation auf Daten ein und derselben Kultureinheit. Nun haben wir aber 
in unserem Falle, rdumlich und zeitlich, dieselbe Kultureinheit, ein a fortiori 
fur uns: ,,Den Hochstgrad gegenseitiger Interpretationsfahigkeit erreichen 
mehrere Daten nur bei Zugehérigkeit zu derselben raumlichen und zeitlichen 
Kultureinheit.“ (GRAEBNER, S. 62.) 

Hima und Tatsi *¢ sind beide Hamiten. Nkole-Mpororo grenzen direkt 
an Ruanda. Die Griindung des Kénigreiches von Ruanda ging von den 
dortigen Bassambo aus. Der Grund fiir das Vorhandensein der Liicke ist denn 
auch |. c. klar angegeben: ,,die vielfach mangelhafte Uberlieferung der Daten“, 
sagen wir, der Berichterstattung. Wir kénnen denn sogar den S. 63 bei 
GRAEBNER angefiihrten Satz wortlich nehmen, weil es sich ja um eine wirkliche 
Lokalinterpretation handelt: ,,Das sicherste und, wie ich meine, einzige Mittel, 
Fehlschliisse auf dem Gebiete der Ferninterpretation zu verhindern oder wenig- 
stens auf ein MindestmaB zu beschranken, ist ihre méglichste Annaherung an 
die Lokalinterpretation.“ Véllig klar wird die Lage aus folgender Bemerkung 
GRAEBNERS, S. 64: ,,Zwei oder mehr Erscheinungen sind vergleichbar und 
durch einander interpretierbar, wenn sich nachweisen laBt, daB sie, wenn auch 
nicht derselben lokalen Kultureinheit, doch einem und demselben Kultur- 
zusammenhang angehoren.“ Wir stiitzen uns nun aber auf eine ,,lokale Kultur- 
einheit“, und die Beziehungen zwischen beiden Landern sind bis auf unsere 
Tage rege geblieben: einen Beweis daftir liefern die vielen Entlehnungen der 
Tutsi sogar aus der nichthamitischen Kleinwahrsagerei, die ihnen von Hima 
zugetragen wurden. 

Aus der Kleinwahrsagerei bliebe uns kurz zu erwahnen: die Lederwirfel, 
das Water-test als Schaumdeutung, die Rizinuskerne und die verschiedenen 
Omina (Begegnungen). Hier zeigen sich neue Liicken der Berichterstattung, 
denn mehrere von den Hima tibernommene Prozeduren, die wir oben anfihr- 
ten, sind nicht erwahnt. 

AbschlieBend kénnen wir also erklaren: die Kulturparallelen aus der 
Wahrsagerei sind nur ein kleiner Ausschnitt aus dem grofen Komplex anderer 
Kulturelemente, die den Galla und den Hamiten des Zwischenseengebietes ge- 
meinsam sind, in der Soziologie sowohl als in den religidsen Anschauungen. 
Die Ubereinstimmungen sind so zahlreich und so wesentlicher Natur, dai man 
von einer Kulturverwandtschaft zu sprechen berechtigt ist. Als Substratum 


36 Es ware nicht ausgeschlossen, daB wir den Stammesnamen Batttsi direkt von 
den Galla herleiteten; in der Ruanda-Sprache findet sich keine etymologische Erklarung 
fiir dieses Wort. Nun haben wir bei den Galla den Stamm der Arussi. Auferhalb 
Ruandas spricht man Batussi fiir Batttsi, so auch in der suahelisierten Form Watussi. 
In West-Kivu gibt es kein ,,t, dieser Laut wird dort zum palatalen ,,r“: umuérhima statt 
umitima, also Barhussi statt Batussi (vgl. auch die Arodssa bei den Galla). Das an- 
lautende ,,A“ in Arussi wurde zum Prdafix ,,Ba“, wie man denn auch die ,,Deutschen“ 
nennt: Ba-daki oder Ba-dachi. . 
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dieser Verwandtschaft erkannten wir einerseits die wirksamste Art der Uber- 
tragung, die Einwanderung oder vielmehr eine Folge von Einwanderungen, 
anderseits als Prinzip des kulturellen Konservatismus die streng eingehaltene 
Kastenabgeschiedenheit der Hamiten, die von den Negern sagen, daB ,,sie keine 
Menschen seien“. Wenn der Zwang der Umstande, wie wir oben ausfihrten, 
auch gewisse Anpassungen an die einheimischen Verhaltnisse erforderte, der 
Zaubergedanke seinerseits eine Reihe von Entlehnungen begiinstigte, so er- 
kannten wir doch, da die Hamiten des Zwischenseengebietes im groBen und 
ganzen ihre volkische Eigenart bewahrt haben. In einer spateren Abhandlung 
iiber die Viehzucht werde ich an verschiedenen Ztigen zeigen kénnen, daB das 
Rind den Tutsi gewissermaBen ,,heiliger“ ist als selbst den sogenannten 
Calla“, denn Orom6 sind sie wohl alle. 


Nachlese. 


AuBer den Galla-Vélkern, den Baria-Cunama, Kaffitscho, Baganda, 
Azande zog ich, weiter ausholend, zum Vergleich heran: Agypter, Araber, 
Assyro-Babylonier, Indogermanen. Die Untersuchung ergab auffallende Uber- 
einstimmungen. Hauptmotive, wie Magie, Totenkult u. dgl., kénnten auf den 
Elementargedanken und Konyergenz zuriickzufiihren sein, unwesentliche Ein- 
zelheiten aber mit ihren milieubedingten Umdeutungen legen den Gedanken an 
eine Wanderung von Kulturelementen nahe, und das, wie wir gleich sehen 
werden, wiederum ,,world-wide“. Der Ethnologe sieht sich eben von Haus aus 
gezwungen, groBraumig zu denken; fiir den wandernd drangenden und ver- 
drangenden Menschen scheint die Welt von jeher zu klein gewesen zu sein. 

Da diese Erwagungen meinen engeren Rahmen iiberschreiten, will ich 
mich auf ein paar Hinweise beschranken, ne pereant — denn so leicht wird 
ein Spezialist wohl nicht auf den Gedanken verfallen, derartige Zusammen- 
hange im ,,innersten Afrika“ zu vermuten. 

Ich nehme die Darstellung denn kurz vor in Anlehnung an die Zu- 
sammenfassung von Hauptmerkmalen, so wie sie Prof. Koppers 37 heraus- 
gearbeitet hat. 

Ich stelle ihnen die Ubereinstimmungen aus der hamitischen Hirtenkultur 
gegentiber; die bloBe Erwahnung ohne weitere Angaben bedeutet gleiches 
Zeremoniell. 


1. Die arktisch-urkulturlichen Elemente: Schadelpflege und Unversehrt- 
heit der Knochen. 

2. Hirtenkulturliche Elemente: Das Pferd (Rind) als Opfertier, und 
zwar Fillen (Bulle); Freilassung; Besprengung; Weib-schwarz-Motiv; 
Ostung: bei Baria~-Cunama und Bahunde, hier gleichbedeutend mit Ursprungs- 
land; herrschaftliche Note: in Ruanda darf nur der Sultan das Rind be- 
sprechen und Rinderamulette tragen. 


3. Stidliche Elemente: Das magische Element in der Wahrsagung und im 
Totenkult; das Fruchtbarkeitsmotiv. 


Im nichtindogermanischen Komplex der kleinasiatisch-kaukasischen und 


37 W. Koppers: Pferdeopfer und Pferdekult der Indogermanen. Wiener Beitrage 
zur Kulturgeschichte*und Linguistik. Band IV, 1936, S. 364 ff, 
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altorientalischen Welt tritt selbstverstandlich der Rinder- und Stierkult auf: 
Mesopotamien, Kleinasien, Kreta, Agypten. Gott und Stier als Symbol. Die 
Urkuh ging vielleicht dem Urstier voraus, je alter, um so mehr lunar 
(S. 373/374). In Ruanda ist es ausgesprochen der Stier, doch nicht als Symbol 
der Gottheit; bei dem strengen, nunmehr kultlosen Eingottglauben wurde der 
Stier zum magischen Agens einer besonderen Segenstatigkeit. Die Bezeichnung 
der Bullen und der holden Orakelingredienzien, der Gedachtnisbaume, als 
imana, das ,,Gottesopfer“ u. dgl. mégen die Annahme eines fritheren Symbo- 
lismus nahelegen, der mit Gottesverehrung einherging (das sogenannte ,,Gottes- 
opter“ ist nur noch apotropdische Magie). Die vielen mutterrechtlichen Ziige 
sind zum Teil ins Manistische umgedeutet (die Himmelsmutter mit dem Mond- 
diadem). ,,In Agypten gelten Hérner und Stirnpartie als heilige Stellen“ 
(S. 283), eine stark lunare Auffassung, die in Ruanda beim Kibydlir amahémbe 
(siehe oben) ausdrucksvoll zur Geltung kommt, wenn man das Zeremoniell 
auch nicht auf den Mond bezieht; zierliche Hérnchen sind Kopfschmuck der 
hamitischen Frauen (nicht Jungfrauen). Das taurische Fruchtbarkeitsmotiv 
sei eben erwahnt. 

Der Wettergott tritt in diesem Komplex als Schlangen- und Drachentéter 
auf. Der Donner wird in Ruanda personifiziert, und zwar nicht fiir einen Gott, 
aber doch fiir einen freischaltenden Herrn gehalten. Es gibt dann ein Schlan- 
genmotiv, vielleicht ein noch lebendig erhaltenes, animistisches Merkmal: die 
Wasserhose iiber dem Kivu-See ist eine Schlange, die sich vom Himmel herab- 
neigt, um zu trinken. Zu erwahnen ware der Schlangenkult in Uganda und 
Urundi °8. 

Das Menschenopfer wird durch Tieropfer ersetzt, und Priesterinnen 
treten auf als Braute des Mondgottes (S. 385, FuBnote). In Ruanda hatte das 
Menschenopfer magischen, allerdings auch bloB erblich vindikativen Sinn, so 
jedesmal bei der Thronbesteigung als erneute Siihne der feindseligen Haltung 
der Voreltern gegen die Krone; andere Menschenopfer sind magisch zur Be- 
zwingung der Feinde. Man kannte dann die Banyagasani oder Vestalinnen 
der Gasani, der Himmelsmutter Gasani mit der Mondsichel als Mutterdiadem. 
Diese Jungfrauen hatten ihren fiirstlichen Hof auf einem gréBeren Higel, 
genannt Kw ijuru, ,,Am Himmel‘, wahrend der kleinere nebenan ,,An den 
Sternen“ hieB: Ka nyenyéri. Andere Madchen wurden zu Frauen der Ahnen 
(siehe oben). Das alles findet man auch in Uganda. 

Im jenisseischen Innerasien taucht das Hasenmotiv auf: Hase und Mond 
wohnen zusammen (S. 396). Im Ruanda-MAarchen ist der erfinderische Hase 


38 Man konnte einwenden, daB die beiden Motive: Schlangentéter, Schlangenkult 
sich vielmehr ausschlieBen. Es ware zu antworten, daB zunachst der Schlangengedanke 
gemeinsam ist, was nicht unerwahnt bleiben darf. Dann greift die Feudalmentalitat ein 
(Schutzherr): Wenn ich keinen machtigeren Schutzherrn habe (Wettergott), so muB ich 
mich dem Feinde unterwerfen und ihm den Hof machen (Schlangenkult), da der ,,frei- 
schaltende Herr, der Donner“, nicht gegen Schlangen schiitzt, sondern vielmehr eigen- 
niitzige Anspriiche erhebt. Warum dann aber ‘/mana nicht? Er kann eingreifen und 
tut es, trotzdem besteht er auf der geltenden Weltordnung; auch die Schlangen, wie die 
Raubtiere, haben ihre Rechte; so will er den Ahnen- und Heroenkult als Ausdruck kind- 
licher Pietét. Beim Schlangenkult mag allerdings ein totemistisches Motiv nachwirken. 
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unserem schlauen Fuchs zu vergleichen. Der gliickverheiBende Hasensterz 
kommt in die Kénigskrone und in den Kopfschmuck der Heroenmedien,; fir 
die Wahrsagerei siehe oben fsfyira (der alleinherrschende Hasensterz) als 
giinstiges Omen. Das Hasenfellidol ist in Innerasien weithin verbreitet; es 
1eicht zuriick auf die Paldosibirier und findet sich noch bei den Algonkin und 
Sioux. Ein tiirkisches Geschlecht verehrt die ,,wei®e Hasenbrust“ und wir 
haben schlieBlich unseren Osterhasen. 

W. AMSCHLER 89 beschreibt die Tier-, vor allem die Pferdeopfer der 
Telingiten. 

Dem Opfer geht eine Weihe vorauf; in Ruanda Weihe an die Ahnen und 
Heroen. Am meisten wird der unholde Erlik bedacht, wie in Ruanda die unhold 
spukenden Geister. Selbst der sonst gute Uligen ruft den Erlik auf, wenn er 
sich von den Menschen vernachlissigt sieht; so wenden sich die Geister in 
der Unterwelt an die dortigen Heroen, um pietatlose Kinder auf Erden zu 
zuchtigen. Gleich dem Mupfimu ist der Schamane Wahrsager, Zauberer und 
Arzt, beiderseits gibt es dazu noch eigene Wahrsager. Sie deuten die Zukunft 
nach dem verbrannten Schulterblatt, wie die Araber Gestalt und Linien des 
Schulterblattes eines Schafes untersuchen. Das Fleisch der Opfer schneidet 
man in kleine Stiickchen und die Knochen dirfen nicht zerbrochen werden; so 
in Ruanda. Man kennt ein Heroenopfer zu Ehren des Dschingis Chan; vel. 
R’yangombe. Und nun die Zahl neun: An der Schamanentrommel befinden 
sich 4 + 5 Eisenstiickchen; der Ritualpfahl hat neun Einkerbungen als Him- 
melsleiter; neun Gewander werden iiber ein ausgespanntes Seil gelegt. Neun 
ist nicht bloB eine heilige, sondern auch eine allgemein magische Zahl wie in 
Ruanda. Hier bot das Numerale fiir neun, iy-énda, zudem den etymologischen 
Vorteil einer Zuriickfiihrung des Wortes auf den Verbalstamm kw-énda, 
nehmen, in Ubereinstimmung mit dem Kwdékira, das Ergreifen des Segens. 
Das Hasenmotiv fehlt nicht: mit dem Balg darf die Schamanentrommel be- 
Spannt werden. 

Wider Erwarten bildet zu allem dem Agypten einen negativen Gegensatz. 
die Agypter stellten keine Theorien auf; die Wahrsagerei hatte keinen amtlichen 
Charakter und wurde erst spat aus Asien und Griechenland eingefiihrt; eigene 
Wahrsager hatten sie keine, gleich unseren Pygmaen. Sie deuteten Traume, 
beobachteten die Gestirne und vor allem die Bewegungen heiliger Tiere: Kro- 
kodile von Ambos, Widder von Elephantine und Mendes, besonders aber den 
heiligen Stier Apis (Puin. VIII, 71; Amo. MARCELLINUS, XXII, 14). Foucarp 40 
sagt diesbeziiglich: ,,... the omen was good or bad according as Apis accepted 
or refused the food offered by the worshippers... according as the bull chose 
to go into one or the other of two stalls.“ Hier hatten wir deutliche Anklange 
an unser Ubuzima, die Beobachtungen ,am Lebenden“. Ob man selbst die 
Bezeichnung Apis mit 'Impfizi (Stier) und Ammon mit 'Imana in Beziehung 
bringen diirfte? Fiir ersteres ist der Wortstamm Pfis, fir das zweite haben 


. 8° W. AmscHLer: Uber die Tieropfer (bes. Pferdeopfer) der Telingiten im Sibi- 
rischen Altai. Anthropos XXVIII, 1933, S. 305. 


4° GeorGE Foucarp, in James Hastrycs’ Enc i igi i 
) S HASTID yclopaedia of Religion and Ethics. 
Edinb. 1911, Art. Divination. E 
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wir Ammon — babylonisch Amana (Imana), da die Aussprache der Vokale 
noch nicht feststeht. Eine annehmbare etymologische Erklarung im Ruanda 
ergabe: Menschenfreund. Der Mpfizi ist magisch-heiliges Tier, und sein 
Lebenslauf gibt AnlaB zu wiederholtem, feierlichem Zeremoniell. 

Nach Foucarp kannte man in Agypten keine Eingeweideschau: y HERO- 
boTUS and some modern authorities have confused veterinary examination to 
ensure the purity of sacrificial victims, with examination for purposes of divi- 
nation.“ Ob hier nicht Foucarp, gegen seine Autoritaten, eine Eingeweideschau 
fur ein Opfer angesehen oder eine mit dem Opfer verbundene Eingeweide- 
schau, wie es in Ruanda an der Tagesordnung ist, verkannt hat? Beim Ahnen- 
kult mu8 ein Opfer doch schon vor der oblatio (Vorzeigen bei der Geisterhiitte) 
am Lebenden als rein erkannt sein, sagen wir nicht tabu. Rituell und direkt 
will man das Fleisch ftir die Verstorbenen, nicht occisio und destructio als 
solche. Wahrscheinlich sind hier die Opferbegriffe ,,rein, unbefleckt, makellos“ 
mit dem Wahrsagerbegriff ,,unhold“ verwechselt, der die Verschmdhung 
(,,Fortwerfen“) des ,,Opfers“ herbeifiihrt. In Ruanda wiirde wohl ein Wahr- 
sagertier auf diese Weise verworfen, nicht aber das Opfertier bei begleitender 
Eingeweideschau, deren Ergebnis sich lediglich auf die Gesinnungen des 
Geistes bezieht: wenn unhold, freut sich zwar der Geist tiber das gegenwartige 
Opter, hegt dabei aber noch andere Wiinsche. Was die ,,examination“ an sich 
betrifft, erwahnte ich, daB unsere Messerwahrsager allerdings ganz raffinierte 
Anatomen sind. 

Der Geist entscheidet, ob das von ihm gewiinschte Tier zu einem Opfer- 
mahl zubereitet oder lebend in seine Herde, sein Gehéft eingestellt werden 
soll. Eine Bestatigung daftr, daB die oblatio die wesentliche Handlung ist, 
geht noch aus dem Umstand hervor, daB man den Geist mitunter beschwindelt 
und ihm ein Opfertier ,,vorzeigt’, das tberhaupt nicht vorhanden ist, denn 
,,die Geister héren zwar, sehen aber nicht“. So wenigstens bei den Hutu. 

Die zunachst populare Wahrsagerei wurde erst unter griechischem Ein- 
flu8 amtlich. Eigenes Kulturgut der Agypter scheinen die prophetischen Stand- 
bilder gewesen zu sein sowie die Orakel der Gottheiten in den Tempeln, ent- 
sprechend unserem wmuitwe, der Kopiwahrsagerei. 

Nach den Anschauungen der Eingebornen steht die Wahrsagerei in enger 
Beziehung zur Zauberei; der Zaubergedanke war seinerseits lebendig in 
Agypten. Ist nun der nubische Siiden von Norden her beeinfluBt worden, oder 
verhalt es sich umgekehrt? Wir wollen kurz zusammenfassen, was uns der 
hervorragende Agyptologe und Afrikanist Prof. CzERMAK (Vorlesungen) iiber 
die wechselseitigen Beziehungen dieser Volker zu sagen hat. 

Die Alteste siidliche Grenze war Gebel Silsile im Obergau Elephantine; 
weiter stidlich lag nubisches Siedlungsgebiet. Zur Zeit des alten Reiches war 
Elephantine Grenzfestung unter einem Gaugrafen, dem ,,Vorsteher der Fremd- 
sprachigen“. 

Der Name ,,Fremdvolk“ (amahdnga) ist den Tutsi in Ruanda gelaufig; 
sie haben ihre ,,Grenzhauptlinge“, welche die stehende Grenzwache befehli- 
gen. Dauernd unternahm man Feldziige, um sich die BotmaBigkeit der benach- 


barten Fremdvélker zu erzwingen. 
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So fielen auch die , Gaufiirsten“ in den siidlichen Landern ein, manchmal 
unter dem Einwand, den Handel zu férdern — vgl. die ,,weidesuchenden“ 
Titsi in Buhtinde — doch spielten wirtschaftliche Zwecke dabei keine Rolle: 
es war Unternehmergeist und die Lust, wieder einmal ein Abenteuer zu 
bestehen, ,,und wenn es auch nur einen Pygmaen einbrachte“, auf dessen 
Besitz der Pharao jedoch groBen Wert legte. Also Tapferkeit verbunden mit 
List und Schlauheit, wie bei den Titsi. 

Aus dem wehrhaften Siiden flossen denn dem alten Reich immer neue 
Kraft zu und neue Impulse, Regeneration. Die Handelsbeziehungen brachten 
aus dem Sudan Rohstoffe, vor allem Spezereien, als Tausch gegen agyptische 
Keramik mit den hamitischen Rassezeichen: rot polierte und schwarz geran- 
derte Tépfereien. Rot, Schwarz und Wei in Sichelform sind die Zierfarben 
auf den Schildern der Tiitsi. Nur Handelsbeziehungen waren zugelassen, denn 
die ,,Neger“ muBten abgehalten werden. Spater wird trotzdem ein ,,Neger“ 
den Thron des Pharao besteigen. 

Vor dem Neuen Reich dringen die asiatischen Hyksos ein, es mehren sich 
die Einfalle aus Nubien (sogenannte C-Gruppe): ,,Pan graves* in Ober- 
agypten. ,,.Im wesentlichen sind es Hamiten mit negriden Ziigen, den Agyptern 
verwandt (JUNKER). SchlieBlich werden Nubierinnen Gemahlinnen des Pharao. 

Die XI. Dynastie wehrt ab, die XII. geht zum Angriff iiber. Sesostris III. 
legt Festungsburgen an. Man stellt magische Grenzpfahle auf, d.h. es wacht 
die Seele Agyptens: ,,In jedem Hieroglyphen ist Abwehrmagie wirksam.“ Da 
hatten wir deutlich die Mitstndo der Tutsi, Abwehr- und Schlagzauber zu- 
gleich. In diesem Sinne sind wohl auch die Achtungstexte der XI. Dynastie 
gegen die syrischen Beduinen zu verstehen. 

Aber nur die Kultur sollte zuriickgedrangt werden, man will nicht 
agyptisieren, sondern politisch beherrschen; die Vélker behalten ihre Hocker- 
bestattung und werden nicht zur Mumifizierung gezwungen. 

So haben wir auch in Ruanda die Hockerbestattung der Neger neben der 
Mumifizierung der Herrscher. Die Tiitsi, weit entfernt davon, kulturell zu 
hamitisieren, distanzieren sich in scharfster Weise. Ohne Bedenken belassen 
sie die Fursten der unterworfenen Vélker in ihrem Amt, wenn sie sich nur 
ruckhaltlos unterwerfen, allein das Ansinnen, sich auf ihre Kulturstufe zu 
erheben, wiirden sie mit GewaltmaBnahmen zuriickweisen. 

Vom anthropologischen Standpunkt aus sei hinzugefiigt, daB die Pha- 
raonengestalten auf den agyptischen Reliefs, die Abbildungen der Firstinnen 
im agyptologischen Institut (cf. die Agyptische Kénigin Nofretete um 
1370 v. Chr.) ganz genau dem Titsi-Typus entsprechen, derart, daB man 
den einen oder anderen Fiirsten aus Ruanda direkt wiederzuerkennen glaubte. 

Beziehungen zwischen Norden und Siiden haben denn zweifellos statt- 
gefunden, und spater kam es sogar zum Kulturaustausch. 

Volkergedanke und Umwelt kénnen reichlich Differenzierungen erklaren, 
reicht aber der Elementargedanke aus, weltweite Ubereinstimmungen in Einzel- 
belangen zu erklaren? Die ,,Nachlese“ scheint das Problem der ,, Wanderung 
von Kulturelementen“ in etwa beleuchtet zu haben. 
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1. Einleitung. 


Wahrend eines Aufenthaltes in Mokokchung (Naga Hills District) bot 
sich mir Gelegenheit zum Besuch der erst seit etwa sechs Jahren unter Ver- 
waltung genommenen Sangtam-Naga-Déorier, die auf den sitidéstlich von 
Mokokchung, jenseits des Dikhu, entlang ziehenden beiden Bergketten liegen. 
Leider hatte sich die Regenzeit bereits mit ein paar schweren Schauern ange- 
kiindigt, was ein langeres Verweilen in einem Gebiet wenig ratsam erscheinen 
lieB, in dem es mit Ausnahme einiger halbverfallener Rasthiittchen keine 
wettersicheren Unterkunftsméglichkeiten gab, wo man zudem kaum die ndtig- 
sten Nahrungsmittel auftreiben konnte, und wo das hoch iiber die Pfade ge 
wachsene Gras voller Blutegel saB. Dazu hatte sich mein Koch und Diener, 
ein Sema-Naga, am Morgen des Aufbruchstages, des 10. Mai 1937, grimme 
Brust-, Leib- und sonstige Schmerzen vorschtitzend, nach seiner nahen Heimat 
Aochagalimi empfohlen, und der ihn vertretende Kiichenjunge, ein Angami- 
Naga, war mit den das Gepack tragenden Kulis in Chare gelandet, wahrend 
ich in Longmisa, ein Dutzend Kilometer weiter nérdlich, vergeblich wartete... 

In Alisopore, dem ersten Sangtam-Dorf, weigerten sich dann mein Dol- 
metsch Ekimo, ein Lhota-Naga, und ein zur Ktichenhilfe angeworbener Tikka- 
Kuli vom Stamme der Ao-Naga, auch nur einen Schritt weiter in dieser ,,wil- 
den“ Gegend zu gehen, da es wegen der Nahe des unbesetzten Gebietes zu 
gefahrlich sei, und ich muBte alle Uberredungskiinste spielen lassen, um die 
beiden zum Weitergehen zu bewegen. 

Die taglich zurtiickgelegten Entfernungen waren nur kurz, ein gunstiger 
Umstand deshalb vor allem, weil man so mehr Zeit zum Ausfragen hatte. Nach 
langen Marschen sind die Dolmetscher kaum noch zu einer Stunde Arbeit zu 
bringen, und da man infolge Ubermiidung selber in reizbarer Stimmung ist, 
wird leicht das eintrachtige Zusammenleben gestért. Von Mokokchung uber 
Longmisa (Ao-Naga) — Alisopore — Langsipek / Thungare — Chare — Chon- 
gliemdi/Chatongre—Longsa (Ao-Naga) wieder nach Mokokchung zurtick wur- 
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den in einer Woche rund 80 km marschiert und, abgesehen von Mangaki, alle 
verwalteten Sangtam-Dérfer in Augenschein genommen. Soweit ich mich nicht 
auf Naga-Assamesisch verstandlich machen konnte, war mein flieBend den 
Chongli-Dialekt der Ao-Naga sprechender Dolmetscher Ekimo von groBem 
Nutzen, da die meisten Sangtam die Ao-Sprache verstehen. Finen GroBteil 
der Auskiinfte verdanke ich den Dorfaltesten (Gaonbunas) Yanghose von Aliso- 
pore und Chabisem von Chongliemdi, sowie den aus Chare stammenden Bri- 
dern Telongba, Lehrer der kleinen Dorfschule von Chongliemdi/Chatongre, und 
Hobongke, Regierungsdolmetscher in Mokokchung. 


2. Wanderung. 


J. H. Hutrron! faBt die Sangtam mit den Ao, Yimsungr (= Yachumi), 
Tangkhul (eventueli auch den Phom und Chang) als Zentrale Naga zusammen. 

Nach ihm? seien die Siid-Sangtam gema8 einer Tradition aus dem 
Chindwin-Tal, und zwar aus der Richtung von Tamanthi her in ihre heutigen 
Wohnsitze eingewandert. Sie hatten sich dann in zwei Teile gespaiten, in deren 
nach Westen weitergezogenem er die Lhota vermutet. 

Als traditionell gesichertes Ausgangsdorf der Sangtam gibt Hurron 3 
Yatsimi (Yingpi-re) an, von wo die Wanderung nach Norden erfolgt ware tiber 
Yezashimi—Katarami—Kungizzu nach Tsantomghi, wo nach Griindung des 
Dories Sangtam das heutige Gebiet der Nord-Sangtam in Besitz genommen 
worden sei*. (Kungizzu ist ein heute verlassener Ort im Sema-Land, dessen 
Lage ich ebensowenig wie die von Tsantomghi bzw. Sangtam auf der Karte 
feststellen konnte.) 

Die Nord-Sangtam wissen von dieser Wandertradition nichts. Sie er- 
zahlen, daB sie aus den Lungterok-Steinen bei Chongliemdi hervorgegangen 
Seien, nachdem zuerst die Ao herausgekommen waren. Ein Teil zog von da 
nach Lipem-Yimtsen (soll im unbesetzten Gebiet liegen, auf der Karte jedoch 
nicht auffindbar), um sich dort wieder zu spalten und teils nach Thungare, teils 
nach Yacham® weiterzuziehen. Ein anderer Teil ging wber Phire-ahire nach 
Chare. Die Besiedlung des Nord-Sangtam-Landes scheint also in der Weise 
erfolgt zu sein, daB sich die Sangtam strahlenférmig zunachst nach Osten aus- 
breiteten, um sich dann wieder nach Westen zu wenden. 

Als auf der Wanderung, die nur ganz langsam erfolgte, das Land knapp 
wurde, berieten sich Gruppen von Leuten, um dann auf eigene Faust nach 
anderen Orten zu ziehen, die mehr und besseres Land versprachen. Dabei 
besetzten sie leere Dérfer oder fiihrten Krieg gegen noch bestehende und ver- 


1 


J. H. Hutton: The Angami-Nagas, London (1921) comes. 

? Hutton in J. P. Mitts: The Lhota Nagas, London (1922), S. XIV und XIX/XX. 

% Hutton: The Sema Nagas, London (1927) Sah?! 

* Hutton: Angami Nagas, S. 376, 

> Yacham liegt in der Luftlinie 24 km nordlich Alisopore. Mit dem Nachbarort 
Yong zusammen soll Yacham einen Stamm fiir sich bilden; Hurron meint, es sei eine 
Mischung von Ao und Phom, Mitts hingegen nennt Yacham das einzige Ao-Dorf im 
noch unbesetzten Gebiet, das aber teilweise Konyak-Sitte angenommen hatte. Unterwegs 
angetroffene Yacham-Manner zeigten denn auch in Kleidung, Waffen und Tatauierung 
viel mit den Konyak gemein, hingegen nichts mit den Ao. 
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trieben deren Bewohner. Wurden sie aber geschlagen, so zogen sie sich zuriick, 
um ihr Glick spater wieder zu versuchen oder um in anderer Richtung Vor- 
stoBe zu wagen. Welches Volk das Land vorher bewohnte, ist unbekannt. 

Der Grund ftir diese Bewegung auf engem Raume war also Ubervélke- 
rung. Thungare bildete frither mit Langsipek zusammen ein groBes, sich auf 
dem ganzen Bergriicken entlang streckendes Dorf, das siegreich gegen alle 
Nachbardérfer kampfte. Da aber das verfiigbare Land die Bewohner des Dop- 
peldorfes nicht gentigend ernahrte, siedelten viele Leute nach Ankunft der Eng- 
lander und der damit sichergestellten Freiziigigkeit nach Alisopore, Chare, 
Chongliemdi und Chatongre tiber, worauf das Land unter die Zuriickbleibenden 
neu aufgeteilt wurde. 

Es steht fest, daB ,,fast das ganze jetzige Sema-Land, zumindest nérdlich 
von Satakha (stidwestlich von Sakhalu) sowie dstlich des Tizu (dem entlang 
die Grenze zwischen verwaltetem und unbesetztem Gebiet verlauft), von Ao und 
Sangtam besiedelt war, die wahrend der letzten Generationen durch die Sema 
vertrieben wurden“ (Hurron)®. Die Sangtam bewohnten also einen Land- 
Sstreifen, der von den heutigen Nord-Sangtam bis zu den Ost-Rengma und 
Tangkhul im Stiden reichte und nach Westen eine breitere Ausdehnung ein- 
nahm. In ihrem Drang nach Osten haben die Sema durch einen Keil die Nord- 
und Siid-Sangtam (als Lophomi und Tukomi von den Sema unterschieden) von 
jeglicher Verbindung miteinander abgeschnitten 7. Diese Tatsache wird belegt 
durch die alten Sangtam-Dorinamen, die neben den neuen Sema-Namen be- 
stehen blieben, durch die auch heute noch weiter fortschreitende Sema-Infil- 
tration in das noch geschlossene Siedlungsgebiet der Siid-Sangtam, durch die 
Bezeichnung einiger offensichtlich von den Sangtam stammenden Sema-Clans 
als ,,Tukomi“*, und durch die Ausiibung der Opferzeremonien nach der 
» lukophuo“-Regel, d. h. nach der Sitte der Tukomi, hauptsachlich im ehe- 
maligen Gebiet der Sangtam 9. Sehr wohl méglich ist es auch, daB die Ost- 
bewegung der Sema eine schon vorher begonnene Westbewegung der Yimsungr, 
die sich zwischen die Sangtam drangten, zum Halten brachte. 

Sicherlich ist richtig, daB die Sema, wie Hutton bemerkt!°, Sangtam- 
Blut aufgenommen haben. Die in manchen Sema-Déorfern so auffallenden 
Typen mit breiten, knochigen Gesichtern scheinen mir zum Teil wenigstens auf 
Sangtam-Beimischung zuriickzugehen, denn die Nord-Sangtam, zumal ihre 
Frauen, sind in der Regel alles andere denn erfreuliche Erscheinungen und 
unterscheiden sich in somatischer Hinsicht kraB von ihren dstlichen Nachbarn, 
den groB und kraftig gewachsenen, schmalgesichtigen Chang. Eher ware mit 
Hutton 11 von einer gewissen Ahnlichkeit mit den Ao zu sprechen, die aber 
bei den anderen Stammen gerade ob ihrer schénen Frauen bekannt sind. Der 


6 Hutton: Sema Nagas, S. 386. 

7 Hurron: Sema Nagas, S. 7 und 8; Mitts: The Rengma Nagas, London (1937), 
S. 1, Anm, 2; Hutron: Angami Nagas, S, 10. 

8 Hutton: Sema Nagas, S. 123/124. 

® Hutton: Sema Nagas, S. 219. 

10 Hutton: Sema Nagas, S. 5. 

11 Hutton: Angami Nagas, S. 376. 


14 Vol. 34 
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Auffassung Hutton’s, daB die Lophomi-Sangtam physisch besser gestaltet 
seien als die Ao, vermag ich jedenfalls nicht beizustimmen, denn in den ganzen 
Naga-Bergen traf ich nirgends eine so haBliche, stumpf dreinblickende Bevél- 
kerung wie im Lande der nérdlichen Sangtam, wo dazu noch ein hoher Pro- 
zentsatz mit Kropf behaftet ist und es viele Taubstumme, Kretins oder sonstwie 
Zurtickgebliebene gibt. 


3. Materielle Kultur. 
Dorf. 

Wie alle Naga-Siedlungen liegen auch die Dérfer der Nord-Sangtam in 
Schutzlage auf den Hohen der Berge, und zwar auf langgestreckten Riicken, 
die nach den Seiten steil zu Talern abfallen. Das gréBte Dorf im verwalteten 
Gebiet ist Chare mit etwa 150 Sangtam- und 100 in besonderem Viertel (Khel) 
zusammengefaBten Ao-Hausern; in beiden Dorfteilen sollen auch einige Chang 
ansassig sein. Alisopore hat nur etwa 80 Hauser und die iibrigen Dérfer sind 
noch kleiner. 

Die alte Befestigung ist bereits verschwunden, die Dorftore deutet man 
in der Regel nur durch ein paar Stangen an, die ein Kleines Strohdach tragen. 
An einigen Stellen sind noch glatte, unverzierte Torfliigel zur Erinnerung be- 
lassen, die nie mehr geschlossen werden. Nur auf einem Tor von Alisopore 
fand sich die tiber die ganze Flache verteilte stilisiert geschnitzte Darstellung 
einer groBen Eidechse. 

Im Gegensatz zu den benachbarten Ao- und auch Chang-Dorfern gibt es 
keine eigentliche DorfstraBe, sondern die Hauser stehen in wirren Haufen 
durcheinander. Wie schon Hutton }? feststellte, sind die Dérfer sehr schmutzig, 


Haus. 

Die ebenerdigen Hauser stehen auf niederen Pfahlen nur in ihrem hin- 
tersten Teile, an den sich eine offene Veranda anschlieBt. Die vorn weit vor- 
Tagenden Giebel werden oft mit Bambusstangen gestutzt, und manche Hauser 
weisen vorn zwei im Winkel zusammenstoBende Wande als Vorbau aul, beides 
charakteristisch fiir die Hauser der Chang, z. B. von Yongyimti, doch ist auch 
Ahnlichkeit mit den Hausern der Rengma und Lhota nicht von der Hand zu 
weisen 15. Hauswande sowie Boden des auf Pfahlen ruhenden Hausteiles sind 
aus dem iiblichen breiten SpleiBbambusgeflecht hergestellt. Nur Reiche diirfen 
dem Giebel entlang sich kreuzende Strohbiischel schrag emporstehen lassen. 


Die Hauser sind bis zu 12 m lang und 5 m breit und teilen sich stets in 
den sehr kleinen Vorraum, in dem gerade der Reismorser Platz hat, unter Um- 


Lz Hutton: Diaries of two tours in the unadministered area east of the Naga 
Hills. Memoirs of the Asiatic Society of Bengal, Vol. XI, No. 1, Calcutta (1929), S. 45. 
18 Hutton: Diaries, S. 45, 46, 
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standen auch ein Verschlag fiir Ferkel angebracht ist, und den Hauptraum mit 
der aus drei Steinen bestehenden Feuerstelle, iiber der zwei Gestelle zum Ab- 


Se ee 


vorn 


Fa ee 
ebenerdg auf Prahlen 


1. Vorraum, 2. Hauptraum (2a. Frauenabteil), 3. Veranda, 4. Reismorser, 5. Verschlag 
fiir Ferkel, 6. Feuerstelle, 7. Stufen zur Veranda. 


legen von Kiichengeraten und zum Fleischrauchern in der tiblichen Naga-Art 
ibereinanderhangen. (Vgl. auch Abb. 11.) In einem Hause von Thungare war 
eine Ecke des Hauptraumes im AusmaBe von 2 X 22 m durch eine Matte fir 
die Frauen abgeteilt. In manchen Hausern gibt es eine Art Decke, aus einer 
groben Bambusmatte bestehend, die unter dem Dache aufgespannt ist und stets 
schwarz von RuB glanzt. 

Feuer entziinden die Sangtam aufer mit der Feuersage, wie sie bei allen 
Naga in Gebrauch ist (biegsame BambusspleiBen werden unter einem Holz hin- 
und hergezogen), vermutlich auch mit Quarz und Eisen 14, doch ist zum Feuer- 
machen bei der FriedensschluB-Zeremonie nur die Feuersage erlaubt 1°. 


erate 
Wie die Chang verwenden auch die Nord-Sangtam meist sanduhrformige 
Reismérser, von denen mitunter zwei bis drei im Vorraum stehen, in Chare sah 
ich jedoch auch ganz kleine tischférmige (obere Flache nur etwa 50 cm lang). 
Die Worfelfacher sind vom bekannten Naga-Typ (Abb. 4). 


<— bom—> 


Wahrend das Weben auf dem Indonesischen Riickenspannungswebstuhl 
von den Frauen besorgt wird 16, stellen die Manner die langen, spitzen Reis- 


14 Hurron in Mitts: Ao Nagas, S. 101, Anm. 2. 
15 Hutton: Sema Nagas, S. 180, Anm, 2. 
16H. E. KaurrMAnn: Das Weben in den Naga-Bergen. Zeitschrift fiir Ethno- 


logie, 69 (1937), S. 113—135. 
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tragkérbe der Ao her, sowie 50 bis 60 cm hohe Korbe in groBmaschigem Rohr- 
stuhlgeflecht, die nicht entlehnt, sondern den Sangtam eigentiimlich seien. 


RSG 
SS 


Wasser tragt man in zu mehreren gebtindelten dicken Bambusrohren wie fast 
allgemein bei den Naga. Tépfe und Eisenwaren werden nicht selbst verfertigt, 
sondern von den Ao her eingeftthrt (Tépfe von Changki, Eisenwaren von 
Longmisa in der Hauptsache). 

Kleidung. 

Selbst gréBere Knaben tragen bloB eine Schnur um die Hiiften. Der Scham- 
schurz (Assames.: lengta) der Manner, etwa 15 * 20cm, ist kobaltblau mit 
horizontalen ¥2 cm hohen, roten Zickzacklinien. Das schwarze Umhangtuch mit 
roten Streifen kommt ungefahr auf das Tuch der Sema !7 heraus; rote Muster 
unten herum diirfen nur reiche Manner oder erprobte Kopfjager als Abzeichen 
fiihren. 

Das longme-shé (Lhota: longhi-sé) = ,,rotes Kleid“ steht nur Frauen 
reicher Manner zu. Es ist schwarz und hat in der Mitte vier je 3 cm breite, rote 
Langsstreifen, zu deren beiden Seiten je vier 3 bis 4 cm breite Musterstreifen 
verlaufen; diese Musterung besteht aus schmalen, roten oder rot und blauen 
Langsstreifen, die durch abwechselnd zwei und drei schmale, rote Querstriche 


TUITE 


verbunden sind. Gleich bemustert ist auch der allgemein getragene Frauenrock 
(sé-rongchi), der wie bei den anderen Naga um die Hiiften geschlungen wird. 
(Ein aus Chare stammendes, aus zwei Bahnen zusammengenahtes Stiick hat 
die MaBe 75 cm X 1°23 m.) 

Besonders zu erwahnende Kleidungsstiicke sind Wickelgamaschen aus 
Baumwollgewebe, wie sie Frauen und Madchen von Chatongre als Beinschutz 
im Dschungel tragen. Die rohweifen, mit zwei ganz schmalen, roten und schwar- 
zen Langsstrichen und zahlreichen roten, zum Teil auch schwarzen Doppel- 
querstrichen versehenen Stoffstreifen sind sehr breit und kurz (17 X 59 cm an 
einem gemessenen Stiick) und haben am einen Ende eine lange Schnur. Man 
wickelt diese Gamaschen von oben her nach auBen zweimal um den Unter- 
schenkel und schlingt dann die zum Festhalten bestimmte Schnur von unten 


™ Hutton: Sema Nagas, S. 14. Das Sema-Tuch dkhome glaubt Hutton dem 
Sinyeku der Ndreng-Lhota (=Lhota dstlich des Doyang) nachgeahmt. 
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nach oben dartiber. Hurron18 bemerkt, daB solche Gamaschen, mit zwei 
diinnen, schwarzen Langsstreifen, von Alteren Frauen der Tukomi-Sangtam in 
Yazuthu getragen werden. Zwar sind sie mir bei anderen Naga-Stammen nie 
zu Gesicht gekommen, doch vermeldet Mitts 19, da® manche alten Ao-Weiber 
sie zum Warmhalten der Beine bentitzen und daB sie regelmaBig von allen 
Ao-Frauen zur Tanztracht angelegt werden. Die Ao-Wickelgamaschen sind 
dunkelblau oder weif, wobei die weiBen Gamaschen der Mongsen, also der 
westlichen Ao-Gruppe, einen dtinnen, roten Streifen (wohl in der Art der Sang- 
tam?) aufweisen. Interessanterweise finden sich Wickelgamaschen fiir Frauen 
bei den Mon-Khmer-Volkern der Khasi 19? und Palaung 2° (dunkelblaue fir 
Manner auch bei den Miao und Yao ?!). Bei den Khasi sind es allerdings nur 
arme Frauen, die Stoffetzen, manchmal auch Blatter um die Beine wickeln, um 
Blutegel fernzuhalten, wahrend Wohlhabende eine Art fuBloser Striimpfe 
anziehen. Die dunkelblauen Baumwoll- oder auch farbigen Samtgamaschen der 
Palaung werden in gleicher Weise, wie bei den Sangtam, durch eine von unten 
nach oben dartiber gebundene Schnur festgehalten. 

Die Kleidung der Nord-Sangtam mag zum Teil auf diejenige der Chang 
zuriickgehen, wie Hutton 22 meint (Abb. 5, Mitte). Mehr als ihre eigenen oder 
Chang-Kleider aber tragen sie Ao-Titcher, hauptsachlich die einfach blau- 
farbigen, doch wie bei Lhota und Chang hiillen sich angesehene Manner auch 
in das blau-rot-gestreifte tsungkotépsé 2° mit dem schwarzbemalten, weiBen 
Mittelstreifen (Abb. 1, 5 und 11). Dieses Tuch, dessen Mittelband nur bei den 
Ao verfertigt wird, hat weitreichende Verbreitung unter den Naga. 

Ebenfalls so ziemlich tiberall bei den éstlichen Naga kommt jener Typ 
des Kriegerhutes vor, der hoch und spitz, aus rotgefarbten RotangspleiBen 
geflochten, eine Musterung von gelben Orchideenstengeln aufweist und mit 
einem buschigen Langskamm aus rotgefarbtem Ziegenhaar geschmiickt ist 
(Abb. 1). Nach MiLts 24 wird dieser Hut von den Kalyo-Kengyu-Naga an- 
gefertigt und nach Westen bis zu den Ao des Langbangkong (éstlichste Berg- 
kette des Ao-Landes) verhandelt, wo er arrmiram khurongong heiBt. Diesen 
Hut sah ich aber nirgends mit Hérnern und Eberhauern verziert, wie es bei 
den Kalyo-Kengyu geschieht 5. 

Eine andere, niedere, kappenartig oben flache Hutform aus ungefarbtem, 
braunlichem Rotanggeflecht fand ich nur bei den Nord-Sangtam, die ihren Hut 
nicht etwa nur zum Tanz, sondern im Alltag aufsetzen. Ein solcher Hut hatte 


18 Hutton: Diaries, S. 67/68. 
1@ |, P. Mitts: The Ao Nagas, London (1926), S. 40. 
19a Lt, Col. P.R.T. Gurpon: The Khasis, London (1914), S. 19. 
20 Mrs. L. MitnE: The Home of an Eastern Clan. Oxford (1924), S.213 (Photo 
Sro70)s 
21 Henry GrraArp: Les Tribus sauvages du Haut-Tonkin, Mans et Méos. Paris 
(1904), S. 60/61. 
22 Hutton: Angami Nagas, S. 376. 
23 Mitts: Ao Nagas, S.37 (Photo S. 44; Lhota Nagas, Photo S. 10). 
2 Mitis: Ao Nagas, S. 44. 
25 Cy. v. Furer-HAimENpoRF: Bericht iiber eine Expedition zu den Kalyo Kengyu 


Naga. Anthropos XXXII, 1937, S. 883, Fig. 7—9, 


214 Dr. H. E, KAUFFMANN, 


vier kleine schwarz-weiRe Federn und hinten ein kleines Biischel rotgefarbten 
Ziegenhaares aufgesteckt (Abb. 12), von einem anderen hingen hinten eine 
groBere und zwei kleinere Federn in der Art weg, wie wir es an Tiroler Huten 
zu sehen gewohnt sind (Abb. 5). 


SiG in CK: 


Auch der weitaus groBte Teil des Schmuckes stimmt mit dem der Ao 
iiberein. Von dem wenigen Schmuck der Manner sind in die Ohrdurchbohrungen 
gesteckte Pfropfen von Rohbaumwolle (Abb. 11) und die um den Hals gelegten 
Eberhauer zu erwahnen, wie sie bei allen Naga vorkommen und nur von den 
Angami selten getragen werden 2° (Abb. 11). Die Frauen hangen die flachen 
Kristall- (oder heute Glas-) Ohrringe der Ao, die aber bei den Sangtam nie 
viereckige, sondern fast kreisrunde Form aufweisen 27, ins Ohrlappchen und um 
den Hals die mit Messinggléckchen oder posaunenférmigen Anhangern ge- 
schmuckten, typischen Ao-Ketten (Abb. z. B. Mitts: Ao-Nagas, S. 58). In den 
Ohren vieler Frauen sieht man auch etwa 2 cm lange Bambuspfléckchen von 
1 cm Durchmesser, und als Halsschmuck Ketten aus ungefahr 7 Stiick mach- 
tiger, konkaver Muschelscheiben von 3 bis 4cm Durchmesser, die mit Aus- 
nahme einer vorn in der Mitte getragenen, viereckigen, alle rund sind; im 
Zentrum jeder Scheibe befindet sich eine kleine, rote Karneolperle. Dieser 
Schmuck ist nach vielen Abbildungen (in Hutton: Diaries, Pl. 12, Fig. 2, 3, 6; 
Pl. 13, Fig. 4, 6, und v. FUrer-Haimenporr: Atlantis IX, 1937, S.457) zu 
urteilen, von Chang-Ursprung. 

Ein besonderes Kennzeichen der Sangtam-Frauentracht sind die, zumal 
in Alisopore von jeder Frau getragenen, leuchtend gelben Kopfringe aus 1 cm 
breiten-Streifen der getrockneten Rinde der Stengel einer Orchideenart. Diese 
Rinde ist von Natur nicht gelb, sondern nimmt ihre Farbe erst durch das 
Trocknen an. Man bewahrt sie in Biindeln auf, um dem laufenden Bedarf nach- 
kommen zu kénnen. Fein gespleiBt wird sie im ganzen Naga-Lande zu farbig 
gemusterten Flechtarbeiten verwendet. So stellen daraus auch die Sangtam zu- 
sammen mit rotgefarbten RotangspleiBen rot-gelbe Kopfringe her, die aber nur 
von reichen Frauen getragen werden sollen. Die gleichen Kopfringe sind mir 
von den Konyak aus Tamlu und Yongya bekannt, und MILLs 28 erwahnt sie als 
Brautabzeichen der Sema. 

Tas, tir ac it, 

Die Nord-Sangtam-Manner schneiden ihr Haar in einer um den Kopf 
laufenden Linie nach der Art der tibrigen Naga (mit Ausnahme der Angami, 
Phom und Konyak), so daB die Frisur wie eine Miitze aussieht 29 (Abb. 2 
und 5). 

Kleine Madchen haben das Haar auf beiden Kopfseiten rasiert; vorn 
bleibt ein schmaler Scheitel stehen, von dem nach beiden Seiten eine Strahne 
weglauft, wahrend hinten ein Schopf herunterhangt (Abb. 3; vgl. auch 


26 Hurron: Angami Nagas, S. 24. 
** Hutton in Mirrs: Ao Nagas, S.57, Anm. 1. 


2S Mii_s: The Assam-Burma Frontier, Geogr. Journ. LXVII (1926), S. 293. 
*? Hutton: Angami Nagas, S. 22. 
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Phot. Mitts in Hurron: Diaries, Pl. 14, Fig. 4). Vom heiratsfahigen Alter ab 
lassen sie das Haar wachsen, das spater in einem Knoten hochgeschlun- 
gen wird. 

Tatau. 

Wie schon Hurton 3° bemerkte, werden nur die Frauen, nicht aber die 
Manner tatauiert. Dies entspricht der Sitte der Ao (und dem Hoérensagen nach 
auch der Yimsungr), wahrend im Gegensatz dazu bei den nérdlichen und dst- 
lichen Naga, den Konyak, Phom, Chang und Kalyo-Kengyu neben den Frauen 
zum Teil gerade die Manner besonders stark tatauiert sind. 

Das Tatauieren (leddépwo), fiir das man keinen anderen Grund angibt, als 
eS Sei eben Sitte“, geschieht in Chongliemdi nach folgender Ordnung: 

1. Wenn das Madchen noch ganz klein ist: ein Punkt auf dem Kinn, 
gleich unterhalb des Mundes, manchmal von einem kleinen Viereck umgeben, 
sowie eine Raute auf der Stirn, 1% bis 2 cm hoch und etwa 1 cm breit. 


2. Wenn halbwiichsig: ein Rautennetz durch Horizontallinien in zwei 
HAalften geteilt auf den Unterschenkeln. 

3. Etwas spater: eine aus etwa 7 Rhomben bestehende, sich bis zur Hand- 
wurzel ziehende Rautenkette auf den Innenseiten der Unterarme und ein 
Rautennetz auf den Schultern, das auBen ein Stiick tiber die Oberarme verlauft. 

Die Brust wird nicht tatauiert wie bei den Ao-Frauen, doch sind die Muster 
auf Armen und Beinen denen der Ao, und dort am meisten der Mongsen-Gruppe 


30 Hutton: Angami Nagas, S. 376. 
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(vgl. Zeichnungen Hurtron’s in Mitts: Ao-Nagas, S, 30), sehr ahnlich, Die 
Stirnraute hingegen entspricht einigermaBen der Chang-Tatauierung (vgl. 
Hutton: Diaries, Pl. 13, Fig. 4), wenngleich sie bei den Sangtam viel kleiner 
ist. Hutron 3! erwahnt die ,,wohlbekannten Rautenmuster“ der Tukomi- 
Sangtam-Frauen von Yazuthu, so daB, wenn nicht gleiche, so doch sehr ahn- 
liche Tatauierung fiir alle Sangtam anzunehmen ist. 

Das Tatauieren wird ausschlieBlich durch Frauen vorgenommen, von 
denen sich in jedem Dorfe nur je eine findet, und in deren Familien die Kunst 
erblich ist. 

Waffen. 

Die Bewaffnung der Nord-Sangtam besteht aus Speer, Dao, Schild und 
Armbrust 2. Speere und Daos werden in véllig unterschiedsloser Vermischung 
der Typen gefithrt. Abb. 2 zeigt links auBen einen Mann mit lanzettformiger 
Speerspitze, die in ihrem unteren Teile auf jeder Seite eine kleine Sprosse auf- 
weist, besonders bei den Sema und Chang (z. B. in Longtang, Chang-Land, her- 
yestellt) ganz allgemein ist und dem Typ der Angami-Speerspitze ahnelt 33. Die 
Speere des zweiten Mannes von links und zweier Leute im Mittelgrunde haben 
hingegen das rautenformige Blatt der Ao *4. 

Alle Manner tragen ihr Dao in dem fiir Ao, Sema und Lhota (iiberhaupt 
tur die West-Naga) typischen, geschlitzten Holzblock (z. B. in Seromi, Sema- 
Land, hergestellt) auf dem Ricken, und zwar mit Schneide nach links (einzig 
die Lhota tragen die Schneide nach rechts! 35); die im Gegensatz zu den ge- 
schweiften Dao-Haltern der iibrigen rechteckige Form des vom Manne links 
auBen auf der Abbildung getragenen Halters erinnert an den Typ von Yacham. 
Die Daos selbst entsprechen der von den Konyak im Norden bis nach Manipur 
im Stiden hinein am haufigsten verwendeten Art. Ganz besonders interessant 
aber ist das vom vierten Manne von links getragene schwertférmige Dao, zumal 
es in einem gar nicht dazu passenden Halter der West-Naga steckt, Dieser sehr 
seltene, offenbar aus dem Osten stammende Dao-Typ gehért namlich in eine 
besondere, flache Scheide, die der fiir das lange Chang- oder Kalyo-Kengyu- 
Dao beniitzten ahnelt. Der junge Chang-Dolmetscher Akong brachte ein mach- 
tiges Exemplar von einer seiner auf britischen Befeh] unternoramenen Kund- 
schafterfahrten aus dem Lande der Phom zuriick (Abb. 13). 

Der aus ungegerbter, nur schwarz polierter Biiffelhaut verfe. tigte Schild, 
etwa 60 < 90 cm, hat in der Mitte eine erhéhte Langskante, von der die Halften 
nach den Seiten abfallen, und innen eine senkrechte Handhabe 3°. 


Wirtschaft. 
Wie bei allen Naga ist der Feldbau auch bei den Nord-Sangtam der weit- 
aus wichtigste Wirtschaftszweig. Auf den ausschlieBlich in Brandrodungsbau 


31 Hutton: Diaries, S. 67. 

32 Hutton: Angami Nagas, S. 37, 376. 

38 Hutton: Sema Nagas, S. 20, Abb.7; Angami Nagas, S. 34, Abb. 8. 

** Hutton: Sema Nagas, S.20, Abb.4; Angami Nagas, S. 34, Abb. 10. 
*5 Mitts: Lhota Nagas, S. 16. 

so" Huron: Sema) Nagas, 5; 25: 
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(assamesisch: jhum) bearbeiteten Feldern wird in der Hauptsache Reis ge 
pflanzt, und zwar mehr roter als weiBer Reis. Den roten Reis der chamém (Ao: 
meiwo oder meibu) genannten Sorte wollen die Sangtam schon von ihrer 
Wanderung mitgebracht haben; er wird friiher gesat als andere Sorten und am 
friihesten geerntet. Der weiBe Reis (yériba = weiB; Ao: chaktsd) der wohl- 
schmeckenden Sorte majédza (Ao: charikok) hingegen soll von den Sema her 
eingefthrt worden sein. 

Neben Reis werden noch Hiobstranen gebaut, zwischen die man eine Mitte 
November reifende Pflanze mit hirseartig hangenden Ahren, vermutlich 
Chenopodium murale, sat; sie wird nur zur Zubereitung von Bierhefe benitzt. 
Auf tiefgelegenen Feldern (z. B. von Alisopore) wird auch Baumwolle ge- 
pflanzt. Um die Dérfer herum gibt es viele Bambusgebiische, die zur Verhinde- 
tung von Viehschaden eingehegt sind. 

In geringeren Mengen benétigte Pflanzen zieht man in Garten hinter den 
Hausern. Ein typischer Garten in Alisopore, etwa 4 6m groB, war mit 
einem Gitter aus offenem Bambusgeflecht eingezaunt. Es fanden sich darin: 
Bohnen, Taro, Brinjals (— Eienpflanzen), Chillies (spanischer Pfeffer), 
Zuckerrohr, Tabak, Bananen, Pfirsiche (von der Regierung in Mokokchung 
stammend), zwei Arten Blumen und noch ein halbes Dutzend anderer, nicht 
naher feststellbarer Pflanzen, deren Friichte oder Blatter als Zuspeise genossen 
werden oder deren Saft man zur Herstellung von Vogelleim oder zum Polieren 
der Daohalter, Webehélzer und ahnlichem verwendet. Nach Mitts 37 gedeiht in 
Chongtore eine dort sehr haufige Kiirbisart von Hantelform, die, oben abge- 
schnitten, ein ausgezeichnetes TrinkgefaB ergibt. 


5 


An Ackerbaugeraten stellte ich fest: drei Hacken (1. otard, aus assame 
sisch kodali, die groBe assamesische Hacke; 2. fotsing, mittlere GréBe mit halb- 
mondférmigem Blatt; 3. chdu, die kleinste Hacke mit rechteckigem Blatt) und 
zwei Jatschlingen (si, die einfache Schlinge aus einem Bambusstreifen; riche-st, 
die Schlinge mit Eisenblatt). 

Nach der Reisernte (Oktober/November) wird Mitte November gleich mit 
dem Fallen des Dschungels auf den neuen Feldern begonnen. Die Hiobstranen- 
Ernte ist um diese Zeit noch kaum halb eingebracht. Sie geschieht, wie auch 
sonst tiblich, indem man nur die Ahren mit einem kurzen Stick des Stengels 
abschneidet, Dann aber werden die Halme von zwei oder drei Biischeln (denn 
die Hiobstranen stehen in kleinen Gruppen von Halmen zusammen) so gegen- 
einander gebogen, daB sie eine Art Tisch bilden, auf den man die abgeernteten 
Ahren bis zum Einsammeln niederlegt. 

Das Getreide wird in zylindrischen Kérben von 1 m Hohe und 120m 
Durchmesser in Speicherhauschen, die zum Feuerschutz in Gruppen unterhalb 
der Dérfer vereinigt sind, aufbewahrt. Diese Speicher stehen auf Pfahlen, sind 


37 Brief von Chongtore, 16. November 1936. 


218 Dr. H. E. KAUFFMANN, 


mit Dachstroh gedeckt und messen im Durchschnitt 22> 4m, doch gibt es 
auch solche, die bis zu 3% m breit und 6m lang sind. Die Pfahle sind oben 
nicht mit runden Platten versehen, und dementsprechend richten Mause, neben 
den vielen Wildtauben, groBen Schaden an. 


GenuBmittel. 

Wie alle Naga stellen auch die Sangtam die drei bereits zur Geniige in den 
Monographien beschriebenen Bierarten her (assamesisch: pitha-modhu, sehr 
leicht; rohi-modhu, stark; Saka-modhu, \eichter AufguB aus Riickstanden des 
rohi-modhu). Der selbstgezogene Tabak wird in Bambuspfeifen vom Ao-Typ 
geraucht (Abb. 2). Betel wird kaum gekaut und OpiumgenuB ist ganz 


unbekannt. 
Wundbehandlung. 


Ein Mann von Alisopore trug einen aus Bambus geflochtenen, kleinen, 
kugelf6rmigen Zehenschutz, den er tiber eine verwundete Zehe geschoben hatte. 


Andere Wirtschaftszweige. 

Neben dem Feldbau ist die Viehzucht fiir die Nahrungsbeschaffung sehr 
wesentlich. Die Haustiere der Sangtam sind die gleichen wie bei den anderen 
Naga, also: Rind, Ziege, Schwein, Hund und Huhn, 

Gayal (Mithan) und Biffel halt man nicht, letztere werden aber zu Opfer- 
zwecken durch Vermittlung der Ao aus der Assam-Ebene bezogen (vgl. je- 
doch unten ,,Ehe“). Die gewohnlichen Rinder, die man im Dschungel 
weiden 1a4Bt und nachts in Herden bis zu zwei Dutzend Stiick auf einem freien 
Platz im Dorfe zusammentreibt, werden von den Ao-Dérfern Ungma oder 
Sangrats6 gekauft, die sie itber das Lhota-Land oder auch andere Ao-Dérfer 
von der Ebene her einfiihren. 

Die Ziegen haben langes, weifBes Haar; die Hunde, deren Ohren man nicht 
beschneidet wie sonst tiblich, sind schwarz-weiB gefleckt oder ockerfarbig. Den 
kleinen, schwarzen Naga-Schweinen wird Futter aus Abfallen, wildem Taro, 
Bierriickstanden usw. gekocht; die mannlichen Tiere kastriert man unter gleich- 
zeitiger Stutzung ihrer Ohren und Schweife, bevor sie noch drei Monate alt 
sind, folgt also hierin der bei allen Naga giiltigen Regel 37*. 

Uber die wie iiberall eifrig ausgeitbte Jagd und Fischerei konnten keine 
weitere Einzelheiten in Erfahrung gebracht werden, als da® die Manner eines 
Dorfes in Gruppen mit Speer und Dao (auf den Tiger auch mit Schild) bewaff- 
net zur GroBwildjagd ausziehen (Abb. 2). Alle Jagdtrophaen, wie Geweihe, 
Horner, Affenschadel usw., hangt man im Hause auf, denn der Naga ist ebenso 
stolz auf seine Jagderfolge wie unsere Nimrode. 

Fur den Handel war von jeher die Salzgewinnung aus gewissen Quellen 
wichtig $8, Die mehrere Kilo schweren, flach halbkugeligen Blécke werden in 
groBe Blatter verpackt, mit Bambusstreifen zugebunden und an die westlichen 
Nachbarstamme gegen Eisen, farbige Wolle usw. ausgetauscht 39, 

87a KAUFFMANN: Ziichtungsbiologische Beobachtungen in der Schweinezucht bei 
den Naga und Thadou-Kuki in Assam. Biologia Generalis XIV, 1938, S. 284—292. 

38 Hutton: Sema Nagas, S.58. 

3° Beschreibung der Herstellung in: Hutton: Angami Nagas, S. 70/71. 
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4. Soziale Kultur. 


Pigieridnro uid i.e tt we, 


Die Nord-Sangtam sind nach den in Chare erhaltenen Angaben in sechs 
exogame Clans eingeteilt (ré = Clan): 


1. Tung - so entsprechend dem Ao-Clan: Pongen 
2. Ana-so Lungkamr 
3. Zetiting - 7d Chamir 
4. Mongza - ré Mé6yir 

5. Langtitung- sé Lemtur 
6. Ching - sé Wachare 


Aus dem Lungterok-Steine seien die Clans in der Reihenfolge: 1. Tung, 
2. Ana, 3. Zetitting herausgekommen, was der von MILLs 4° angegebenen Rang- 
ordnung der drei Chongli-Phratrien entspricht. Die restlichen drei Clans 
hatten sich aus den ersten drei gebildet; mit Ausnahme der Lemtur- (oder 
Lamtur-) Clans der Lungkam-Phratrie der Chongli konnten die Bezeich- 
nungen Méyir und Wachare in MiLL’s Clan-Listen 41 nicht gefunden werden. 

Vom Kopfe eines Opfertieres erhalt zuerst der Tung-Clan ein Stiick, dann 
der Ana-Clan. 

Ein Vorrecht in der Leitung des Gemeinwesens soll fiir keinen Clan be- 
stehen. Wie schon Hutton 42 bemerkte, geschieht die Regierung der die politi- 
sche Einheit bildenden Dérfer augenscheinlich nach demokratischen Grund- 
satzen. In Chare stehen dem Dorfe mehrere Dorfalteste (assamesisch = 
Gaonburas) vor, die einen aus ihrer Mitte zum Obersten Dorfaltesten (Flead- 
Gaonbura) bestimmen, nachdem sie eine Zeitlang im Dorfe Umfrage hielten. Es 
wird also der nach der Dorfmeinung Beste und Fahigste gewahlt. Er bleibt bis 
zu seinem Tode im Amte oder auch bis zu seiner Absetzung, falls er den Er- 
wartungen nicht entspricht. Zur Zeit meiner Durchreise im Mai 1937 war 
Chempishi vom Zetiting-Clan Oberster Gaonbura., 

In Chare wurde behauptet, gleiche Sitte herrsche bei allen Sangtam, auch 
auf der Wanderung hatten keine Hauptlinge gefithrt. Dem widerspricht jedoch 
die Aussage Telongbas von Chare, daB es bei den Nord-Sangtam Hauptlinge 
gebe, wenn auch nicht absolut herrschende wie bei den Konyak oder Sema. 
Der Hauptling sei hier Dorfherr, der der Griinderfamilie des Dorfes entstamme. 
Da die Dorfer meist aus zu verschiedenen Zeiten errichteten Khels zusammen- 
wuchsen, habe haufig jeder Khel seinen eigenen Hauptling oder Dorfherrn. 
Somit mtissen diese Verhaltnisse aus der Griindungsgeschichte der Dorfer ver- 
standen werden. 

eeiites 

Als Brautpreis der monogamen Ehe zahlen, nach Hobéngke aus Chare, 

Reiche einen Gayal und zwei bis drei Schweine, etwas weniger Wohlhabende 


40 Mitts: Ao Nagas, S. 13. 
41 Mitts: Ao Nagas, S. 13, 20/21, 26, 
2 Mitts: Lhota Nagas, S. XXXIII. 


ee 
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drei und Arme zwei Schweine. Nach anderem Bericht wird gezahlt: ein Gayal 
und ein Rind oder ein groBes Schwein, doch kénnen an Stelle des Gayal auch 
3 bis 4 gewohnliche Rinder gegeben werden. Geld, Gongs, Kleider usw. mu8 
der Brautigam nicht abliefern, hingegen bringit die Frau Schmuck, Kleider, 
Feldfriichte und Gerate mit, soweit letztere nicht vom jungen Ehemann selbst 
hergestellt werden. Die Verpflichtung des Mannes ist also, verglichen etwa mit 
der bei den Sema, auferst gering. 

Bei der Hochzeit kommen alle jungen Leute des Brautclans zum Hause 
des jungen Ehepaares, wohin jeder ein Huhn mitbringt. Die Braut behalt jedoch 
die Hihner nicht fiir sich, sondern ttberreicht sie wieder ihren Verwandten. 


Arbeit. 

Nach Mixts 48 arbeiten die sehr armen Nord-Sangtam gelegentlich auf 
Feldern Betelranken pflanzender Ao (z.B. in Chapvu und Nancham). Als 
Zahlung erhalten sie Betelblatter, die sie in der Ebene zu viel hodherem Satze 
verkaufen kénnen, als sie an Barlohn bekamen. 

Wie bei den anderen Naga, wird auch bei den Nord-Sangtam ein Grofteil 
der Feldarbeit durch Arbeitsgruppen geleistet, die jeden Tag fiir einen anderen 
Feldbesitzer arbeiter. unc von diesem dafiir verpflegt werden. 


Morung. 

In den meisten Dorfern sind kleine Junggesellenhauser vorhanden (nicht 
in Langsipek und in Thungare), die aber nur von 5 bis 20 Knaben bewohnt 
werden. Es ist nicht unbedingte Pflicht, dort vom ungefahr zehnten Altersjahr 
ab bis zur Verheiratung zu hausen, wie etwa bei den Konyak, Wenn ein Knabe 
nicht ins Morung will, kann er ohne weiteres bei unverheirateten, Alteren 
Mannern Unterkunft finden, die eigene Hauser haben und bis zu 10 Knaben 
bei sich zu beherbergen vermégen. 

In Alisopore gibt es zwei kleine Morung’s, je knapp 4 m breit und 8 m 
lang. Innen befindet sich eine Feuerstelle, um die herum etwa zehn kleine Lager- 
statten, zum Teil je zwei tibereinander, angebracht sind. Vorn ist ein 2 m tiefer 
und ganz verkleideter Vorbau von dreieckigem Grundri8. An der Vorderkante 
des Vorbaues eines dieser Jungmannerhauser hing ein holzgeschnitzter Biiffel- 
kopf, denn beim Biiffelopfer eines reichen Mannes wird der Schidel des Opfer- 


tieres zuerst hier aufgehangt, um spater durch seine Nachahmung  ersetzt 
Zu werden. 


Nach Hutton #4 sind die oben als Morung bezeichneten Hiitten nicht die 
eigentlichen Junggesellenhauser, scndern sie wiirden dann erstellt, wenn das 
nur noch als Schuppen fiir die groRe Schlitztrommel dienende eigentliche 


43 Mitis: Ao Nagas, S. 103. 
44 Hutton: Diaries, S. 45. 
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Morung bautallig wird. Diese ausschlieBliche Verwendung des Jungmanner- 
hauses als Aufbewahrungsort der Schlitztrommel scheint, wie auch HuTron 
bemerkt, der Chang-Sitte zu entsprechen, denn im Chang-Dorfe Yongyimti 
wurde mir auf meine Frage der Trommelschuppen als Morung gezeigt; die 
jungen Leute der Arbeitsgruppen schlaten dort nach Belieben in Hausern von 
Freunden. Chang-Sitte ware es auch, wenn die erbeuteten Feindesképfe vorne 
am Trommelschuppen (der ia eigentlich Morung ist) angebracht wiirden (wie 
aus Abb. 8: Alisopore; Abb. 9: Chare; Hurron: Diaries, PI. Kogamaa sis 15 
Chimongre; PI. 12, fig.7; Pl. 13, fig.3 und 5: Chongtore zu ersehen ist), 
wahrend die richtige Nord-Sangtam-Sitte verlange, die K6pfe auf einer 
Schadelstatte am Dorfrande aufzuhangen 45, Ein Gaonbura von Chongliemdi 
hingegen hatte seine Schadeltrophaen und ihre Nachahmungen in Kirbis und 
Bambusgeflechten nach der Ao-Sitte an der Vorderwand seines Hauses auf- 
gehangt und zum Teil mit Reismehl bestrichen 4% (Abb.7 und 11). 

Die groBe Schlitztrommel ist gewiB den Sangtam eigentiimlich, da sie 
sich in ihrem ganzen Gebiete findet 47 und bei den Sema nur dort angetroffen 
werden kann, wo sie viel Sangtam-Blut in sich aufnahmen (z. B. in Yehimi 
und Kiyetha)*®. Die Form ahnelt der der Ao-Schlitztrommel, doch ist der 
Butfelkopf langer, fast ritsselformig ausgezogen und weniger gegliedert 
(Abb. 9). Diese Vereinfachung wird teilweise bis zum vélligen Wegfall des 
Buttelkopfes getrieben, so da die Schlitztrommeln an den Enden nach Art 
eines Bootbuges zugespitzt sind (Abb. 6 und 8). Ob dies allerdings eine Ver- 
kiimmerungsform ist oder ob sich nicht vielmehr der Biffelkopf erst sekundar 
aus dem unbeschnitzten Ende entwickelt hat, laBt sich nicht klar entscheiden. 


Gabelpfosten. 


Wahrend Megalithen nirgends aufgestellt werden, finden sich ihre 
hdlzernen Entsprechungen, die Gabelpfosten, verhaltnismaBig haufig 49. Der 
nur bei den Nord-Sangtam gesehene und daher offenbar fiir sie typische Gabel- 
pfosten ist gut 2’2 m hoch (Abb. 12 aus Alisopore. Vgl. Abb. in Hutton: 
Diaries, S. 44, aus Chare). Jeder der beiden Arme hat einen Querschnitt von 
10 bis 12 ¢m im Quadrat, ihre Verbindiung geschieht erst kurz iiber dem Boden. 
Die Spitzen (etwa 30cm hoch) sind nichts anderes als stark stilisierte Nas- 
hornvogelképfe, wie sie bei den Naga immer wieder in verschiedener Abwand- 
lung als Glticks- und Reichtumssymbol erscheinen. Der von dem Gaonbura 
in Chongliemdi aufgestellte Gabelpfosten hat oben keine Spitzen und besteht 
nur aus zwei schrag gegeneinander in den Boden gesteckten Balken, die durch 
Stiitzen unten sowie Querverbindungen festgehalten werden (Abb. 11). Diese 
Art erinnert an einen bei den Sema verschiedentlich beobachteten. rohen Gabel- 
pfosten, der im Gegensatz zum eigentlichen Sema-Typ kaum beschnitzt ist 


49 Huron: Diaries, S. 44, 45. 

46° Mitis: Ao Nagas, S. 205. 

47 Hutton in Mitts: Ao Nagas, S. 76, Anm. 1; Lhota Nagas, S, XXVIII; Hurron: 
Diaries, S. 66, 67, 68 (Tukomi), 69 (Siid-Sangtam). 

48 Hutton: Sema Nagas, S.57. 

49 Hurton in Mitrs: Lhota Nagas, S. XXIX. 
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und nicht gespreizte, sondern fast parallel laufende Arme aufweist (z. B. in 
Shédumi). 

Die Gabelpfosten werden als Erinnerungsmale fiir Biiffelopfer errichtet, 
um den Unterschied zwischen Reichen und Armen zu zeigen“, wie die fur 
die Einstellung der Naga bezeichnende Erklarung lautete. An einem Verdienst- 
fest muB der Spender nur einen Biiffel, aber mindestens zwei bis drei Schweine 
schlachten; gewohnliche Rinder sind als Ersatz fiir Biffel nicht zulassig. 


5. Religidse Kultur. 

Unter dieser Uberschrift hatten Schlitztrommeln und Gabelpfosten 
ebensogut behandelt werden kénnen, denn eine strenge Trennung der Materie 
ist in mancher Hinsicht unmdglich. Das Aufhangen der Beuteschadel — 
schon an sich eine religidse Handlung — erhalt besondere Bedeutung, wenn 
es, wie hier, am Trommelschuppen geschieht, da es an die Gepflogenheit der 
Ao gemahnt, die die Feindesképfe auf die Trommel, als einer Gotzengestalt, 
legen 5° und der Trommel auch sonst bestimmte Opfer bringen®!. Auf 
Abb.9 ist oben vor der ,,Schnauze“ der Trommel ein Kérbchen zu sehen, in 
dem ein Huhn als Opfer dargeboten wurde. 

Auch das Errichten von Gabelpfosten hat nicht nur als Standesabzeichen 
soziale, sondern, weil mit dem Biiffelopfer Wohlstand auf magische Weise 
verbreitet wird, religidse Bedeutung. 

Bestattung. 

Und wenn die Bestattung der Toten zur religidsen Sphare zu rechnen 
ist, so hat ihre Ausiibung anderseits doch auch wieder verschiedene soziale 
Merkmale. 

Die Toten der Nord-Sangtam werden stets begraben 52 (wahrend die Ao 
von Chare ihrer Sitte gemaB Plattformbestattung haben). Man legt den Toten 
auf den Riicken, fillt das Grab mit Erde auf und deckt es mit einem 20cm 
dicken, viereckigen Deckel aus Stroh ab. Darum herum wird fiir arme Leute 
einfach ein ovaler, etwa ein Meter hoher Bambushag errichtet, fiir Reiche 
jedoch erstellt man dariiber ein Giebeldach, so wie es auch die Chang tun. 

In Alisopore wurden die Dacher von Bambusstangen getragen. Der 
Giebel war etwa 180m hoch, 3m lang und trug die schrag emporstehenden 
Strohbiischel, wie sie auf den Hausern Reicher angebracht werden. Im Ab- 
stand von etwa 1°20 m vom inneren Bambushag war um das Ganze noch ein 
duBerer von 130 m Hohe errichtet. Neben jedem Grab standen vier Pfosten, 
an denen Korbe mit Grabbeigaben hingen, so z. B. an den Pfosten eines Grabes 
drei spitze Kérbe vom Ao-Typ, sieben breite Kérbe mit offenem Geflecht vom 
Sangtam-Typ, fiinf gleiche nur je 15 cm hoch, und zwei ganz kleine; auBerdem 
zwei Stoffbeutel, eine Efschiissel, Bierkiirbisse und Bambushumpen; alle 
K Orbe enthielten Nahrungsmittel verschiedenster Art. Zwei Meter halb rechts 
vor diesem Grab stand ein groBes Geriist aus durch Querlatten verbundenen 


50 Mitts: Ao Nagas, S.77, 79, 204, 208. 
51 Mitts: Ao Nagas, S. 208, 254, 
°° Hutton in Mixis: Lhota Nagas, S. XXIV; Hurron: Diaries, S. 44, 
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Bambusstangen von etwa 22 m Hohe, mit einem schrag nach vorn laufenden 
Gestell. Hier waren in Reihen sauberlich die Schadel der fiir den Toten ge- 
opterten (und natiirlich von der Trauergemeinde verspeisten) Tiere befestigt; 


Grabhiitte mit sat rio oe 


Hag von oben 


Geriist neben Grab 


eS Bae B* 
Von der Seite 


auBerdem hing ganz oben noch ein Beutel und ein mit sogenannten panjis 
(d.h. BambusfuBangeln) gefiillter Korb. 

Fadenkreuze waren nie an Grabern angebracht und scheinen bei den 
Nord-Sangtam tiberhaupt ganz unbekannt zu sein. 

In Chare liegen die Grabdacher auf Holzpfosten (sing-pd = Holz-flach), 
von denen die drei bis fiinf vorderen mit konventionellen Schnitzereien ge- 
schmiickt sind (Abb. 10. Drei solcher Pfosten sandte ich an das Museum fiir 
Volkerkunde in Basel 5), Auf der Abbildung sieht man links auBen eine 
Schlange, dann Nashornvégel, dariiber einen Mond und eine schwarz gemalte 
Hacke vom /otsing genannten Typ; auf dem Mittelpfosten zwei Tiger, dartiber 
eine Sonne; nochmals Nashornvégel mit einem Feindeskopfe, rechts auBen 
zwei mit schwarzer Farbe gemalte Elefanten. Diese Kunst erinnert sehr stark 
an die Schnitzereien der Vorderpfosten von Jungmannerhadusern der Ao 
(z. B. in Chuchu YVimlang). Ahnliche Grabhiitten gibt es auch in Chimongre 
(Hutton: Diaries, Pl. 12, fig.5; Pl.13, fig. 1), doch sind dort die Pfosten 


— 


53 Fritz SARASIN: Bericht iiber das Basler Museum fiir Volkerkunde fiir das Jahr 
1937; Verhandlungen der Naturforschenden Gesellschaft in Basel XLIX, 1938, S. 8, Fig. 2. 
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nicht beschnitzt, sondern nur mit den gleichen Darstellungen von Daos, 
Hacken, Speerspitzen usw. bemalt, wie sie auf Querplanken an der Vorder- 
wand von Chang-Hausern vorkommen. 


Religion. 

Die Nord-Sangtam glauben an Geister, tsungrdngrr (Ao: tsungrem), 
die verschiedene Gestalt haben und je nach ihrer Art Gutes oder Béses wirken. 
Von einem hochsten Gott wuBten die von mir befragten Leute nichts. Ander- 
seits aber meint Hurron 54, daB der Name Litsaba, den die Sema auch 
Kichimiya, dem héchsten ihrer Erdgeister geben, wahrscheinlich von den 
Sangtam stamme. 

Eine groBe Rolle spielt, wie bei anderen Naga-Stammen, die Stein- 
verehrung. Die Lung-terok (= Steine-sechs) genannten Steine, aus dencn die 
Ao und Sangtam hervorgegangen sein wollen, sind tief im Dschungel bei 
Chongliemdi verborgen und dirfen von Fremden nicht gesehen werden, da 
sonst bestimmt ein Unwetter kame oder Vorwitzige krank wiirden, doch durch 
eine List gelang es mir dennoch, unbeschadet bis zu den Steinen zu dringen. 
In Long-si-pek (= ,,Stein-Lcch-in“, auf der Karte Langsipek) befindet sich 
ein heiliger, jetzt zerbrochener Stein, in dem ein schrages, jedentalls nattir- 
lich gebildetes Loch war (Abb. 6). 


Eschatologie. 

Uber das Leben nach dem Tode wurden in Chare von den gleicken 
Leuten zwei Versionen erzahlt, die sicherlich ganz verschiedenen Ur- 
sprungs sind: 

1. Wenn ein Mensch stirbt, erscheint sofort ein adlerahnlicher Vogel, 
der zum Himmel aufsteigt (vgl. den gleichen Glauben der Sema 55). Dieser 
Vogel sitzt ohne Federn auf dem Lazasebo, einem Gipfel des Totenberges 
Wokha. Sobald ein Mensch stirbt, kommen seine Federn heraus, und er holt 
die Seele ab, indem er sich in sie verwandelt, um dann wieder zum Lazasebo 
zuruckzufliegen. Weiter wei® man nicht recht, was mit dem Vogel geschieht, 
nur daf er in einen Baum verwandelt wiirde, wenn er sich auf einen Baum 
niederlieBe, oder in einen Stein, falls er auf einen Stein saRe, kurz, er wiirde 
in das verwandelt, was er nach seiner Riickkunft zuerst beriihrte. 


Auf meine Frage, warum man denn Lebensmittel und andere Grab- 
beigaben ans Grab hange, wurde geantwortet, dies sei nur als Opfer gemeint 
und weil man diese Dinge vor dem Tode bendtigt und beniitzt habe; man 
wisse aber nicht, ob der Tote auch wirklich davon 4Be. Diese Erklarung bringt 
offenbar verschiedene Vorstellungen durcheinander. 

2. Sofort nach dem Tode gelangen die Toten an ein Gewdasser long-r6-ki 
= Steinwasser (Ao: long-ri-tsé). Darin miissen sie ihre Hande waschen, die 
dabei so diinn werden, daB man durch sie hindurchsehen kann. Erst Ga 
wissen die Toten, daB sie gestorben sind. Dieses Gewasser, eine Art Teich 
auf einem groBen Felsen, durchschreiten die Toten nicht, sondern sie gehen 


54 Hutton: Sema Nagas, S. 196. 
55 Hutton: Sema Nagas, S. 208/209 
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Abb. 2. 
Manner von Alisopore gehen auf die GroBwildjagd. 
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(Kohima). 
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nach der Handwaschung daran vorbei weiter, um nacheinander auf zwei auf 
dem Totenpfade sitzende Geister zu stoBen. Diese sind: 

1. Tsdrongla-tetsé (tsase = mit Krallen fassen; tets6 = Mutter). 

2. Meyu-ching (meyu = tausend; ching = Speer). 

Tsdrongla-tets6 ist ein weiblicher, béser Geist, der von allen Toten ver- 
langt, daB sie das Ungeziefer auf seinem Kopfe téten. Erwachsenen gelingt 
es, ihn zu vertreiben und den Weg ungehindert fortzusetzen. Kinder hingegen 
mussen bleiben, doch um den Geist zu betriigen, brechen sie, wie in dieser 
bei fast allen Assam-Bergstammen erzahlten Geschichte %® iiblich, kleine 
Holzchen mit knackendem Gerausch hinter seinem Kopfe und rollen heimlich 
Schwertbohnen (Entada scandens; Sangtam: kelang; Ao: sézung) weg, denen 
der Geist nachlauft, worauf die Kinder entweichen kénnen. 


Meyu-ching ist der Totenrichter. Alle toten Manner miissen zur Probe 
ihren Speer, alle toten Frauen ihr Webeschwert nach dem Hauptpfosten des 
Hauses von Meyu-ching werfen. (Daher Meyu-ching’s Name _ ,,Tausend 
Speere“‘, namlich all die Speere, die von den Toten taglich an seinen Haus- 
pfosten geschleudert werden.) Wer im Leben gut war, trifft sicher, worautf 
sich die Tur des Hauses 6ffnet und der Tote durch das Haus hindurch ins 
Totenland gehen darf. Schlechte aber treffen nicht und miissen sich beschamt 
um das Haus herumschleichen. Sie gehen dann in ein Land, das nahe beim 
Hause des Totenrichters iiegt, nach anderen Angaben jedoch ins gleiche Land 
wie die Guten. 

Im Totenland werden die Alten wieder jung, wahrend die Jungen altern. 
Jeder stirbt dort noch einmal, dann erst wird der Tote zu dem, was er beriihrt 
(Holz, Baum, Fels usw., vgl. Version 1). Wahrend des zweiten Lebens im 
Totenland tut jeder genau die namliche Arbeit, wie im ersten Leben auf Erden. 


Obwohl beide Fassungen von den Vorvatern iiberliefert seien, glaube 
man doch nur die zweite Darsteilung, wahrend die Geschichte vom Seelenvogel 
unwahrscheinlich sei. Hierzu bemerkte Hutron 57, daB alle ihm bekannten 
Naga-Stamme zwei miteinander unvereinbare Vorstellungen vom Leben nach 
dem Tode haben, ,,der Widerspruch scheint ihnen aber solange nicht aufzu- 
fallen, bis sie darauf hingewiesen werden, aber auch dann stoBen sie sich 
nicht viel daran. ,Was weiB ich?‘ ist alles, was sie sagen.“ 


6. Kunst. 


Auf die Schnitzereien und Malereien wurde bereits oben (S. 223) hin- 
gewiesen, Tanze konnte ich leider nicht beobachten, doch erwahnt MiLts °* 


56 Lhota (Hutton in Mixis: Lhota Nagas, S.119, Anm.4; Mitts: Lhota Nagas, 
S.157), Rengma (Hutton: Angami Nagas, S.368), Anga mi (Hutrron: Angami 
Nagas, S. 226; Hurron: Sema Nagas, S.212, Anm.1), Memi (Hopson: Naga Tri- 
bes etc., S.161; Hurron: Angami Nagas, S.326), Sema (Hutton: Sema Nagas, 
S. 212, 244), Chagyik, Ao (Mars: Ao Nagas, S. 223, 230), Chang (Hutton: Sema 
Nagas, S.212, Anm.1), Thadou-Kuki (Hurton in SHaw: Thadou Kukis, S. 44, 
Anm.2), Garo (Prayrair: Garos, S. 82, 103/104). 

57 In Mitts: Lhota Nagas, S.119, Anm. 2. 

58 Mitts: Ao Nagas, S.159, Anm. 1, 
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einen von den Sangtam sowohl, wie von den Ao (Chongli: muri yari; Mongsen: 
mechungr tsungsang), Chang und Ost-Rengma von den Mannern im Kreise 
getanzten Reihentanz. Die Sema tibernahmen laut HuTTon ef den nach dem 
Dorfe Yetsimi der Tukomi-Sangtam genannten Tanz Yetsimi-keghile. Diese 
Dinge sollen hier nur angedeutet sein, denn genau konnen sie einzig durch 
langeren Aufenthalt ergriindet werden. 

Dasselbe gilt fiir die Lieder, von denen ich die nachfolgenden auf zwei 
jetzt im Phonogramm-Archiv Berlin-Dahlem befindliche Rollen singen lieb °°: 


(Rolle 71.) 


Ayakho. 


Hue ho’o. waya si nehi siya thung 
hung thung siya thung siya, hue. 


Kenung pongki. 
Hong yang ronghong ‘so khopong 
umrong j0, hue. 
Chuya-pong ki. 
Hue hoho hoho. sipong hong so 
hie thung senpeu sangtang hong so 
sangrong sentong sora so, hue. 


Hineja@re sorochokhi. 
Ho. moho soye ki-jang kiago 
khopong imrung jo, hue. 


Rocharé kihi. 
Ho, senbe nung-ni khopong sanie 
sangwa ja pine sogo sanie sangwa 
pine lungria so, hue. 


Viele (Manner) gehen mit (auf 
ihre Hitte) gesteckten Nashorn- 
vogelfedern. 


Im Morung leben viele Manner 
gleich einem Rudel von Tigern. 


(Auch) die Frau arbeitete hart, 
um das Mithan- (Fest zu vollbrin- 
gen) und den Pfosten (dafiir auf- 
zustellen), der Lob und Ruhm 
kundet. 


Zu viele Menschen wurden zwi- 
schen Ost und West geboren gleich 
einem Rudel von Tigern. 


Frauen, geht nicht fort, der Tiger 
stirbt, auf einem Holzstamm liegend 
und sein Schweif (bewegt sich nicht 
mehr). Der Geborene (= der Mann 
oder Krieger) stirbt auf dem Holz- 
stamm mit Trauer im Herzen. 


(Rolle 72.) 


Ongo kihi. 
Rongkhong so ki-jang  kiago 
sangko khungria khungria so. 


(Der Mann) ist geboren mit einer 
Stimme (wie ein Vogel), dessen 
Rufen man von Ost bis West hért. 


°° Hutton: Sema Nagas, S.112; Hutton: Diaries, S. 46. 
“° Die Worter der Lieder stimmen nicht mit denen der folgenden W6rterliste 


iberein, wofiir Erklarung fehlt, 
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Imselapong kihi. 
Ho. Imje pong so sangpei sangy- Er ist (geboren) wie (der kleine 
ungria soroye ki-jang kiago. rote Vogel) Imje, der ber die Baum- 
kronen streicht und von Ost bis 
West fliegt. 
Rangho kihi. 


Ho. Reme pong so ki-jang kiago Er ist geboren wie ein wilder 
rom-pong rom-pong ya Oi. Hund, der von Ost nach West 
herumstreift und beiBt, wenn er geht. 

7. SchluB. 


Die kurze Beschreibung der Nord-Sangtam-Naga hat zur Geniige dar- 
getan, daB sie, wie auch v. FURER-Haimenporr °! feststellte, wenig Eigenes in 
ihrer Kultur, wenigstens in ihrer materiellen Kultur, besitzen. Weitaus die 
meisten Kulturgiiter sind von den Ao und Chang entlehnt und werden ohne 
Bedenken ganz willkiirlich verwendet. Dennoch halte ich mit MILLs eine 
genauere Erforschung der Sangtam fiir sehr erfolgversprechend, nicht nur 
weil dabei die Art und Weise, wie fremdes Kulturgut tbernommen und den 
eigenen Bediirfnissen angepaBt wird, gut zu beobachten ist, sondern weil es 
noch langst nicht ausgemacht sein diirfte, ob manche Erscheinungen bei den 
Nachbarstammen nicht eher auf die Sangtam zuritckgehen. Fir die Sema 
zumindest ist erwiesen, daB sie in ihren déstlichen Teilen, die sich tiber ehe- 
maliges Sangtam-Gebiet ausbreiteten, Ackerbauzeremonien und Tanze von 
den Sangtam iibernahmen. Es ist also sehr wohl méglich, da8 sich bei weiterer 
Forschung noch mehr den Sangtam eigentiimliche Ziige herausstellen lassen, 
die von ihnen ein originelleres und beziehungsreicheres Bild entwerfen, als es 
mit unseren heutigen Kenntnissen vorlaufig geschehen kann. 

Eile jedoch tut not, denn die Kultur der Nord-Sangtam, an sich schon 
stark gemischt, wird bald vollig untergraben, zersetzt und ganzlich verandert 
sein durch das itberraschend schnelle Vordringen der amerikanischen 
Baptisten-Mission. Wahrend langst verwaltete Stamme, wie die Angami und 
Sema, nur stellenweise unter dem Ansturm der von den Missionaren ge- 
brachten ,,westlichen Zivilisation nachgaben, hat die Christianisierung der 
Nord-Sangtam vom ersten Augenblick ihrer Ubernahme durch die britische 
Regierung an riesige Fortschritte gemacht. Sicherlich hangt dieser ,,Frtolg” 
damit zusammen, daB ihre Kultur nicht so einheitlich festgeftigt ist wie die 
anderer Stamme, und da8 bei ihnen eine allgemeine Neigung zur Aufnahme 
iremden Kulturgutes besteht. Wie krampfte sich das Herz des Ethnologen 
zusammen, als diese einfachen Menschen in ihrer Wildnis die Kronung des 
englischen Kénigs am 12. Mai 1937 durch das Absingen von Baptisten- 
Chordalen feierten! 

Sprachlicher Anhang. 

Wie alle Naga-Sprachen, gehért auch das Nord-Sangtam zur tibeto- 
birmanischen Sprachgruppe. SiR GeorGcE GrieRSON, der bedeutende Sprach- 
ee Vo FURER-HAIMENDORF: Bericht iiber eine Expedition zu den Kalyo Kengyu 
Naga. Anthropos XXXII, 1937, Soro: 
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forscher, hat die Verwandtschaft des Siid-Sangtam mit dem eigentlichen 
Sangtam festgestellt und die Meinung ausgesprochen, daB sich darin auch 
Wéorter fanden, die Lolo, ja sogar Miaotse seien®-. Die im folgenden 
gegebene Sprachaufnahme der Nord-Sangtam, die ich mit Hilfe der Bruder 
Telongba und Hobongke aus Chare in der Hauptsache nach der Aufstellung 
des die tibetobirmanischen Sprachen bearbeitenden Linguisten Stuart N. 
WoLFENDEN vornahm, wurde auszugsweise mit einem Stid-Sangtam-Manne 
aus Karami (Laruri) tiberpriift und dabei festgestellt, daB nur ganz wenige 
Worter iibereinstimmten. Dies ist nicht weiter verwunderlich, sind doch Nord- 
und Siid-Sangtam zeitlich und raumlich weit getrennt. Die schriftlosen 
Sprachen der Naga sind nicht festgeftigt, sondern in einem labilen Gleich- 
gewicht, das durch mancherlei AnstéBe zu rascher Veranderung neigt. 

So wurde im West-Angami von Kohima innert der letzten Generation 
die haufige Silbe ch6<tsé (j6<dz6é), umgekehrt jedoch fsie< che unter 
gleichzeitigem Wegfall des Diphthongs, so wie tiberhaupt bei schneller Aus- 
sprache die Vereinfachung two < to, lie < le eintritt, was zu dem an Doppel- 
selbstlauten armen West-Angami von Khonoma itiberleitet. Weiter wurde aus 
dem leichten y hinter p ein z, also pr << pz, und das frilhere gha (ein im Sema 
und Ost-Angami haufiger, dem arabischen é ahnlicher Konsonant) ent- 
wickelte sich zu ga. Diese wenigen Beispiele mégen geniigen, um darzulegen, 
wie leicht und schnell sich diese monosyllaben Sprachen verandern. Wenn 
man dazu noch in Betracht zieht, daB es sich um Ton-Sprachen handelt, bei 
denen oft eine Silbe je nach Hohe der Aussprache eine ganze Anzahl ver- 
schiedener Bedeutungen haben kann (die Angami-Silbe c/dé oder fs6 z. B. an 
die 30!), so wird man die groBen Schwierigkeiten ermessen kénnen, die eine 
schriftliche Festlegung stellt. Ja, oft haben die Eingebornen selbst Miihe, 
sich in ihrer eigenen Sprache richtig zu verstehen, so daB sie immer wieder 
ruickiragen miissen, was zu den, dem Reisenden sattsam bekannten, lang- 
wierigen Palavern fihrt. 


a) Aussprache. 
a = offen wie in ,, Vater“. 
ad = offen wie in ,, Farber“. 
d= dumpfes a, gegen o (Angami-Transkript.: 4). 
é = in betonter Silbe geschlossenes e wie in Rest“, in Endsilbe abfallend. 
i = geschlossen wie in ,,BiB“; in sing (= Baum), ¢simg etc. zwischen i und e. 
o = geschlossen wie in ,,Boden“. 
u 
6 


= geschlossen wie in ,, Bude“. 
j= zwischen offenem 6 und di; nicht deutsches geschlossenes 6, eher wie 
im englischen ,,but“ (Angami-Transkript.: li). 
al = wie in ,,Kaiser“, ,,Brei‘ etc. 
= Nasal-Vokal, wahrscheinlich mit dem ng identisch und sich nur durch 
verschiedene Aussprache verandernd. 
= langer Vokal, in mehrsilbigen Wortern betont. 
~ = kurzer Vokal. 


‘2 HutTTon in Mitts: Ao Nagas, S.19, Anm. 3. 
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() = fast unhérbarer oder ganz weggelassener Vokal. 
ch = tsch. 
h = gutturales /, ungefahr arabisches ‘a nicht so rauh wie deutsches ch. 
k = gewohnliches k. 
kh = aspiriertes, gutturales &. 
ng = nasal, nicht getrennt ausgesprochen. 
pw = der fir Nord-Sangtam typische Konsonant, sehr schwierig auszu- 
im sprechen; tont etwa wie pw oder pr. Wird jedoch von den Lippen ge- 
bildet, durch die man die Luft so preBt, daB die Unterlippe einmal 
(oder zweimal) vibriert. (Moglicherweise gibt es den gleichen Kon- 
sonanten etwas weicher und wird dann mit 0w bezeichnet). 
rr = starkes Zungen-r. 
r = ungefahr englisches r wie in: ,,rule“, ,robber“. Zungenspitze gegen 
Gaumen gekehrt. 
t = mit gleicher Zungenstellung wie s. 
th = aspiriertes ¢, nicht englisches th. 
tsh = ts-h und nicht tsch. 
= englisches w. 
“= Glottis-Verschlu8B am Wortende, nicht gehort. 

Rest wie in sonst tiblicher Transkription. 

ch und ts werden haufig ausgetauscht (wie z. B. im Angami-Naga, 
Kuki, etc.). 

Fiir die Darstellung der Tonhohen wurden der Einfachheit halber nur 
folgende Zeichen verwendet: 

~ (@) = hoher Ton. 
_ (a) = tiefer Ton. 

Die mittlere Tonlage wurde nicht angedeutet. Wo schrage Striche an- 
gegeben werden, z.B./no\tré, bedeutet es, daB der Ton in der ersten Silbe 
nach oben geht und in der zweiten wieder fallt. In einigen Fallen mag auch 
hohe Intonation vorkommen, wo die Silbe nur durch einen Akzent bezeichnet ist. 


Selbstverstandlich kann bei diesem ersten Versuch noch keine Einheit- 
lichkeit in Transkription und Intonation erzielt sein. 


b) Wao ttl site: 
Die Nord-Sangtam, von den Ao als Sangtamrr °*, von den Sema als 
Lophomi (Lophemi) bezeichnet, nennen sich selbst: Phire (Pirr °). 
Phire - ya = Sangtam-Sprache. 
Phire - ahire = Sangtam-alt (Dorfname); p/i = altes Feld, Phi-re = 
Leute des alten Feldes. 
Die Nachbarstamme heifen: 
Ao = Ahoro. 
Sema = Shemryo. 
Chang = Métsingro. 
Yimsungr = Yangchongr. 


63 Hutrron: Angami Nagas, S. 376. 
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Achselhohle 
Arm 
Augen (pl.) 
ein Auge 
Bart 
Kinnbart 
Schnurrbart 


Baum 
Bauch 
Bein, Fu 


Berg 
Berggiptel 
Blatter 

Blitz 

Blume 
Brennholz 
Briticke 

Brust (Mann) 
Briste (Frau) 
Biffel 

Dach 


Dach aufsetzen 
Dao 


Dao-Scheide (der Chang) 


Dao-Halter (der tibrigen Naga) 
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Sia bist aint vag: 


a-kaya 
d-pé k(e)dng (a-pibaém = Unterarm) 
and‘-chi (andchi) 

ana‘-chi - kdtu (= Augen - eines) 


kam - tsing - mbw6 (kam = Kinn) 

pe- mbwé (pe = Mund; mbwé = Korper- 
haar) 

sing - tong 

a-mi 

a-tsing (a-ching); (a-lé = Unterschenkel, 
a-pdm = Oberschenkel) 

dzong, ayong 

a-ka, amacho 

sing - wa 

ching - chi 

yung - pi 

sing 

loba 

a-(ring 

mama 

nyérro 

a-mong - tong - cho 

/ying -\ s6 - 16b - re 

ku- mo - cha‘ 16b - ti- re 

no 

metho - no - \ (r6(p) 

aufrecht - Dao - Halter 

/no - \ ty6(p) 


Daumen a-mayong - gu - triti (= Finger - Anfihrer) 
Deckel aha(p) - ti - sing 
Deckel-darauf-schlieBen 
Donner ning - kiré 
Dorf ya 
Ebene anga 
Ei a-ke 
Hithnerei anai-ke > ana-ake = Hithner-Ei 
Eisen riche 
Elefant cho‘ - ré 
Brac iN aa ali (Chongli-Ao: di) 
Faeces cho‘ 


Farbe (kein Wort vorhanden? 


Umschrieben durch: tu - (ror6? was - ahnlich ?) 
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Feld 

Fels 

Fett (von Tieren) 

Feuer 

Finger 

Fisch 

Fleisch 

Flossen (Fisch) 

FluB 

Frau 

FuB 

FuB, vorderer Teil 

FuB, hinterer Teil, Ferse 
FuBgelenk, Knéchel 
FuBsohle 

Gabelpfosten (fir Gennas) 
Garten 


Gesicht 


Gewitter 
Gras 


Gurtel 
Haare: 
Kopt 
Korper 
Achsel 
Scham (Marn) 
Scham (Frau) 
Hacke: 
groBe 
mittlere 
kleinste 
Jatschlinge aus Bambus 


Jatschlinge mit Eisenblatt 


Hals 

Hand 

Handflache 

Handgelenk 

Haus 

Haut (Friichte, Tiere usw.) 
Himmel 

Holz (zum Brennen) 


lu 

long -ra (long = Stein) 

asu 

mi-cha (= Salz-Reis) 

a-mayongza (a-maydnya) 

ngu 

shu (su) 

dpwing 

yong-ki (=Tal-Wasser) 

king-kurd (chunkura) 

a-tsing - mdpd (oder: a-mdpd) 

tsing - pwa 

ach - hasa 

a-tsing - na 

a-tsing - pwa' 

kim -tong (= aufrichten - Pfosten) 

pwo 

a-romi 

a-tsa' 

ching - ha - nyi-pung (= Regen- Larm - 
Wind) 

ya-nu (ya = kleine Pflanze gerade empor- 
stehend; dnu = sehr weich und jung) 


r6 -rom 


kuwad 

a-mpwo 

akayd - a-mpwo (= Achsel-Haare) 
ayé - mpwo (= Penis-Haare) 

ché - mpwo (= Vulva-Haare) 


kotara (korrumpiert aus assames. kodali?) 
fotsing (foching) 

chau 

Sl 

riche - si (= Eisen-Jatschlinge) 
a-hong 

a-khé 

a-mayo 

a-ké - na 

ku 

a-kdp (a-k0b) 

ning 

sing 
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Holzblock, -stumpf 


Huhn 

Hund 

Hut 

Horner (von Tieren) 
Jagd 

Jager 


Kari (Curry) 
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sing - apéng - tam 
aking - sa‘ - cho 

and 

j6za 

gutt 

a-cho* 

shu-kia - nung 
shu-kia - r6 - nyecharé 
Tier-T6ter - Mann 

hi 


Kartoffel (kein Wort; dafiir assamesisch a/w gebraucht) 


Katze 
Kinder (pl.) 

ein Kind 
Kinn 
Knabe 
Knie 
Kniescheibe 
Knochen 
Kopf 

der Menschen 


auf Kopfjagd erbeutet 


der Tiere 


K6érper (vgl. Schwester) 


Krahe 


Kreis (z.B. auf Boden gezeichnet) 


Kleid 
Land 
Leber 


Leiter (Haupt einer Herde) 


Loch 
Luft 


Matte 
Madchen 
Magen 
Mango 
Mann 


Menschen 


Messing 

Mithan (Gayal) 
Mond, Monat 
Mond-Ring (Halo) 
Mund 


Nagel (der Finger und Zehen) 


hanyui - tranyi 

a-zare 
a-zar(e)-kdtu 

kam 

a-yaro 

a-meko 

a-chonga 

arro 


a-thd (seltener ta) 
maku 
a-ku 
a(p)j6 
késa‘ 
a-mo-ka 
so 
lang 
a-most 
a-triti 
akhi 
nyé - pung - za 
(= Wind- Luft, die wir fihlen) 
pa 
layaré 
a-mi 
nyo - pung - wom - Si (=Wind -?-hangen?) 
a-thiré (a-third) 
(li - michd - lird - nyets@ré (nyecharé) 
(ali = Erde; amiché = auf; li-ré = seiend) 
dmozing - riche (= gelbes-Eisen) 
cheza 
chonu 
chonu - vi 
d-pe 
a-mazi 
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Nase 
Nashornvogel 
Norden 
Nieren 

Ohr 

Osten 


Penis 

Penis erigiert 
Pfeife (zum Rauchen) 
Pfosten 


Regen 

Reis 
gekocht 
enthiilst 
unenthiilst 
Reishiilsen _ 

Reisbier (Modhu) 
pita-modhu 
saka-modhu 
rohi-modhu 


Rind (gewohnliches) 
Rinde (Baum) 
Riicken 

Sand 

Salz 

Scham 

Schlange 

Schwein 


Senf (assamesisch: /ai-pata) 


Sonne 
Stein 


Steine (ganz kleine) 


Sterne 
Speer 
Speicher 
Stimme 
Siiden 
Tal 
Taro 
Testes 


Tiere (im Dschungel, nicht Haus- 


tiere) 


a-nabung 

kéhe 

sab -lang (= kaltes-Land) 

a-kéling 

a-nangku 

nig - ts-herd - lang 

(Sonne-Aufgangs-Land) 

a-yé 

yé - ku(-ré) 

pong 

tong (Sing-pa = Holz-flach: geschnitzte 
Pfosten der Grabhitten) 

ching (tsing) 


chang 

tsé (ché) 

forro 

mo -nu 

yonka 

yung-katsa 

at-hdom 

pap-ki (pdp = mit Hefe versetzte Reismasse; 
ki = Wasser) 

miso 

a-kdob 

a-rong 

a-lissong - song 

mi 

asa 

morré (mdrré) 

sdga 

hdnyi 

ngio 

long 

long - anem - ném 

(= Stein - winzig) 

ching - hi (chingi) 

ching 

si 

yu-wd (yu =Worte; wa =Ton?) 

ldntsi - lang (= heiBes - Land) 

ayong - kd 

panu 

aréka 


suza - uza (sprich: suzauza; uza =Vogel) 
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Tiger 

Verhau, Hag (um Dorf) 
Vogel (kollektiv) 

Vulva 


Wade 

Wadenwickel, Wickelgamaschen 
(der Frauen) 

Wald, Dschungel 

Wand (Haus-Seitenwand) 

Wand (-Abteilung im Haus) 

Wasser 

Weg 

Weibchen (bei Tieren) 

Westen 


Wetterleuchten 

Wange 

Wind 

Wolke 

Wort 

Zahne 
Schneidezahne 
Eckzahne 
Backenzahne 

Ziege 


kh(6)nying (kanying ) 
yd - bwé - po -reé 

uza 

chd-tse 

a-mézi - mépling 

ching - /s6‘ (tsing-|so*) 


rangmo 

yot - ti 

vot - ti - chong - sd - cho 

ki 

la 

altro 

nid - yeté - lang (= Sonne-Niedergangs- 
Land) 

ning - meld 

a-pe - kap (= Mund-Haut) 

ngyé - pong, nyé - pung 

nyO(d) - khi 

yu 

a-ha (plural) 

mama - yong - ha (= Briiste-trink-Zahne) 

shu -chu-ha (= Fleisch-eB-Zahne) 

kam -ti- ha (= spat-herauskommend-Zahne) 

miza 


Zucker (kein Wort, dafiir assamesisch chini gebraucht) 


Zunge 


a-moli 


Verwandtschaftsbezeichnungen. 


Vater 

Mutter 

Vaters alterer Bruder 
Vaters jiingerer Bruder 
Mutters altere Schwester 


Mutters jiingere Schwester 


uwa 
a-pwa 
4 . 
awo - dzi-ba 
awo - aza - ba 
ipwa - Gzi - pwa 
— — 


ipwa - aza - pwa 
—_ _ 


Briider, alter als der Sprechende (mann. Sprecher): a- ma 


(weibl. Sprecher): a - md 


Schwestern, alter als der Sprechende: a-fo (a[p]fé) 
Briider oder Schwestern, jiinger als der Sprechende: 4 - ni 


Teléngba gab folgende Formen: 


meine altere Schwester = i-(p)fa 
meine jiingere Schwester = in - ni 
deine altere Schwester = na-(p)fé 
deine jiingere Schwester = nan - ni 
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alt 

alt 
(Mann) 
(Frau) 
(Sachen) 
(Tiere) 

alter 

arm 

bitter 

blau 

eben 

flach 

gelb 

glatt, eben 

grok 


grun 


gut 
hart 


heiB (vgl. kalt) 
jung (Mensch und Tier) 


junger 


kalt 


lang, hoch 
langsam 
lauwarm 
nab 

neu 

rauh 

reich 

rot 

rund 
sauber 
sauer 
schwarz 
schnell 
schlecht 
schmutzig 
suB 


(Wasser, Eisen usw.) 
(fiihlen am K6rper) 
klar (Himmel) 

klein (Ding, Dorf) 

kurz, nieder (Mann) 


Adjektiva. 


ahore (z. B. Phire - ahire) 


asiro 
asilaro 

atri 

asicho 

azi 

ailemro 
akha 
a-méezo 
anga' 

pa 

amozing 

se - se‘ 
amela® 
dmoézing = gelb (wenn hellgriin) 
améz6 = blau (wenn dunkelgriin) 
a-tsd 
a-kopra‘ -i 
cha 

teyaro 

azd 

arré 

cha 

vi - katé 
azikio 
akikeo 
aching (dashing ) 
moki ~ ne 
lachi 
akedng 

assi 

cha - ta 
aliré 

amo 
apolong 
masa 

a-si 

anya‘ 

ya‘ - ya-ne 
a-mé-tsé (= nicht-gut) 
anya‘ (aho') 
anyiza* 
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kungo 
aiyocho - méiyuchi 
aiyécho - mdnyi (= sprechen - nicht hort) 


trocken 
unfolgsam (Kind, Hund) 


weich ahehé 
weib atru 
winzig anem - ném 


Zahlworter. 


eins kdtu fiinfzehn tarré-manga 
zwei any'd sechzehn tarré-t(6)ro 
drei dsang, asa siebzehn tarré-tanyi 
vier maiy6, mozo achtzehn tarré-ke* 
fiinf manga neunzehn tarré-tokti 
sechs t(e)rd, t(6)ro6 zwanzig mo-ké 
sieben tanyi dreiBig sa(ng )-ré 
acht k& vierzig yer-ré 

neun toku fiinfzig to'-nya 

zehn tarré sechzig ro'-re 

elf tarré-ké siebzig nyér-re 
zwolf tarré-anyo achtzig ku-ré 
dreizehn tarré-asa neunzig tala-toku 
vierzehn tarré-mozo hundert chi-kdtu 
zweihundert chi - anyo zweitausend chi - mo-ké 
dreihundert chi - asa dreitausend chi - sangré 
vierhundert chi - mozo viertausend chi - yer-ré 
fiinfhundert chi - manga fiinftausend chi - to’-nya 
sechshundert chi - (6) ré sechstausend chi - rd‘-ré 
siebenhundert chi - tanyi siebentausend chi - nyér-re 
achthundert chi - ké achttausend chi - ku-ré 
neunhundert chi - toki neuntausend chi - tala-toku 
tausend chi - tarré zehntausend chi - chi-katu 
erster a-k6d-ba sechster a-tor(o)-dba 
zweiter a-nytl-ba siebenter a-tanyi-iiba 
dritter a-sa-ba achter a-ke-tiba 
vierter a-mayti-ba neunter a-tokii-ba 
fiinfter a-mangd-ba zehnter a-tarré-ba 


Ein Mann = nyetsGré - kétu 

eine Frau = king-kuré - kdtu 

ein Schwein = Sdga-kdtu 

ein Elefant = ché‘ - ré - kétu 

ein Huhn = and - kdtu 

eine Krahe = késa‘ - kdtu 

ein Mango =nyd-pung-wém-si - kdtu 


finf Manner = nyetsdré - manga 

finf Frauen = king-kuré-manga 

zehn Schweine = sdga - tarré 

sechs Elefanten = ch&‘ - ré - taré 

sieben Hithner = and - tanyi 

vier Krahen = késa‘ - moz6é 

neun Mangos = ny0-pung-w6ém-si - 
toku 
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Vee a, 


re oder /e (/i) der Durativ-Form wechseln entweder nach dem Wohlklang 
oder vielleicht auch ganz willkiirlich. Soweit aufgenommen, wurde die be- 
tretfende Form in der folgenden Liste beigefiigt. 


abschalen (Haut) 


anlegen (Kleid, einem andern) 


anziehen (Kleid) 


anziinden 
atmen 
auffliegen (Vogel) 
aufheben 
aufstehen (Imperativ!) 
arbeiten 
bertihren (leicht mit Hand) 
binden, zusammenbinden 
blasen (wehen, Wind) 

» (mit Mund) 
brennen 
biindeln 


Dach aufsetzen 


enthilsen (Reis) 
entrinden 
essen 
fallen (Baum) 
feilschen 
fliegen (Végel) 
geben 
gehen 

(hinauf) 


(hinunter) 
(eben) 
greifen 
Geschenke tauschen 


hammern 

herumgehen, spazieren 
héren 

jagen, auf Jagd gehen 


kaufen 
kohabitieren (vgl. schlagen) 


a-kbb - kd (- re) 

SO’ - md - pi - so(-re) 
(Kleid - tragen - geben - legen) 
SO’ - md - pi (-re) 

Kleid - tragen - geben 


Oa 


a -ISa‘ - chi - chi 

mo - kd-tu (flattern-hinaufgehen) 
pi - ro 

yd - mo - sung 

ngu- chi (-ré) 

ta‘ - b6 
ra 

76 (f6-chi) 

me-chi 

ta‘ 

sing-pong rd‘-re (Holz-Biindel bindend-ist) 


. 


/ying - \s6-léb-re oder 

ku - mo - cha’ - 1b - ti-re 

(forrd) char(-re) (forré = Reis) 
a-kdb - pi (-re) 

chu 

re 

kaio - tsing (mehr - gib) 

mo -ra-che (flattern - spazieren) 


tso‘ 


ti- v6 (-re); kd-tu 
(allein) (zusammen) 

ché - v6 (-re) 

vo, tst 

ma - mi‘ 

dmeéli - ta-cho 

ham 

ra -che 

yi - chi 

shu - kid - nung vé (- re) 


ali - ché 
la - (-ta - re) 
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kommen 
(ebene Strecke) 
(hinauf) 
(hinunter) 
niederstellen 


riechen (= Geruch haben) 


» (= schniiffeln) 
saugen 
schlafen 
schlagen 
(mit Hand, fest) 
(mit Hand, leicht) 


(mit Faust) 


(schrag von Seite zum Baum- 


fallen) 


(mit Bewegung nach unten), 


spalten 
(= peitschen) 
schwimmen (Fische) 
sehen 
setzen 
sitzen 


stampfen (mit Stampfer, etc.) 


streicheln 
stehen 
sprechen 
suchen 


(durch Aufheben von Dingen, 


nachschauen) 
(auf Boden herum) 
tatauieren 


teilen (in zwei Teile) 
treten (mit FuB) 


trinken 

umgeben, einkreisen 
veranlassen 
vergroRern (Haus etc.) 
verkaufen 
verscheuchen (Vogel) 


verstecken, sich 
. einen andern 
verteilen (unter viele) 


wachsen (Kind etc.) 
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ro 

tu-ro (-le) 

ché - ro (- le) 
yo - pe 

ham 

ham - ting 

mo - cha‘ 

yb- - cho (- le) 


king 
hab 


ki-ve (ki = Wasser; ve = v6? = gehen) 


ngé (-re) 
pom-ra 
pom 

cho 

mozi - chi 
ya 

ai - yd - cho 


ya - chi 


pu-chi 

(Ze-) ddpwo (le = Unterschenkel) 

hd - so 

mdi (méti-choe = einmal treten 
moti-chi-re = tretend sein) 

yong 

m6 - ka - tt (- re) 

so 

ame-lla‘ ka-so-choi (= groB-werden) 

i - chi 

mo - most - chi (= flattern-erschreckt 

(oder: ts?) auffahren-gehen) 

ra (- ré) 

ra- ya 

lom 


4 


Zl 
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zeigen 


zusammenbringen, zusammen | 
sein = sich versammeln 


dort (fern) 
(naher) 
gestern 
gut! recht so! 
hier 
hinten 
innen 
jetzt 
morgen 
sehr 
sehr schlecht 
sehr gut 
schnell! los! komm! 
viel, viele 
was? 
wieder 
wohin ? 
welche? 


ngo (?) 


si-bel6 -chéd-va 


Ubrige Wortklassen. 


G- cho 
hi - cho 
ato 

he 
hi-nda 


akang (nach hinten = aka-ld) 


long 
ite 


té - mo-tsd 
te - tsa 


tala‘ - tala‘ - né - rong! 


alrung 
ti 

thali 
katé 
serro 


OP TENGE ROS eb ieee de 


Pronomen, 


Personal-Pronomen: 


Sing ilar, 
ich =-7 


Divatl: 


du= 10 


wir beide = i-ché 
(Angeredeter inbegriffen) 


ihr beide = né-chd 


wir beide = ir-ré 
(Angeredeter ausgeschlossen) 


(EO Wis eee 
wir 


= i-sa ihr = nér-ro 


(Angeredete inbegriffen) 


wir 


= ir-ro 


(Angeredete ausgeschlossen) 


sie 
(sie = hi-pw-nd) 


sie beide = anyé 


sie = ar-6 


240 Dr. H. E. KAUFFMANN, 


Singular: 
ich bin groB = tdching (lile) 
(ich-groB-bin) 
du bist groB = nd-aching (lile) 
e ist groB = dpo-dching (lile) 
Dual: 
wir beide sind groB = é-chd-dching (lile) 
(Angeredeter inbegriffen) 
wir beide sind groB = ir-ré-dching (lile) 
(Angeredeter ausgeschlossen) 
ihr beide seid groB = né-chd-dching (lile) 
sie beide sind gro8 = ‘anyd-dching (lile) 
Plies lee 
wir sind groB = é-sa-dching (lile) 
(Angeredete inbegriffen) 
wir sind groR = ir-ré-dching (lile) 
(Angeredete ausgeschlossen) 
ihr seid groB = nér-ré-dching (lile) 
sie sind groB = dr-rd-dching (lile) 
Ebenso lautet das Possessiv-Pronomen: 
Singular: 
meine Augen = i- (a)nd‘-chi 
deine Augen = 76-(a)nd‘-chi 
seine 
ihre 
Dual: 
unser (beider) Augen = é-ché - (a)na‘-chi 
(Angeredeter inbegriffen) 
unser beider Augen = ér-ré - (a)nd‘-chi 
(Angeredeter ausgeschlossen) 
euer (beider) Augen = né-ché - (a)nd‘-chi 
ihrer (beider) Augen = anyé - (a)nd‘-chi 
Palen 
unsere Augen = é-sa - (a)nd‘-chi 
(Angeredete inbegriffen) 
unsere Augen = ér-ré - (a)nd‘-chi 
(Angeredete ausgeschlossen) 


Augen = dpo - (a)nd‘-chi 


eure Augen = 7é-ré - (a)nd‘-chi 
ihre Augen = @r-ré - (a)nd-chi 
Sinrinlar: 


meine Mutter = i-pwa 

—_ 
deine Mutter = 1é-pwa 
seine 


‘ae Mutter = apo-a-pwa 


‘orey’) uoAa jemur0s 
“ZU PS sop ydoyleyyng 
“(stp 94) 6 “FIV 


-ai10dosipy 
UOA [AWIULOIIZIU[PS sq 


(sya) 8 -qqy 


Tafel II 


he a 


TYPane) 
-1[Zu0y) Ul ssne_] wou 
-19 ue ueeydorjepewps 


“(stpoa) 2 “qqV 


“Uleys1aqneZ sustpoig 
-19Z Jop U10A $ yodissuey 
UOA jemuor agoas 71g 


“(syarl) 9 -GqV 


Dr. H. E. Kaurrmann, Kurze Ethnographie der 
nordlichen Sangtam-Naga (Lophomi), Assam. 


Misslonsdruckerel St.Gabriel, Wien Médling 


Anthropos XXXIV. 
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Dyalk 


unser (beider) Mutter = i-ché-pwa 


(Angeredeter inbegriffen) 


unser (beider) Mutter = ir-ré - pwa 
(Angeredeter ausgeschlossen) 
euer (beider) Mutter = 7é-ché - pwa 


ihrer (beider) Mutter = anyé - pwa 


Plural: 


unsere Mutter = i-sa- pwa 


(Angeredeter inbegriffen) 


unsere Mutter = ir-ré - pwa 
~— 


(Angeredeter ausgeschlossen) 


eure Mutter 
ihre Mutter 


Demonstrativ-Pronomen: 


See dia t 
Objekt nahe: 
dieser hier = hi 


Day: 


Poiatiea le 


diese hier = Ai-ri 


Objekt nicht weit: 
dieser da = Ai-chod 


diese da = hi-cho-ri 


= nér-ro - pwa 
= dr-ré - pwa 
~— 


jener dort = ala-cho 


diese beiden hier =hi-ni diese beiden = hi-ch6-ni jene beiden dort = ala-ché-anyé 


Objekt weit entfernt: 
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oder: ala-ché-hi-ché-ni 


Nomen. 
. Nominativ: Der Mann ist hier = athiré hi-nda li-le 


. Akkusativ: Gestern schlug ich 
jenen Mann 


. Genitiv: Jenes Mannes Haus 


= hi- cho 


Mann __ hier ist 

até‘ —_i-nd_hi-cho 

gestern ich diesen dort (fern) 
nyecharo (-cha‘) la’-ko 

Mann schlug 
nyecharo ku 
dieses dort (fern) Mannes Haus 


. Dativ: Ich gab es diesem Manne = i-né hi- pd nyecharo-ka cho-ko 


. Ablativ: Ich nahm es von diesem 
Manne 


. Instrumental: Dieser Mann 
(lebend) 
. Instrumental: Er schnitt es mit 


(unbelebt) einem Dao 


16 Vol, 34 


schlug den Hund — 


ich diesem Manne gab 
i-nd hi-pad nyecharé apo - yo 
ich diesem Manne ihm-von 
hiro-ché 

nahm i 
hi-paé nyechaéré-na& fozd Ida’- ko 
dieser Mann Hund schlug 
apo-nd hi-cho no‘-na kié-ko 
ihm-von dieses Dao mit schnitt 


jene dort = ala-cho-hi-cho-ri 
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Verb; 
Inderinitt ms: 
Singular: = 
Ich schlage = i-\ nd-ld‘-choe du schlagst = n0-/nd-ld‘-choe 
Ft schlagt =  apo-nd-ld‘-choe 
sie 


Dual: 


wir beide schlagen 
(Angeredeter inbegriffen) 


i-ch6-n6-ld‘ -choe 


wir beide schlagen = ir-ré-n6-la‘-choe 

(Angeredeter ausgeschlossen) 4] 

ihr beide schlagt = né chd-nd-lda' -choe 

sie beide schlagen = anyo-/nd- 1d‘ -choe 
Pal titeasls 


i-sd-n0-la‘ -choe 


| 


wir schlagen 
(Angeredete inbegriffen) 


wir schlagen = ir-rb-n6-ld‘ -choe 

(Angeredete ausgeschlossen) S} 

ihr schlagt = nér-r6-(-lird)-n0-la‘ -choe 

sie schlagen = dr-r6 (-lird)-n6-la‘ -choe 

(tiré = etwa: Gesellschaft, Gruppe) 

Ta ve 

ich werde (morgen) schlagen = i-nd-(atii)-la‘ -néde 
Dirtativ: 

ich bin schlagend (jetzt) = i-no-(ite)-la‘- re 
eric kis 

ich schlug (gestern) = i-nd-(ato‘)-la‘ -ko 


Beispiele: 
Als er das Schwein schlug, lief dpo-/né sagd da‘ -ko- 
es weg er Schwein schlug 
na dzi-ko 
als lief weg 


Morgen wird er den Hund ati dpo-/né fdzd -cha‘ ld -nde 


schlagen ‘morgen er Hund schlagen wird 

Jetzt schlagt er den Hund =ite dpo-/nd fozd(-cha‘) ld -re 
jetzt er Hund schlagend ist 

Gestern schlug er den Hund = até dpo-/nd fizd- cha‘ ld‘ -ko 
gestern er Hund schlug 

Imperativ-Beispiele: 

bring Holz! = Sing hiré 

bring Wasser! = ki hiré 

sprich Worte! =yu chong 


(Imperativ vermutlich gebildet mit: 6, dng, ung oder ing) 
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Der Baum ist hoch = sing-tong amela‘ lile (Baum-hoch- ist) 
Das Haus ist groB = ku ameld‘ lile (Haus-groB-ist) 
Dieser Mann ist alt = hi-pa_ nyetsaro asiro lile 
(dieser Mann alt ist) 
Der Himmel ist klar = ning  vi-katé (li-Jle 


Himmel sauber (klar) ist 


Das Wasser ist heiB = Ri a-cha (li-)le (ha-le =ist heiB = 
Wasser heiB ist tut sehr 
weh, schmerzt sehr) 


I 


Der Wind ist kalt nyé-pung cha -le 


Wind kalt ist 

Satzbildung mit Verb: 

ich werde gehen = [-vb-n6be 

ich bin dabei zu gehen = i-vd-ré 

ich ging = i-va-choe (choi) 

er sitzt (ist sitzend) = pom- le 

er saB = pém- choi 

wer sitzt? = pom-lea? 

wer sitzt dort? = pom-ro? 

was tust du? = tu-kalevro? 
(was-du bist tuend ?) 

ich bearbeite mein Feld = i-lu-yuchd-re (yutsd-re) 
(ich-Feld-machend-bin) 

ich ging gestern zum Feld = i-ato-lu-la vachoi 
(ich-gestern-Feld-zu ging) 

ich gehe gerade zum Feld ={-lu-la-  v6ré 
(ich-Feld-zu gehend-bin) 

ich werde zum Feld gehen =i - lu-lé-va - née 
ich Feld-zu- gehen werde 

wohin gingst du gestern? = nd-até - katé - va-cho 
du-gestern- wohin - gingst? 

Ich ging zu meines Vaters Haus=/ - uwa-rd-ku- ld - va-choi 


mein-Vater -’s -Haus-zu - ging 
Was fiir Leute saBen in meines Va- = serro - nyetsaré i - (w)u-ro 
ters Haus? welche Leute mein Vater’ s 
ku - lad podm-ro 
Haus-in saBen? 
In meines Vaters Haus sitzt ein reicher Mann = 


i - (w)u-ro-ku - ld dlird nyetsard kdtu pom-le 
mein - Vater -’s-Haus - in reicher Mann einer sitzend-ist 
Er iBt Reis = api yd-tsu-le (yd-chu-ri) 


(Da gekochter Reis = ctdng, entspricht 
yd-tsu-le jedenfalls dem Angami von Kohima: 
mha-chii-bd = Ding [= Reis]-essend-ist.) 

Er aB gestern Reis =api até yd-tsu-ko 


er gestern aB 
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Diese Frau ist hiibsch 


Dr. H. E. KAUFFMANN, 


=hi  chiinku-ré atsd (oder: aromi) atsai 
dieser Frau Gesicht gut (= hiibsch) 


Morgen wird sie viel Reis Aipwind dtengy@ chang atrung 
—- — 


essen 


Ich bin mtide 
Ich schame mich 
Ein Mann ist hier 


Ich sitze auf dem Boden 
Ich sitze im Haus 
Dieser Weg ist gerade 
Dort (fern) ist (es) 


Die Satze dieses 


sie morgen friih Reis _ viel 
tsu - née 
essen-wird 

= nichin-gdara 

= asa kéré 

= athiré katu li-le 
Mann einer ist 

=i-ali -la pdm - re 
ich-Boden-auf sitzend-bin 


= i-ku- long - la pom-re 
ich-Haus - innen - in sitzend-bin 

= hi-la machong - le 
dieser-Weg gerade - ist 

= 4-0 li-le 
dort ist 


Abschnittes sind nach der Aussprache Teléngba’s 


wiedergegeben, der jedes Beispiel mehrfach wiederholte. Anstatt apo = er 
sagte er: api, anstatt yd-tsu-le: yd-tsu-li; das re des Durativs sprach er ganz 
offen in nichin-gdird, usw. Gegenttber der Aussprache seines Bruders 


Hoboéngke ist also eine 


ganze Reihe von Abweichungen festzustellen, was 


nur erneut unter Beweis stellt, wie auBerordentlich stark schwankend die 


Naga-Sprachen sind. 


Verbensdetebew e oan oy: 
Gestern kam er zu meinem Hause = até apd i-ku - 1é& ro-ko 


(Bewegung eben) 
Ich komme zu dir 


gestern er mein-Haus-zu kam 
=i-nd /té ro - re 


(Bewegung horizontal, ohne dich ich zu dir kommend -bin 


wirklich zu erreichen) 


Er steigt auf den Berg 
(Bewegung aufwarts) 


(Bewegung abwarts) 


Er kam gestern hierher 


(i-nOd m6 chi - re 

ich nicht erreichend - bin) 
= apo aka - /la ké-tu-re 

er Berg-auf steigend ist 


Er lauft den Hiigel hinunter = apo ayong -la-no tald‘-tala‘ 

er Hitgel - hinab schnell 
cho-v0-re 
geht 

und heute apd até hi-ld r6-ko 

wird er wieder kommen =er _ gestern hierher kam 

hdcho-k6n6 apo chanyeld thali 
und er heute wieder 
ro-nde 


Ich schlage ihn 


kommen-wird ‘a 
= [-n6 apa-ché la‘ -choe 


(horizontale Bewegung) ich ihn schlage 
Ich schlage nach ihm (doch treffe =i-no apa-cha mo - lé& - ha 


ich ihn nicht) 


ich ihn nicht - schlug - verfehlte 
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Ich schlage ihn wiederholt = i-nd apa-cha Id‘ -re 
ich ihn schlagend-bin 
Sie schlagen einander =ar-ré la - té-re 
(gegenseitige Handlung) sie  schlagen-einander-sind 
Ich falle den Baum = i-nd sing-tong re - ré 
(Bewegung horizontal) ich Baum fallend - bin 
Ich schlug den Holzblock durch = i-nd sing-apdng-tam kdtu 
({hn wirklich entzwei spaltend) ich Holz - Block einen 
po-ra-ko 
spaltete entzwei 
Ich spaltete den Holzblock = i-né sing-apdng- tam kdtu king-ko 
(Bewegung abwarts) ich Holz - Block einen spaltete 
Ich hob den Holzblock = i-nd sing-apong-tam kdtu ti-md-st-ko 
(Bewegung aufwarts) ich Holz-Block einen hob 
Er lieB es ihn herbringen = apo-no hi-pa-hi apo-té hi-ld 
er es ihn hierher 


hi-ro  s0‘-ko 
bringen machte _ 


Er brachte ihn zu Fall =apo-nd apo ngd-se sd‘-ko 
er ihn fallen machte 
Er veranlaBte ihn, den Stein auf- =apo-né apo léng-tsé ti-md-su sd‘-ko 
zuheben er ihn Stein aufheben machte 


(in den beiden letzten Sdtzen ist apd Kurzform von apo-kd). 


SS 
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Der Yams-Anbau im But-Bezirk Neuguineas. 
Von P. ANDREAS GERsTNER, S. V. D., But, P.O. Wewak, New Guinea. 


Inhalt: 
Einleitung. III. Yamfeste, 
I. Anbau. 1. Fest der gagiz-Yams. 
1. Vorbereitende Arbeiten, 2. Fest der abutiz-Yams. 
2. Das Auspflanzen. IV. Yamaufbewahrung, 
3. Pflanzungszauber. V. Yam-Mythen, 
Il. Ernte. 1. Mythe von der Saltahin. 
1. Erntezauber. 2. Mythe von der Imogan. 
2. Ernte und MiBernte. 3. Mythe aus Matapau. 
Einleitung. 


Der Anbau der Yamknollen als Nahrungsmittel ist in weiten Gebieten 
Neuguineas heimisch !. Wenn nun dieser Anbau in den verschiedenen Gebieten 
auch viele gemeinsame Ziige aufweist, so bestehen doch von Bezirk zu Bezirk 
in den Einzelheiten auch merkliche und wesentliche Unterschiede. Statt also 
vage Verallgemeinerungen zu geben, ist der Sache besser gedient, wenn ich im 
folgenden mich ausschlieBlich auf den But-Bezirk an der Nordkiiste Neu- 
guineas und auf das dazugehdérige Hinterland beschranke, woriiber ich aus 
eigener jahrelanger Beobachtung schreiben kann 2. Alle Ortsnamen also, die 
hier genannt werden, liegen im But-Bezirke, sei es an der Kiiste, sei es im 
Hinterland. Das ganze But-Gebiet gehért zum Verwaltungsbezirk Wewak. 

Unsere Eingebornen hier unterscheiden drei groBe Gattungen von Yams 
(Dioscorea Papuana): 1. die gewohnliche Yam (Singl.: gagin, Pl.: gagiz); 
2. die Pfahlyam (Singl. abutin, Pl.: abutizZ); 3. die Herzyam (Singl. ulugum, 
Pl.: wluguip). Die Friichte der letzteren iiber der Erde, die an 4 bis 6 m hoch- 
kletternden Ranken hangen, sind vielfach herzférmig (uluguip— Herzen). 
Sowohl diese Friichte oberhalb der Erde, wie auch die vielverastelten Knollen 
in der Erde werden als Nahrungsmittel gegessen. Bei den unter 1 und 2 an- 
gegebenen Yams genieBt man nur die Knollen. 


? Vgl. P. J. Rerer, S.V.D., ,,Der Ackerbau in Neuguinea und auf den angrenzen- 
den Inseln.“ In ,,Anthropos“ III, 1908, S. 235 ff. 

2 Vgl. auch meine beiden friiheren kleinen Arbeiten aus diesem Bezirk: » Eine 
Schépfungsmythe aus Neuguinea.“ In: ,,Anthropos“ XXVIII, 1933, S. 487f.; ,,Zauberei 
bei den But-Leuten an der Nordkiiste Neuguineas“. In: »Anthropos“ XXXII, 1937, 
S. 967 ff. 

3 Beziiglich des grammatikalischen Geschlechtes der Yams ist man sich im 
deutschen Sprachgebrauch nicht einig; ich entscheide mich fiir die Yam in der Einzahl 
und die Yams in der Mehrzahl., 
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Da die gewéhnlichen Yams mehr an der Kiiste, die langen Pfahlyams 
aber mehr im bergigen Hinterland gedeihen, so ist im folgenden hauptsachlich 
von den gewohnlichen Yams (gagizZ) die Rede. Auch diese gagiz-Yams zer- 
fallen wieder in viele verschiedene Sorten. So gibt es z. B. lange, ovale, runde 
und runkelriibenférmige Yams; es gibt rote, we:Be und gelbliche Yams; es gibt 
solche mit rauher, glatter und haariger Schale. 

Jede Sorte hat ihren eigenen einheimischen Namen. So wie vielfach nur 
die Frauen die Namen fiir die verschiedenen Tarosorten kennen, so kennen 
hauptsachlich nur die Manner die Namen der verschiedenen Yamssorten. Ich 
konnte bisher 46 Sortennamen aufschreiben. Durch standigen Yamsaustausch 
der Dorfer untereinander erhalten sich die Sorten gut. 

Die Yam ist als Nahrungsmittel von Mensch und Tier begehrt. Sie wird 
entweder im Feuer geréstet und mit der Schale gegessen oder geschalt und im 
Topf gedampft oder auch als Suppenbrei mit geschabter Kokosnufs genossen. 

Wenn die Yamsknolle auch Nahrstoffe wie die Kartoffel besitzt, ist sie 
ihr doch bei weitem weder an Gehalt noch an Schmackhaftigkeit gleichwertig. 
Sie ist sehr starkehaltig und hat einen stark klebrigen Stoff, den der Fin- 
geborne iyat nennt. Der Wassergehalt aber wiegt vor, und so kommt es, dab 
die Frucht, wenn sie etwas beschadigt wird, schnell in Faulnis tibergeht. 

Nicht nur im taglichen Haushalt, sondern auch bei festlichen Gelegen- 
heiten spielt die Yam eine groBe Rolle. So werden z. B. bei Schweinefesten 
auBer den ausgetauschten Schweinen auch die schénsten Yam-Exemplare in 
groBen Mengen an die Freunde abgegeben. 

Ich erwahne zur Erganzung hier noch ein paar Ausdriicke: der um- 
zaunte und angebaute Garten heift in der But-Sprache ddbalig (PI1.: dobali- 
gas) oder yauwin (P1.: yauwias). (Abb. 1.) Der soeben bestellte Garten heiBt 
namutein. Den abgeernteten Garten, in dem zum Teil nur noch die Bananen 
stehen, nennt man nugunu (P1.: nunuw@lu). 

Im folgenden Aufsatz habe ich wiederholt dem Text oder den FuBnoten 
einheimische Wéorter und Ausdriicke eingefiigt, und hoffe, daB das nicht als 
Belastung empfunden wird. Soweit nichts anderes angegeben ist, handelt es 
sich dabei um die But-Sprache. Da von dieser Sprache der Wissenschaft noch 
wohl nicht viel bekannt ist, anderseits meine ausfiihrliche Grammatik und das 
umfangreiche Wérterbuch dieser Sprache, obwohl sie schon beide im wesent- 
lichen fertig im Manuskript vorliegen, noch wohl ein paar Jahre zum vollen 
Ausreifen brauchen, so wird man schon die kurzen Sprachproben hier giinstig 
aufnehmen. Zur Erklarung sprachlicher Einzelheiten, besonders auch in den 
Mythen, muB ich die Interessenten vorerst noch auf meine spatere Grammatik 
vertrosten. 

Die Angabe der Lautwerte erfolgt in der Transkription des Anthropos- 
Alphabetes. 

I. Anbau. 
1. Vorbereitende Arbeiten. 


Der Anbau der Yams ist nicht an bestimmte Jahreszeiten gebunden, wohl 
aber wartet man gern damit, bis eine langere Regenperiode voriiber ist. Selten 


248 P. ANDREAS GERSTNER, S. V. D., 


legt ein Mann bzw. eine Familie allein einen Garten an; meistens schlieBen 
sich mehrere Leute, bisweilen sogar das halbe Dorf zusammen. So entstehen 
umfangreiche Garten. 1935 z. B. legten die Bewohner des Dorfes Smain, an- 
grenzend an die Missionsstation But, einen Garten von wenigstens 10 fa an. 

Wie und wo nun ein solcher Garten angelegt werden soll und wie die 
Arbeiten verteilt werden miissen, dariiber wird man sich einig, wenn am Abend 
oder in heller Mondnacht der Dorfalteste 4 auftritt und das Arbeitsprogramm 
regelt. Der stehende Ausdruck dafiir in der Dagur-Sprache lautet: tagien 
nanam taba (in freierer Ubersetzung: ,,der Dorfalteste redet‘‘), d. h. er legt 
dar, wie man es frither mit den Arbeiten gehalten hat. 

Als Gartengrund wird ein Stick Buschland ausgesucht. Die Auswahl 
kann aber nicht willktirlich getroffen werden, da die Familien oder sicher die 
Sippen und auch die Dorfgemeinschaften gewisse, von den Vorfahren ererbte 
Eigentumsrechte auf den Busch haben. Heftige Grenzstreitigkeiten, die wie- 
derholt aufkommen, beweisen, da& man diese Rechte wohl kennt und sie zu 
wahren weiB. Die Regel ist, dafi man bei Anlage eines neuen Gartens immer 
gern wieder auf fritheres Gartenland zurtickgreift, nachdem es jahrelang brach- 
gelegen hat. Steht nur wenig Gartenland zur Verftigung, dann bleibt der alte 
Garten etwa sechs bis sieben Jahre brachliegen, sonst aber wohl zehn Jahre 
und noch viel mehr. Niemals wird ein Garten vom Vorjahre gleich darauf 
wieder bestellt. 

Am nachsten Morgen nach der Arbeitsverteilung durch den Dorfaltesten 
gehen die Frauen in den angewiesenen Busch und reinigen den Boden von 
kleinem Unterholz, Gras, Ranken und Blatterwerk *. Es ist das fast ausschlieB- 
lich Frauenarbeit; bisweilen diirfen auch einige Altere Kinder mithelfen. 

Das gréBere Unterholz zu schlagen, ist Aufgabe der Manner ®&. Dann 
werden die dicksten Baume gefallt, wahrend vereinzelt mitteldicke Stamme 
stehen bleiben, wohl deshalb, damit die Gartenfriichte den nétigen Schatten 
haben und damit spater nach der Ernte der Busch auch nicht ganz abstirbt. 
An diesen stehengebliebenen Stammen schlagen Kinder und junge Burschen 
die Aste der Kronen ab7. Im ganzen Gartengebiet bleiben in gewissen Ab- 
standen Holzer (ibg) stehen oder miissen noch nachgepflanzt werden, an denen 
sich die Yamsranken emporwinden kénnen. Wenn das geschlagene Unterholz 
und die abgeschlagenen Aste gut trocken geworden sind, werden sie auf dem 
Gartengrund verbrannt 8. 

Nun beginnt die schwierigste und anstrengendste Arbeit, das Zaune- 
machen. In einer langen Flucht werden Stécke (losog) 10 bis 15cm weit 
gegentiber in die Erde gerammt, jedes Stéckepaar etwa 40cm von einander 
entfernt. Zwischen die zwei Stockreihen werden Langshdlzer (minaas) aut- 
geschichtet bis zu einer Hohe von etwa 150 cm. Dabei werden die stehenden 
Stocke, d. h. jedes Paar fiir sich, mehrmals untereinander mit Lianen und 


* Der Dorfalteste heiBt in der But-Sprache [6wogin, in der Dagur-Sprache tagien - 
° alomago walib wuit’ab: ,,Die Frauen entfernen die unteren Buschgewachse.“ 

® alomam abulo lowos : ,,Die Manner schlagen unten Hélzer.“ 

7 at’eit’ talu lowos: ,,Sie entasten die Baume.“ 

8 alomam aw@ yauwias: ,,Die Manner brennen den Garten.“ 
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anderem pflanzlichen Bindematerial (amas) quer verbunden %. Diese Arbeit 
nimmt bei oftmaliger Unterbrechung einige Wochen in Anspruch. Die Zaune 
werden zum Schutz gegen Dorf- und Wildschweine errichtet. 

Nach diesen Vorbereitungsarbeiten sucht man Manner als Wachter fur 
den neuen Garten. Man fragt: ami nyaga nyipa yauwias, ,,Wer will tber den 
Garten wachen?“ Im Jahre 1934 waren z. B. in Dagur die beiden Manner 
KAMeRAI und Sato die bestellten Wachter. Fir solche Gartenwachter be- 
stehen vielfache strenge Enthaltungsverbote. So diirfen sie bis zur Yamsernte 
(das sind sieben bis acht Monate) keinen Sago machen, kein alteres Fleisch 
essen (wohl aber ein wenig frisches Fleisch), sie diirfen keine Fische schiefen, 
diirfen in dieser Zeit weder der eigenen noch anderen Frauen beischlafen, 
schlieBlich diirfen sie auch von jungen Frauen oder Madchen kein Essen an- 
nehmen. Wiirden die Wachter diese Verbote nicht einhalten, dann wurden 
bestimmt die Yams nicht gut geraten, oder sie wiirden sogar selbst lebens- 
langliche Kriippel werden. 

Aufgabe der Wachter ist es auch, den Gartenzauber zu machen. Die 
beiden eben genannten Dagur-Manner entledigten sich dieser Aufgabe folgen- 
dermaBen: zuerst wurde aus dem Busch die Rinde des Baumes nubog geholt; 
diese wurde zusammen mit einer bestimmten Liane geschabt und das Ge- 
schabsel in die Milch einer kleinen roten KokosnuB (alubgn) gegeben 1°. 
Dazu gab man ,,rote Erde“ (itab baui) und Schabsel vom Unterkiefer (nugut) 
eines groBen Ahnen. Alsdann setzen sich die Dorfaltesten zusammen und 
reden zu den Vorfahren. Einer von ihnen erhebt sich und sagt z. B.: 


aiganan anin nygg nyitanam nyipg nyigg »Mein Vater, du kehr dich um, bleibe, 
ipau nyipg dobalig nyiatgé aigangz gagiz gib mir Bauch, du bleibe (im) Garten, be- 
ateit Vagoium gagiz doug aig igel’b nygg wache meine Yams, Alle Leute besp6tteln 
nyitauluma m@gauoti namodog seiwog nygg mich wegen der Yams; jetzt ich sage dir, 
nyanagazZum nyag nyibatiggz angt’i angz hilf mir gut, wie friiher du gemacht hast. 
alusiZ autog usw. Du vertreibe alles: Kafer, Ratten usw.“ 


Darauf werden Zierstraucher (at’us, salubizZ, gunum) in die so bereitete 
Mischung eingetaucht und von den Wachtern im Garten an verschiedenen 
Stellen und an den Eingangen in die Erde gesteckt. Die leeren Kokosnub- 
schalen sieht man dann noch nach Monaten an den Eingangen der Garten 
hangen. 

Ist alsdann der Garten fiir die verschiedenen Yamsorten aufgeteilt 11 und 
sind die Grenzhdolzer dafiir gelegt 12, dann kann das eigentliche Pflanzen be- 
ginnen. 


9 anan nalag dabul: ,,Er macht ein Stiick Zaun; amom alag dalub: ,,Sie (Manner) 
machen Zaun.“ 

10 Die rote Kokosnu8 und der nubog-Baum sind dem Iluhin geweiht. Iuhin = 
der droben Seiende“ = Wunekau. Zu gewissen Zeiten steigt Iuhin durch den nubog- 
Baum auf die Erde herab. Vgl. dazu auch: P. Hernricu Meyer, S. V.D., Wunekau, oder 
Sonnenverehrung in Neuguinea. In: ,,Anthropos“ XXVII, 1932, S, 423 ff. 

11 ?qawol munas: ,,Sie teilen Parzellen ab.“ 

12 ?abug alamagas: ,,Sie legen Grenzhdlzer.“ 
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2. Das Auspflanzen. 


Der Mann sitzt in seinem Hause und beschneidet die langen Ranken 
(minas) der Yams. Diese so vorbereiteten Yams werden in groBe Taschen 
(labaas) 18 gefiillt und von dem Mann und seiner Frau in den Garten getragen. 
Im Garten machen die Manner mit den Grabstécken (nateb) die Pflanzlécher, 
Jockern den Boden ringsum auf und stecken die Yamsknollen schrag in die 
Erde, so daB die Ranken noch ein wenig herausschauen. Das nennt man: 
amom abadim gagiz oder amom aw@z gagiz oder amom au gagiz, d.h. ,,sie 
(Manner) pflanzen Yams“. 

Das Yamsauspflanzen kann bei den Eingebornen oft mehrere Wochen 
dauern. Wahrend dieser ganzen Zeit miissen die Leute vom Dorfe. Balam 
gewisse Meidungsverbote beobachten: sie diirfen keine Speisen essen, die in 
Meerwasser gekocht sind, diirfen keine Beutelratten, keine Eier und keine be- 
stimmten Gemitise genieBen. Sonst wiirden namlich die Yamsranken kurz 
bleiben wie die Haare der Beutelratte; sonst wiirden die Yams trocken, wie 
Meerwasser das Gras tétet; sonst wiirden die Yams leicht faulen, wie die Eier 
bald schlecht und ungenieBbar werden; sonst wiirden die Yams gar keine 
Knollen ansetzen, wie eben auch das Gemiise keine Knollen in der Erde hat. 

Die gewohnlichen Yams (gagiz) werden als ganze Knollen gepflanzt, 
die Pfahlyams (abutiz) gespalten oder stiickweise 14. Schon aus praktischen 
Griinden bevorzugt man bei den Pfahlyams Bergabhange als Gartengrund. 
Es werden vorerst breite und tiefe Lécher gegraben und dadurch den Pfahl- 
yams gleichsam der Weg vorgezeichnet, den sie beim Wachstum nehmen sollen. 
Am unteren Ende der Lécher ist ein kleiner Zaun errichtet, iiber den ein etwa 
1 m hoher Hiigel aus lockerer Erde aufgeworfen wird. Bei der Ernte wird der 
Zaun weggebrochen, der Erdhiigel beseitigt und dann kénnen die reifen langen 
Pfahlyams leicht geerntet werden. 

Man pflanzt im allgemeinen die Yams in ziemlich weiten Abstanden von- 
einander. Dazwischen werden Bananen, Taro, Tabak und verschiedene Ge- 
musearten gepflanzt. Das Gemiise kann aber von den Frauen erst dann aus 
dem Garten geholt werden, wenn die Wachter die Erlaubnis dazu gegeben 
haben. 

Bis zur Zeit der Ernte haben die Frauen noch haufige und lastige Arbeit, 
um das viele Unkraut im Garten zu jaten. 

Man sagt, die gepflanzten Yams sitzen in der Erde zusammen und 
unterhalten sich wie die Manner auf dem Dorfplatz. 


3, Pflanzungszauber. 


Damit die Yamsranken oberhalb der Erde recht lang und die Knollen 
recht dick werden, muB iiber die einzelnen Yams der richtige Zauber gemacht 
werden. Nur jeweils wenige altere Manner verstehen sich auf solche zaube- 
rische Yamsbesprechungen. In den drei But-Dérfern z. B. mit ihren rund 


= Hier und in vielen anderen Gebieten Neuguineas als ,,Murik-Taschen“ bekannt, 
weil diese Taschen in Murik (an der Sepikmiindung) gemacht werden, 
“4 hamom hawgm abutiz: ,,Sie legen Pfahlyams.“ 
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140 Bewohnern sind es nur zwei Manner, die die Yams erfolgreich (!) be- 
sprechen kénnen. Die Zauberformeln selbst ererbt der Sohn vom Vater oder 
der Freund erkauft sie um einen teuren Preis von seinem Freunde. Manchmal 
ist der Sinn der Zauberspriiche schwer verstandlich. Das kann z. B. daran 
liegen, daB der betreffende Mann die Bedeutung der altertiimlichen Wort- 
formen selbst nicht mehr kennt, oder weil der Text zu sehr verstiimmelt oder 
verandert ist, da er sich an den begleitenden Gesang anpassen muf, oder auch 
aus anderen Griinden. Der Gesang steigt bald an, bald fallt er, aber immer 
nur innerhalb einer kleinen Variationsbreite. Wohl hért sich der Gesang in 
seiner melancholischen Klangfarbung anfangs recht angenehm an, dann aber 
bietet er fiir unseren Geschmack zu wenig Abwechslung. Der Name der im 
Anfang angerufenen Person kehrt meistens mit kleinen Abanderungen wieder. 
Der Refrain wiederholt sich oft und oft. 

Der Ausdruck fiir die Yam-Besprechung, bei der die einzelne Yam in der 
Hand gehalten und besprochen wird, ist: anan nana subayum gagiz, ,,er macht 
Zauber iiber die Yams“. Wenn dagegen die Yams schon alle gepflanzt sind 
und der Zauber dem ganzen Garten gilt, dann sagt man: anannawgm aluggum 
gagiz, ,,er legt die Geister auf-die Yams“. 

In der Dorfgruppe Magohen ist der Brauch, daB der Mann die Yam- 
wurzel, die er als erste pflanzen und deren Friichte er als erste ernten will, 
schon vor dem Auspflanzen in seinem Hause bespricht. Nahere Einzelheiten 
kann ich dariiber leider nicht mitteilen. 

Eine ahnliche Besprechung kenne ich von dem Gewahrsmann KAMERAI 
aus Dagur. Bevor er die einzelne Yamwurzel einpflanzt, halt er sie in der 
Hand und macht seinen Zauberspruch dariiber. In diesem Spruch werden die 
Geisterfrau Saltahin und ihre vier Sdhne 15 angerufen, sie sollen die Yams- 
ranken schnell in die Héhe wachsen lassen. Der Zauberspruch selber heiBt 
(Dagur-Sprache) : 


Saltahin dar, dar, dar; Saltahin dar, dar, dar; 
Matuogi dar, dar, dar; Iraurim dar, dar, dar; 
Pin dar, dar, dar; Matudar dar, dar, dar; 
wolimal dar, dar, dar; daloga dar, dar, dar; 
ilogu dar, dar, dar; t’'agulat dar, dar, dar; 
sowem-ib dar, dar, dar; tagenigog dar, dar, dar; 
suiw-ib dar, dar, dar; ulugum-ib dar, dar, dar; 
wauwaw-ib dar, dar, dar 1®; 


In But macht der Gewahrsmann Bosa folgenden Zauber: Er nimmt 
eine Handvoll Gartenerde und blast sie an, als wenn er Feuer anfachen wolle. 
Dabei zahlt er die einzelnen Holzer auf, die sich als gutes und bestes Feuer- 
holz eignen. Der Sinn ist: wie das brennende Feuerholz Warme ausstrahlt, 
so soll auch die Erde warm werden und dadurch das Wachstum der Yams 


15 Vel, im fiinften Teil dieses Aufsatzes die Mythe von der Saltahin. 

16 dar = ,,laB sie in die Héhe gehen“; -ib =,,Ranke“, z. B. sowem-ib = Ranke 
der sowem-Yam; Saltahin usw. sind Eigennamen bestimmter Geister; die tibrigen Worter 
sind Namen der verschiedenen Yamsorten. 
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fordern. Nach dem Zauberspruch wirft Bosa die besprochene Erde nach den 
vier Himmelsrichtungen in die Héhe. Der Spruch heift: 


pul, pul, pul, pul, pul, pul; 

manuem pul, pul, pul; manuem pul, pul, pul; 
muliven pul, pul, pul; aal pul, pul, pul; 
abug pul, pul, pul; malig pul, pul, pul; 
gadun pul, pul, pul; yomum pul, pul, pul; 
wal@ pul, pul, pul; abun pul, pul, pul; 
waiab pul, pul, pul; agub pul, pul, pul; 
golmaz pul, pul, pul 1"; 


Aitu von Gauk hat von seinem Vater eine Doppelholzschtissel und eine 
25cm hohe Holzfigur geerbt. Die Doppelholzschiissel ist aus einem Sttick 
gearbeitet und hat in der Mitte einen Griff; die Holzfigur heiBt Madauli mit 
Eigennamen. Weil Airu jahrelang auswarts war, kennt er den Zusammenhang 
zwischen der Schiissel und der Holzfigur einerseits und dem Yamszauber 
anderseits nicht mehr. Aber der alte SirAGA weiB es noch und macht damit 
folgenden Zauber: Er legt die Holzfigur vor sich auf den Boden, steckt ihr 
eine Hahnen- und Paradiesvogelfeder auf, bindet ihr eine Schnur um die Stirn 
und sagt: ,,Jetzt wird Madauli in dieser Schiissel Yamsuppe oder Taro vor- 
gesetzt.“ Darauf redet er die Figur selbst an: madduli, nyag nyiwog yabig, 
kadog apag muga gagiz tabeizi, , Madauli, du iB Suppe, spater wir essen Yams 
groBe“. Dann streichelt er der Figur bald die linke, bald die rechte Wange 
und dabei singt er recht schmeichelnd, ja geradezu rithrend: 


nogama nogamg nigima nigimg nyila 
nyigeli nogama nigima iluhinumg nogama 
nigima unugauumg nogama nigima gagiz 
nyilaugzi iluo nyilaugzi auinyo nogamg 
nigimga gagiz tabeizi nyilaugzi Balama- 
Zegun Buteizegun Bugimog nyilaugzi Sa- 
vom@gzegun Aimezegun Suaingzegun wa- 


»Liebes Kind, liebes Kind, liebes Kind, 
liebes Kind, weine, sprich, liebes Kind, 
liebes Kind, mein Iluhin, liebes Kind, 
liebes Kind, mein Wunekau, liebes Kind, 
liebes Kind, Yams bringe sie her (von) 
Osten, bringe sie her (von) Westen, liebes 
Kind, liebes Kind, Yams grofe bringe sie 


lubizegun nyilaugzi gagiz ’upa Yauwias. her von Balam, But, Smain, bringe sie her 


von Savum, Matapau, Suain, aus dem 
Grasland, bringe sie her, Yams (sollen) 
bleiben im Garten.“ 


SIRAGA erklart dazu, diese Anrufung gelte nicht etwa dem Madauli, dem 
Geiste der Holzfigur, sondern den ,,guten Mann droben“, namlich Iuhin 
(= Wunekau), wolle er gut stimmen, daB er ihm viele Yams schenke. Iluhin 
(iluhinumg) und Wunekau (unugayuum@) werden ja auch direkt mit Namen 
genannt. nogamg und nigimg sind Ausdriicke, mit denen sonst ein Vater sein 
verstorbenes Kind anredet. 

Bos aus But kann auch durch Zauber seinen Garten vor Wasserschaden 
bewahren. Sind namlich allzu feuchte Stellen im Garten, dann ruft er den 
Nebengewassern des Manibflusses zu, sie méchten flach bleiben und ihm kein 
Wasser in den Garten fiihren. Der Spruch lautet: 


17 pul ist das verkiirzte iyapul, ,,ich blase an“. 
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baluluguin _gelegulug-lug-lug-lug-lug-lug; 
boluluguin  gelegulug-lug-lug-lug-lug-lug; 
binygnyut —__gelegulug-lug-lug-lug-lug-lug ; 
galapagun —-gelegulug-lug-lug-lug-lug-lug; 


alogis gelegulug-lug-lug-lug-lug-lug; 
nobabib gelegulug-lug-lug-lug-lug-lug ; 
golmagen gelegulug-lug-lug-lug-lug-lug; 
utom gelegulug-lug-lug-lug-lug-lug; 
gotalubas gelegulug-lug-lug-lug-lug-lug; 
bugupit gelegulug-lug-lug-lug-lug-lug; 
bag £elegulug-lug-lug-lug-lug-lug ; 
gonom gelegulug-lug-lug-lug-lug-lug ; 
atapit gelegulug-lug-lug-lug-lug-lug; 
sila gelegulug-lug-lug-lug-lug-lug ; 
gologen gelegulug-lug-lug-lug-lug-lug 18, 


Der alte SiRAGA aus Gauk kann durch Zauber auch fremde Eindringlinge 
vom Garten fernhalten. Die einer gespreizten Hand gleichende sogenannte 
,,Venusmuschel‘ (abereheiig; im hiesigen Pidijn: kramsel) kommt von der Insel 
Walis hierher. In eine solche Muschel mengt SiraGd Erdfarbe (bilian) und ge- 
schabte Baumrinde, bespricht sie und stellt sie am Garteneingang senkrecht, 
d. h. mit den ,,Fingern“ nach oben, auf. Den voriibergehenden Totengeistern 
(sagabeas) ruft die Muschel zu: ipag puluwog punag ganig laugunum saalu- 
guwg, ,,lhr lauft weg! Geht dorthin! Ganz weit! Schnell fort von mir!“ Wollen 
Mann und Frau in den Garten gehen zu einem beiderseitigen personlichen 
Vergnigen, dann ruft ihnen die Muschel zu: ipag punag mey punagab t ubulub 
agenedog, ,,\hr geht! Ihr diirft nicht machen Geschlechtliches hier!“ 


II. Ernte. 


1. Erntezauber. 


Wenn Ranken und Blatter der Yamstauden gelb werden 19, waltet der 
Wachter wieder seines Amtes. Er vergrabt nun tiber den Yamsknollen Rinde 
vom nubog-Baume in die Erde und hilft so den Friichten zur endgiiltigen Reife. 

Im Dorie Balam herrscht folgender Brauch: Die Manner geben etwas 
Geschabtes vom aiagam-Baum zugleich mit Wasser in eine Muschel (?’ibi) und 
waschen ihre Korper damit vor der Ernte. Am andern Morgen legen sie sich 
dann eine neue Schambinde an und gehen in den Garten. Zur Zeit der Ernte, 
die oft drei Wochen in Anspruch nimmt, diirfen diese Manner weder Fleisch 
noch auch in Meerwasser gekochtes Gemiise essen. Ebenfalls ist ihnen in 
dieser Zeit jeder geschlechtliche Verkehr untersagt. 

Zu den vorbereitenden Handlungen gehért in Balam auch folgende: Der 
Mann macht mit seinem Kasuarknochendolch eine Vertiefung in eine Wurzel 
des aiagam-Baumes. Dann bearbeitet er seinen Penis mit einer Fischgrate, 
1aBt das Blut daraus in die Vertiefung der Wurzel flieBen und deckt dann das 
Loch zu. Dadurch sichert er sich eine gute Yamsernte ?°. 


18 gelegulug = ,,flach“; die iibrigen Worter sind die Namen der GewdAsser. 
19 gagiz taga tu, ,,die Yams wollen reif werden“. 
20 Um Jagdgliick zu erlangen, hat man denselben Brauch. 


254 P. Anpreas Gerstner, S. V.D., 


Ich kenne einen Dorfaltesten, der hat an der Grenze seines Gartens einen 
wertvollen Muschelring (kabulib) vergraben, damit seine Yams nicht in den 
Nachbargarten gehen. Als er den Muschelring vergrub, rief er seine Vor- 
fahren an: babagenygé pundgi piatuum ajgangz gagiz mey uluwog, ,,Vor- 
fahren kommt, wacht tiber meine Yams, sie diirfen nicht fortlaufen“. 

Der Gewahrsmann Bosd von But hat eine andere Praxis: Er macht sich 
eine Mischung aus Wasser und aus dem Sait verschiedener Lianen und Baum- 
tinden zurecht. Davon trinkt er und reibt sich den K6rper damit ein, so oft er 
Yams ernten gehen will. Aber damit nicht genug. Er vermengt die rote Erde 
der Buschleute (maiagog) mit der grauen Erde vom Osten (meibu) und be- 
streicht damit den Grabstock. Etwas von dieser Farbenmischung streut er 
auch im Garten iiber den Yamstécken in die Erde und geht dann nach Hause. 
Am andern Morgen ist er schon vor Sonnenaufgang im Garten, halt das wohl- 
riechende Ziergras (gawal) in der Hand, bespricht es und schlagt damit auf 
den Boden, wo die Yams in der Erde ruhen. Er ruft das, Geisterschwestern- 
paar Saltahin und I/meom um eine gute und reiche Yamsernte an. Dabei nennt 
er auch verschiedene Gegenstande und Gerate, die bei der Ernte gebraucht 
werden, und ebenso verschiedene Yamsorten. Er erinnert die beiden Geister 
daran, alle die Yams und Gerate seien ja ihr Eigentum. Er sagt: 


Saltaming taming taming taming Meine liebe Saltahin, meine liebe II- 
Saltaing taing taing taing Salmcomg meom; deine groBe Tragtasche, deine 
meomg meomg Ilmeomg meogmg meom¢g Netztasche, deine BetelnuBblattscheide, 
labaumgnyg umgnyg umgnyg utayumgnyg dein Gehstock, deine Tjagulat-Yam, deine 
umgnyg umgnyg udubumgnyg umgnyg Unalug-Yam, dein Yamshaufen, deine 
bulugumgnyg umgnyg tagulatumgnyeg MeBschnur.“ 


umgny¢ umgnyg unalugumgnyg um@gny¢ 
abuluumgnyg umgnyg wWwiawiaumeny¢g 
umagnyg 2), 


Von NapuGA, einem Manne aus Magohen, kenne ich noch folgenden 
Yam-Zauberspruch, in dem er die Geisterfrau Imogdn°? und deren Tochter 
Tregian anruit: 


Imogen imogen yamogen yamogen Ire- ,lmogdn, Iregian, gieBe aus (Yams) 
gian iregian yaregian yaregian gurugurug von Osten, gieBe aus von Westen, gieBe 
gurutoi gurugurug guarari gurugurug aus von Norden, gieBe aus von Siiden, 
guizi gurugurug gubui gurugurug. gieBe aus!“ 


KaMERAI aus Dagur ruft ahnlich wie bei seinem Pflanzungszauber (siehe 
vorher!) auch beim Yam-Erntezauber Swltahin und ihre vier Séhne an 
und sagt: 


Saltahin nyinugrgzi aina tuna aina ,oaltahin, schiitte sie (Yams) aus, 
tuna aina tuna Saltahin nyurag@zi aina meine Liebe, meine Liebe, Saltahin, gieBe 
tuna aina tuna Matuogi nyinugr@zi aina sie aus, meine Liebe, Matuogi, gieBe sie 
tuna Iraurim nyinugr@zi aina tuna Pin aus, mein Lieber, Jraurim, gieBe sie aus, 


21 Die Endung -umgnyg bedeutet ,,dein“ oder ,,dir gehdrig“. 
22 Vgl. im fiinften Teil dieses Aufsatzes die Mythe von der Imogdn. 
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nyinugrgzi aina tuna Matu nyinugr@zi 
aina tuna niwaregas nyinugr@zi nitowo- 
gas nyuraggzi nyuizagas nyinugrazi nim- 
boagas uyinugr@zi aina tuna aina tuna 
yagerieini nyinugrazi aina tuna yarepeini 
nyurag@zi aina tuna. 


mein Lieber. Pin, gieBe sie aus, mein 
Lieber, Matu, gieBe sie aus, mein Lieber, 
vom Westen gieBe sie aus, vom Osten 
gieBe sie aus, vom Siiden gieBe sie aus, 
vom Norden gieBe sie aus, mein Lieber, 
ich liebe dich, gieBe sie aus, ich bitte dich, 


gieBe sie aus, ich habe dich gern.“ 


2. Ernte und Mifernte. 

Die Pfahlyams (abutiz) werden einen Monat frither reif als die andern 
Yams. Es ist Ehrensache der Manner, die groBen Pfahlyams selbst auszu- 
graben; die Arbeit mit den kleinen dagegen tiberlaBt man gern den Frauen. 
Die schénsten Exemplare der Pfahlyams von 2 m Lange und mehr werden bis 
zum Yamfeste unter Schutzdachern sorgfaltig aufbewahrt. 

In den Garten der Kiistenbewohner sind die gewohnlichen Yams (gagiz) 
vorherrschend. Die Inlandleute bevorzugen in ihren Garten die Pfahlyams 
(abutiz). Die ganz langen Exemplare der Pfahlyams gedeihen an der Kiiste 
uberhaupt nicht. 

Sind die nétigen Erntezauber beendet, dann werden die Yams ausge- 
macht, zum Teil mit der Hand, zum Teil mit dem Grabstock. Das Ausgraben 
der Yams geschieht unter strengem Stillschweigen, und zwar in der Morgen- 
friihe oder gegen Abend. Um die Mittagszeit ruht die Arbeit wegen der Hitze. 

Eine Staude der gewohnlichen Yams (gagizZ) ergibt durchschnittlich 
vier groBe und mehrere kleine Yamsknollen, zusammen etwa 30 Pfund. Die 
Pfahlyams (abutiz) bringen nur je eine Frucht hervor, die aber bis zu 50 Pfund 
Schwere erreichen kann. 

Die Frauen kommen erst gegen 10 Uhr vormittags in den Garten, legen 
die gagiz-Yams zu kleinen Haufen zusammen und decken sie mit Blattern zu. 
Das nennt man: awou wat’alum gagiz wat’agaliz, ,sie (Frauen) legen zu- 
sammen Yams, decken sie mit Blattern zu‘. So bleiben die Yams eine Zeitlang 
bis zur Aufschichtung liegen. 

Eine Mifernte ist nach dem Glauben der Eingebornen niemals in natiir- 
lichen Ursachen (etwa schlechte Witterung, Unfruchtbarkeit des Bodens usw.) 
begriindet. Eine MiBernte kann nur daran liegen, daB entweder der eigene 
Zauber nicht gut war, oder daB ein Feind schlechten Zauber uber die Yams 
machte, oder daB eine menstruierende Frau in den Garten ging und dadurch 
das Wachstum der Friichte behinderte, oder andere Ursachen mehr. 

Wie ein feindlicher Gegenzauber gemacht wird, weiB BosA aus But sehr 
gut, denn er kann selbst durch solchen bésen Zauber seinem Gegner die gute 
Yamsernte vernichten. Zu diesem Zwecke grabt er heimlich in dem Garten 
seines Feindes ein Loch; da hinein kommen mehrere zerhackte Ziergraser, 
geschabte Baumrinde und etwas von dem Sand aus der Fufspur des betreffen- 
den Mannes, dem er die Yamsernte schadigen will. Dazu legt er Blatter und 
Ranken der aufkeimenden Yams. Alsdann schiittet er kleine, glihendheiBe 
Kieselsteine und die Milch einer unreifen KokosnuB dariiber. Das Ganze 
wird dann gut abgedeckt. Dieser Zauber bewirkt, da alle Yams im Garten 


»verbrennen“, d. h. schlecht geraten. 
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III. Yamfeste. 
1. Fest der gagiz-Yams. 


Ist die Yamsernte gut und reichlich ausgefallen (und nur dann), werden 
die Yamsknollen unter bestimmten Zeremonien aufgeschichtet 2°. Auf einem 
freien Platz im Garten errichtet man auf Pfahlen ein leichtes flaches Dach 
(diar) zum Schutze gegen die Sonne. Darunter werden in groBeren Abstanden 
die Mittelstécke aufgestellt, um welche die Yams aufgeschichtet werden sollen **. 
An der Spitze eines jeden Mittelstockes sind sechs bis acht kleine Yams ange- 
bunden, die zusammen wnut heiBen. Fiir deren Bedeutung erhielt ich keine Gr: 
klarung. Nur der Mann Yaccun aus But hat das Vorrecht, statt des unut ein 
sternartiges Gebilde (unug =,,Stern“) oben an den Stocken anbringen zu 
diirfen. Man sagt: anananan mulmal, ,,sein Erbstiick vom Vater“. 

Das Aufschichten der reifen Yams rund um die Mittelstécke erfolgt in 
Pyramidenform (Abb. 2). Vorher aber wird auf dem Boden, wo die Pyramide 
sich erheben soll, eine Rinne gezogen und da hinein die sogenannte MeBschnur 
(madyib) gelegt. Diese Schnur gibt den Durchmesser der Grundflache dieser 
Yampyramide an. Mit dieser MeBschnur hat es seine eigene Bewandtnis. Dem 
Gewahrsmann Loupas aus Vogonara verdanke ich die Mitteilung, wie der 
einzelne sich seine Mefschnur erwirbt. Schon vor Sonnenaufgang geht man 
in das Sago-Buschgebiet und sucht sich ein méglichst langes Sagoblatt aus. 
Dann, der aufgehenden Sonne zugewandt, ruft er laut: @ @ yalibino manibosi 
monibosai nyigeli louio iatu iluo bangi uwago, ,,Oh, oh, Yalibino, Manibosi, 
Monibosai 25, sag der Sagopalme, sie stehe aufrecht, kurz nicht (sie bleibe) !“ 
Der Sinn dieser Anrufung ist: Die Sonne mége machen, daB seine Yampyra- 
mide schnell hochsteige, so hoch wie dieses lange Sagoblatt. Daraut zieht der 
Mann von der Mittelrippe dieses Sagoblattes einen Streifen ab und bringt ihn 
als MeBschnur (madyib) in seinen Garten. Der Gewahrsmann KAMERAI aus 
Dagur kennt noch eine bestimmte Zauberformel fiir die MeBschnur. Er halt 
die Schnur zusammen mit Zierstraucherzweigen in der Hand und bespricht 
sie folgendermaBen: Ilagian, Yalagian sana Sanog Y@peran Ajperan sana 
sanog waulogi sana sanog gosagasi sana sanog agogaiogi sana sanog waulogi 
sana sanog. Der Gewahrsmann kann selbst die Worte nicht klar deuten und - 
so bleibt der Sinn unverstandlich 2°. 

Wenn die Yams schon von den Frauen zum Aufschichten herangebracht 
werden, singt BosA aus But seinen Zauberspruch tiber die Zweige der Zier- 
straucher gawal und yaug. Sein Spruch will ankniipfen an die winzigen krebs- 
artigen Tiere (ulung), die zur Zeit des Neumondes mit ganz kleinen Fischen 
(didt) in groBer Menge vom Meer in die Fliisse gezogen kommen 27. Wie 

23 amom abug abululu, ,,sie (Manner) legen Haufen“. 

*4 tadudug bugabug, ,,sie stellen die Mittelstécke auf“. 

25 Von diesen drei Wortern kenne ich nur Yalibino, das ,,Sonne“ bedeutet. 

6 Tlagian = ,,Sonne“; Ygperan = ,,Mond“; sana sanog = ,,langziehen“ (eine lange 
Mefischnur ist das Zeichen einer groBen Yampyramide); gosagasi = ,,das Verborgene“; 


agogajogi = ,,etwas, das gepflanzt war und in Faulnis iiberging“; waulogi = ,,etwas, das 
trocken geworden ist“. 


27 ulung agimobi, ,,Ulund kommt auf im FluB“. 


Tafel I 


P. Anpreas Gerstner, s.v.p., Der Yams-Anbau im But-Bezirk Neuguineas. 


Abb, 2. Yam-Pyramiden im Dorf Yalehino (But-Hinterland). 
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Abb. 4, Zum Yamfest geschmiickte Yams im Dorf Yalehino (But-Hioterland). 
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diese Tiere pl6tzlich in Unmassen auftauchen, so sollen sich auch die Yams 
beim Aufschichten schnell vermehren. Der Mann schlagt dann mit den be- 
sprochenen Zierzweigen auf die ringsum liegenden Yams und auf den Mittel- 
stock (bugab) der Pyramide. Dann werden die Zweige oben am Stock bei den 
unut (kleine Yams) aufgehangt. Der ulung-Zauberspruch selbst, in dem das 
was, was soviel wie ,,nehmt und bringt“ bedeutet, ist in sich klar, da nur noch 
die Flu8namen genannt werden: Mabidini 28, Mabidinai was, was; Gunyubi29, 
Gunyubau was, was; Niniog 3° was, was; Anub3! was, was; Damab 32 was, 
was; Mabom*> was, was; Manib?4 was, was; Alegamog®® was, was; 
Awain 36 was, was. 

Nun schichten die Freunde des betreffenden Mannes die Yams um die 
Mittelstécke auf. Die kleinen Knollen legen sie nach innen der Pyramide, die 
groBen an die AuBenseite. Sobald dieser Yamshaufen (abuluw) hoher steigt, 
baut man im Kreis ein Geriist, auf das sich einige Manner setzen und die 
Pyramide glitcklich zu Ende fihren. 

Nicht selten will es das MiBgeschick, daB die Pyramide beim Aufbauen 
in sich zusammenfallt, oder auch, daB sie nur langsam in die Héhe wachsen 
will. Die Schuld daran tragt wieder ein Gegner, der sich friiher einmal irgend- 
wie gegen das Yamaufschichten geaduBert hat. Dieser ,,Gegner“ wird nun 
schnell herbeigeholt, man versohnt ihn. Dieser nun seinerseits sucht das Un- 
heil durch einen Gegenzauber wieder abzuwenden. Zu dem Zwecke halt er 
in der linken Hand eine reife KokosnuB, in der rechten ein Beil, und so spricht 
er mit seinen Vorfahren: 


oO aninami dadgami ipag pupa puting ma@au aig yanagugul 
»Oh meine Vater, meine Briider, ihr bleibt, seht mich so; ich habe Angst, 
waluwalubali *" bulain doug ipgg puga pusugzuma 
wegen aller Dérfer (?) Gerede, jetzt ihr kdnnt halten sie (Yams) fiir mich 
maauoti aig yaga inagaz Aig wo-yageli-adelig-uwg yana baunag meau 
gut ich will machen. Ich sprach nicht wahr, machte Spielerei nur. 
Ipgag kado-mey punamg  puhisuum anat i-angz 
Ihr k6nnt nicht sein mit mir schaden (bei) allem.“ 


Darauf zerschlagt er die Nuf in seiner Hand (Opfer?), die Vorfahren sind 
giinstig gestimmt, die Yamspyramide wachst. 

In erntereichen Jahren erstehen so in.den Garten eine gute Anzahl von 
Pyramiden. 1935 haben die Leute von Dagur nicht weniger als 21 solcher 
Yamspyramiden aufgerichtet, von denen jede wenigstens 30 Zentner Yams hatte. 


28 Mabidini ist der Ahne der ulung-Tierchen. 

29 Gunyubi ist der Ahne der groBen gelben Ameisen (bounazZ). 

30 FluB bei Gauk, 

31 FluB bei Savum. 

32 FluB bei Suain. 

33 FluB bei Ulau. 

34 FluB bei But. 

35 FluB bei Smain. 

36 FluB bei Boikin. 

37 Das Wort ist sprachlich nicht recht zu verstehen; Ubersetzung ist frei. 
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Wahrend die Freunde die Pyramide aufbauen, legt der Besitzer der 
Yams an den beiden Enden, wo die MefSschnur unter den Knollen hervor- 
schaut, je zwei der schénsten Yams hin und setzt eine aufgeschlagene, unreife 
KokosnuB dazu. Sonst aber diirfen der Besitzer und seine Frau beim Bau 
der Pyramide nicht mithelfen. Sie stehen untatig in der Nahe, dirfen aber 
weder Tabak rauchen noch Betel kauen. Ist eine Pyramide fertig, dann rufen 
alle beteiligten Manner laut: uw, u, 0, 0, ti, ti. Darauf waschen sie sich die 
Hande mit dem Saft der Bananenblatter. Der Besitzer und seine Frau be- 
kommen nun Betelntisse mit dem Geschabsel des nubog-Baumes zu kauen; 
damit bespucken sie den Yamshaufen und sagen: nyagaj aigo nygg nyit’agul 
nyiatu aig iga walo, ,,du hast Speiseverbot, ich esse; du hast Meidung, du stehe 
aufrecht, ich esse sehr viel“. Dann spucken sich beide auch noch in die Hande 
und schlagen sich auf Arm- und Kniegelenke und auf die Brust. Dann werfen 
sie die zerkaute BetelnuB (minyag) auf das Schutzdach und besprengen mit 
der Milch der unreifen KokosnuB die Yamspyramide. 

Bald wird nun auch die MeBschnur (maduib) vorsichtig unter der Pyra- 
mide hervorgezogen, man stellt Vergleiche mit den Schniiren aus friiheren 
Jahren an, wickelt die Schnur alsdann um den Mittelstock und verwahrt sie 
spater unter dem abfallenden Dache des Wohnhauses. Wenn Freund oder 
Nachbar oder auch Gegner wieder Yams aufschichten, protzt der Besitzer der 
meisten Yams gern mit seiner langen MeBschnur. So spotteten 1935 die stolzen 
Leute von Dagur iiber die But-Leute, indem sie sagten: 


ipag buteim pana dibidabal gagiz iggganaz wo-mautuliz- 

»lhr But-Leute habt gemacht Spielerei; Yams eure wir haben sie 
Uwe palag mug@zatiz ipgg pageligagiz pundgi puam 
nicht gesehen, ihr habt ausgemacht ganz kleine. Ihr _ wollt Yams, kommt richtet auf 
nabes talag gagizum namodog ipag pang mu 
Augen wie sie ausgemacht haben Yams sO. Ihr habt gemacht was? 
ipgg palag gagiz yawe-yawezi ailub batagulgzi 


Ihr habt ausgemacht Yams sehr schlechte, K6rperhaare kamen auf an ihnen 38,4 


Sind die Yampyramiden fertig, dann gehen alle, die mitgeholfen haben, 
an den Flu8 und baden sich. AnschlieBend wird ihnen im Dorf ein reichliches 
Essen gegeben. Die ganze folgende Nacht bis zum Morgengrauen beteiligt 
sich nun das ganze Dorf an dem sogenannten Yams-Tanzfest (ulghin). Die 
Nachbardérfer werden eingeladen. Diese kommen an den folgenden Tagen, um 
die Yamspyramiden zu sehen und zu bestaunen ; sie werden dafiir gut bewirtet 
und fuhren dann ihrerseits ihre Tanze und Gesange im Garten oder auf dem 
freien Dorfplatz auf. Damit findet das Fest der gagiz-Yams seinen Abschluf. 


2. Fest der abutiz-Yams. 

Wie schon gesagt, finden sich die langeren Pfahlyams (abutiz) an der 
Kiiste nur seltener, die ganz langen uberhaupt nicht. Dafiir ist aber das Hinter- 
land das klassische Gebiet fiir die langen Pfahlyams. Darum ist auch das 
Fest der abutiz-Yams nur so recht im Hinterland zu Hause. 


38 Was ein Merkmal schlechter Yams ist, 
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Aut einer Rtickreise vom Sepik quer durch das But-Hinterland an die 
Kiiste war ich einmal im Dorfe Ulupu Zeuge eines solchen Festes. Ich konnte 
damals leider iiber meine personlichen Beobachtungen hinaus nur wenig von 
den Leuten erfragen, aber trotzdem modgen diese Beobachtungen hier Platz 
finden. 

Unter lautem Freudengeschrei und Gesang wurden die Pfahlyams aus 
dem Garten drunten ins Dorf hinaufgebracht. Je zwei Manner trugen an 
einer Stange auf der Schulter eine stattliche Yamsknolle (Abb. 3). So zog die 
Prozession der Manner stillschweigend durch das langgestreckte Dorf bis zum 
Dorfplatz. Auf dem sehr geraumigen Dorfplatz mit den beiden, sich gegen- 
iberstehenden Geisterhausern wurden sie unter dem Drohnen der vier grofen 
Holz-Signaltrommeln und dem wilden Geheul alterer Manner empfangen. Man 
legte die Tragstangen mit den Yams unter ein Schutzdach auf ein Gestell mit 
erhohter Kopfstellung. Die geschmiickten Yams, etwa 30 an der Zahl, lagen 
links und rechts vom Eingang, die nichtgeschmitckten Yams — etwa 50 Stick 
— weiter abseits vor dem Geisterhaus. Jede Yamsknolle war mehr als 2m 
lang und wohl 50 Pfund schwer. Man sagte mir, alle Yams seien mannlich, 
mit Ausnahme der beiden ersten am Eingang, denen man auch die weiblichen 
Schamteile gemacht hatte. 


Der Schmuck der 30 Yams war sehr geschmackvoll (Abb. 4). Um die 
einzelne Frucht lag ein Kranz von bunten Blattern (wogehas), der durch 
Querbander gehalten wurde. Gelbe und rote Fritchte (abu), in denen weife 
Vogelfedern steckten, waren aufgereiht und dienten als Zierschniire. Am Kopt- 
ende trug die Yamknolle eine geflochtene Maske (badiul), farbenreich bemalt, 
und ein hutartiges Gebilde dariiber (mtulitig); Perlen- und Hundezahnketten 
waren um den ,,Hals“ der Knolle geschlungen und Ringe und Muscheln ruhten 
auf ihrer |, Brust‘. So sah die lange Reihe der Pfahlyams, wie sie so geschmiickt 
dalag, ebensoviel wirklichen Menschen nicht unahnlich. Der Ausdruck fur 
das Schmiicken der Pfahlyams lautet: faginuaz abutiz, ,,sie schmiicken die 
Pfahlyams“. 

Ein Bursche erstieg eine Kokospalme und brachte, gegen alle Gewohn- 
heit, im Arm (!) eine unreife NuB herunter. Sonst werden namlich die Ntsse 
einfach von oben nach unten geworfen. Der Dorfalteste nahm die Nu8 in 
Empfang, legte sie in der Mitte des Dorfplatzes aut Blatter hin und schlug 
sie mit kraftigem Hieb auf. Mit der Milch der Nu8B besprengte er die funt im 
Kreise stehenden etwa zehnjahrigen Jungens. Mir wurde zur Erklarung ge- 
sagt: diese Knaben hatten bei der Auspflanzung die Pfahlyams mit dem 
Kasuarbeinknochen (lou) gespalten, dafiir sie bis jetzt Speiseverbote haiten 
muBten beziiglich Fleisch und gesalzenem Essen, und sie hatten auch nicht in 
den Garten gehen diirfen, aber durch die Besprengung mit der KokosnuBmilch 
wiirden alle diese Verbote fiir sie aufgehoben. Der Dorfalteste schritt dann 
an der Reihe der Yamsknollen entlang und besprengte alle gleichfalls mit der 
Milch der KokosnuB. 

Den vielen erschienenen Festgasten durften nur Yams und Taro, nicht 
Fleisch zum Essen vorgesetzt werden. Nach dem ausgiebigen Festessen traten 
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die Manner einzeln oder zu zweien auf dem Dorfplatz auf und hielten bis in 
den spaten Abend hinein feurige Reden auf Yamsbau und die Groftaten der 
Vorfahren. Wiederholt stimmten die Festredner auch alte Kriegsgesange an. 

Wahrend der Nacht wurde mit stiirmischer Begeisterung unter Beglei- 
tung der Bambusfloten der Quajn-Singtanz aufgefthrt. Als die Sonne schon 
aufgegangen war, trug man an langen Stangen die Pfahlyams in die Hauser 
der einzelnen Leute. Damit war das Fest der abutiz-Yams zu Ende. 


IV. Yamaufbewahrung. 


Wie die Pfahlyams an Stangen, so werden die gewohnlichen Yams 
(gagizZ) nach der Pyramidenbesichtigung von den Frauen in grofen Netz- 
taschen zum Dorf und in die Hauser der Besitzer gebracht. Manche Dort- 
gruppen haben eigene Yam-Vorratshauser (gagizig ulisag). In den Hausern 
ordnet man die Yams nach GréBe und Zweckbestimmung. Die kleinen Yams 
werden von den grofBen, die Pflanzyams (aibulgz gagiz) von den EByams (woli- 
guniz gagiz) gesondert. Der Haufen der groBen EByams heiBt ?unegin aloman, 
der der kleinen heiBt awen aloman. Der Haufen der Pflanzyams wird aibulan 
adloman genannt. 

In den Hausern lassen sich die Yams hochstens vier bis fiinf Monaie 
autbewahren, schrumpfen dann ein und miissen bald, sollen sie nicht ganz 
schlecht werden, ihrer Bestimmung im Garten oder Kochtopf zugefiihrt werden. 


V. Yam-Mythen. 

Es folgen nun drei Mythen, die eine direkte Beziehung zu den Yams 
aufweisen und darum zu Recht ,,.Yam-Mythen“ genannt werden koénnen. Jede 
Mythe ist in dem Dialekt des zustandigen Dorfes aufgenommen und wieder- 
gegeben. Zum besseren Verstandnis soll jeder Mythe mit Interliniariiber- 
setzung eine kurze Erklarung und Inhaltsangabe vorausgehen. Auf diese 
Mythen nehmen vielfach die Zauberspriiche bei der Yambesprechung Bezug, 
wie schon fallweise angegeben wurde. 


1. Mythe von der Saitahin. 
(Gewahrsmann: KANUB aus Dagur,) 


Die Mythe spielt in den Kiistendérfern Savum bis Dagur. Saltahin, eine 
Savum-Frau, mit ihrem Mann in Streit geraten, sucht in einem Dorf nach 
Osten Zuflucht. Die Geister an den Fliissen von Gauk, But und Smain weisen 
sie ab, weil sie eine unschéne Frau ist, unschén wegen der unférmigen Glied- 
ma8en, die stark angeschwollen sind, d. h. in denen sie Yams versteckt halt. 
In Dagur findet sie endlich auf Drangen von Birimin’s Sohn Aufnahme. 
Birimin heiratet sie. Mit ihrem ersten Gemahl hat sie vier Sdéhne gezeugt: 
Matuogi, Iraurim, Pin und Matu. Saltahin und ihr Gehaben sind fiir Vater 
und Sohn in Dagur vorerst ein groBes Ratsel. Auf geschickte Weise kommen 
sie zu den wohlschmeckenden Yams. Das Geheimnis des Anbaus will die 
Frau nicht verraten, gibt aber den Steinbeilen Auftrag, einen Garten anzu- 
legen. Daf sich Birimin nicht an das Verbot halt, nicht in die Nahe der Ar- 
beiter zu gehen, wird ihm und den Beilen zum Verhangnis. Fir ihn bedeutet 
das den Tod. Die Beile aber liegen untatig am Boden, schamen sich sehr und 
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mit ihnen schamt sich die Yamsmutter. Sie werden nie mehr arbeiten und 
kiinftighin mu® die ganze Arbeit beim Yamsbau von den Mannern geleistet 
werden. 


Saltahin gapa wolub Gobului gondgi galig walen Gadu aig 
Saltahin  lebte (am) FluB Gobului, sie kam, fragte (den) Geist: ,Gadu, ich 
ini nygg upa@ Gadu nageli nyag yawowgn aig yanawi- 
und du wir bleiben (zusammen).“ Gadu sagte: ,Du _ krank, ich nicht 
Sqn nyag abosodowain nyag gala nyinag agag gondgi 
liebe dich; du (bist) ganz angeschwollen, du fort geh!“ Sie kam (zum) 
Buteizegun galig walen Wautom inaman upg 
But-FluB, fragte den Geist: ,Wautom, ich mit dir wir (beide) bleiben (zusammen).“ 
aig yati abosodowain yanawisan 
(Der Geist sagte:) ,Ich sehe, (daB) du ganz angeschwollen (bist), ich nicht liebe dich, 
gala nyinag agag gagelib walen Dimerainyin napa Bugimog 
fort geh!* Sie sagte (zum) Geiste Dimerajnyin, (der) lebte (am) Smain-Flu8: 


aig ini nygg up@ yati nygg 
yich und du wir bleiben (zusammen).“ (Dimerajnyin sagte): ,Ich sehe, du (bist) 
abosodowain yanawisan gala nyinag agag gondgi  gati 
ganz angeschwollen, ich nicht liebe dich, fort geh!* sie kam (und) sah den 
walen Birimin gageliban aig iniman upa 

Geist Birimin (in Dugur), sie sagte ihm: ,Ich mit dir wir bleiben (zusammen).“ 
Biriminin gaganin nageli walayiz gonamou gupa gusumou 
Birimin’s Sohn sagte: ,Schon gut, sie mit uns beiden bleibe; sie halt fiir uns 
ni Saltahin galigom ipgg pawa managun woligun 
Feuer (d. h. sie kocht).“ Saltahin  fragte sie: ,Ihr habt gegessen welches Essen ?* 
amom biom abigog galauugiz buaz 


Sie die beiden zeigten ihr (vom) Kanu(-Bav)  Holzspdne (und sagten ihr): 
awag wat'ei atidag aggg gagelib amom ipgg pawog yawg yaw@zi 
»Wir beide aBen dieses.“ Sie sagte ihnen: ,lhr  aBet sehr  Schlechtes, 
ipag pawog lowos woligun uwag adeligom 
ihr  aBet Holz, (das ist) Essen nicht.“ (Die beiden sagten): ,Wahrhaftig, 
awag watei atidag bia numung d’elug amom ageli- 
wir beide aBen dieses.“ Zwei Tage (waren) fertig (d. h. vergangen), sie sagten 
bog nyeg nyipa wabul awgg wunag ubo aigu biog 
zu ihr: ,Du bleibe (im) Dorf, wir beide gehen (und) fangen Fische, Fische (beim 
gagi agag gapa wabul gagit wabul 
Hochwasser) sind aufgekommen.“ Sie  blieb (im) Dorf, sie fegte den Dorfplatz 
gaiatabul gatug ulisag gagit boaz gatagul 
vollstandig, sie strich an die Hauser, sie fegte (zusammen) die Holzspane, sie ging hin, 
ganyugulos atugun gagabqag balag delug gagus bilial 
sie schiittete weg (alles) zusammen; sie kammte das Haar fertig, sie strich auf die 
gagus bilial delug gousa namusi ulus 
(Korper-) Farbe, sie strich auf die Farbe fertig, sie band (sich) um neuen Grasrock 
d’elug gautig boaz lowosiz amom anag abo 
fertig, sie steckte (sicl.) an Spane von Badumen. Sie (die beider) gingen (und) fingen 
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aigu anag ga yaus abuga atab atédnam ati nugus 
Fische, sie gingen in die See, sie gingen hinab tief, sie kehrten um, sie sahen Rauch. 
naganin nagelib yagen nygg nyilaui yawggui alomatog gotai 
Der Sohn sagte (zum) Vater: ,Du nimmst (eine) schlechte Frau; sie hat an- 
wapul wutdinam ugus ni awog wabul 
gesteckt das Dorf, wir kehren um (und) bleiben, das Feuer friBt das Dorf, (sie ist 
yawagui alomatog gotaj wabul atdnam 
cine) schlechte Frau; sie hat angesteckt das Dorf.“ Sie (beide) kehrten um, 
apduuli andgi andgi alugalug att ulisag gotau 
sie ruderten, sie kamen, sie kamen, ganz nahe, sie sahen, die Hauser standen, 
ulag gotau ati agag gaiatu gasu—— lim 
alle Hauser, standen, sie sahen, sie (die Frau) stand, sie hielt das Unterlegholz (fiir 
gaiatu yaus goalom ipag puuli amom 
das Kanu), sie stand (an der) Kiiste, sie rief den beiden zu: ,Ihr rudert her!“ Sie 
ati agag anatotig yagen natdnam nagelib 
sahen sie; sie (die beiden) wollten nicht. Der Vater drehte sich um (und) sagte 
naganin agag meigui alomatog Saltahin uwag agag meigui 
seinem Sohn: ,Sie (ist) welche Frau? Saltahin (.st es) nicht! Sie (ist) welche 
alomatog agag gagelibom aig Saltahin ipag puuli amom 
Frau ?“ Sie sagte ihnen: ,Ich (bin) Saltahin, ihr rudert her!“ Sie (beide) 
apduuli agag gabu gawatogumom lim gasu 
ruderten; sie (die Frau) ging hinunter, sie legte hin fiir sie das Unterlegholz, sie hielt 
bau gotaulumom tanugog tagi 
fest den Kanukopf, sie half ihnen, sie schoben hinauf es (das Kanu), sie kamen an, 
agag gagi gatam dagas amom agelib 
es (das Kanu) es kam an, stand oben (auf dem) (Ufer-) Sand. Sie (beide) sagten (zu) 
agag awgg wagenel woligun nyanunugun awag uwog 
ihr: Wir zwei (wollen) essen, Essen hast du nicht gemacht es? Wir zwei essen 
mang agag gagelib amom atudag lowogiz boaz biom 
was?“ Sie  sagte (zu) ihnen: ,Dies von Baumen Spane (ist euer Essen).“ Die 
ageli boaz wuwag awggigun woligun aig yatai 
beiden sagten: ,Spane nicht! Unser beider Essen (gib uns).“ (Sie sagte): ,Ich habe 
boaz ipag puiz ulisag pu putig ipagig 
gekocht Spane; ihr geht hinein (in die) Hauser, geht hin (und) seht (in) euren 
ulisag naganin naniz anananig yagen nauiz anana- 
Hausern!“ Der Sohn ging hinein (in) seine (Hauser), der Vater ging hinein (in) seine 
nig biog agag galumomi gagin gagelibom ipgg pinya 
(Hauser) beide. Sie (Saltahin) nahm fiir sie Yam (und) sagte ihnen: ,Ihr eBt sie!“ 
amom anatatagom agag gagelibom gaga gogan yapuni yagen 
Sie (beide) sahen einander an. Sie sagte ihnen: ,EBt sie, sie (ist) gut!“ Der Vater 
nagudugan yagen nasu dogonin naganin nasu 
zerbrach sie. Der Vater hielt in der Hand einen Teil (der Yam); der Sohn hielt in der 


dogonin asuan nyapa amom anawis 
Hand einen Teil, sie (beide) hielten in der Hand ihn, er blieb; sie wollten nicht. 
kado unya ugag at i- 


(Sie sagten): ,Nachher, (wenn) wir beide ihn essen, (dann) wir sterben (werden).“ Sie 
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lig auura aga nobat tanagogelemon yagen 
zogen ab die Schale (und) gaben (sie) dem Hund; er wedelte ihnen zu. Der Vater 
nagelib naganin yapuni nygag nyipa aig yogo- 
sagte (zum) Sohne: ysie (ist) gut (die Yam), du bleibe (d. h. warte), ich ver- 
lanyimo itig yagen nawog anabig nati yapuni 
suche sie, ich (will) sehen.“ Der Vater aB einen Teil, sah (d. h. fand) ihn gut 
nagelib naganin yapuni nyiwog anabig _ boiniti ya- 
(und) er sagte (zum) Sohne: yosie ist gut, iB einen Teil, du wirst sehen, sie ist 
puni naganin nawog anabig nati wosig nagelib yagen 
gut.“ Der Sohn ab einen Teil, er sah (fand sie) gut (und) er sagte: ,Vater, 
yapuguni woligun ata awag  séiwog wawog lowogiz buaz 
gutes Essen wir beide essen. Wir beide friiher afen von Baumen Spdne, 
doug galaui yapuguni woligun anyo aiatan 
jetzt sie hat gebracht gutes Essen.“ Sie (beide) aBen sie, sie aBen sie ganz auf, 
galunomi yabig yaulalu bialu yabigilu ago 
Sie (die Frau) brachte ihnen Suppe, Schiisseln zwei (voll) Suppe; sie aBen sie (die 
aiatog yagen nagelib naganin doug wawog 
Suppe), sie aBen sie vollstandig auf. Der Vater sagte dem Sohne: ,Jetzt wir aBen 
woligun séiwog wawog lowos doug wawog woligun 
(wirkliches) Essen, friiher. wir aBen (nur) Holz, jetzt wir aBen Essen 
yapuguni awo  yabig aiatog galumomi Lagiz 
gutes.“ Sie aBen die Suppe, sie aBen sie ganz, sie (die Frau) brachte ihnen Yams 
Vapug agag amom Vat aalag yabig amomati 
auch; sie (die Frau) (und) sie (die beiden) aBen zusammen, Suppe (nur) die beiden 
aga gagiz amom agag tat aalag amom 
aBen, Yams (aber) sie (die beiden) (und) sie (die Frau) alle aBen zusammen. Sie (die 
alig aggg munugogunum@z mamom agag gagelib 
beiden) fragten sie: »Was machen wir fiir sie (Yams) wie?“ Sie sagte 
amom ipgg pup@ aig kadog ipulag boda bodqas *° 
ihnen: ,Ihr bleibt (hier); ich nachher Zauber mache, das Steinbeil, die Steinbeile 
itubug agag gabu gopulaggz gat ubug at eit’ 
ich sie lege hin.“ Sie ging hinunter, machte Zauber, legte sie hin. Sie (die Beile) 
talib wuit’'ab taiatob awa lowos 
reinigten (d. h. schlugen) das Unterholz, sie reinigten es ganz, sie fallten die Baume, 
Uajiatagas agag digani wo-gugeliban-uw@ 
sie fallten sie ganz. Sie (die Frau) anfangs nicht sagte inm (dem Birimin etwa). (Dann) 
gageli nyilain nyindgi nyimuneg bodgas 
sie sagte (ihm): ,(Wenn) du gehst spazieren (und) kommst (und) hérst die Beile 
Viagulg mang-nyitagul nyitanam nyinal 
Gerdusch machen, (dann) du kannst nicht hingehen; (sondern) du kehre um, geh 
gaipai iya mang-nyitauulum@z nyinali gaipai tya 
(einen) andern Weg! Du kannst nicht helfen ihnen, geh (einen) andern Weg (und) 
nyindgi wabul digani wo-gugeliban-uw@g anan naga uwag nandgi 
komm (zum) Dorf!“ Anfangs sie sagte ihm nichts. Er (Birimin) wollte nicht. Er kam 
39 Der Name fiir das echte alte Steinbeil ist damdigu; bodgas ist der Sammelname 
fiir alle Eisenwerkzeuge der neuen Zeit. 
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yumuna bodgas taiagula natagul fatulun 

am Tage (und) die Beile machten Gerdusch (und) er kam hin. Sie (die Beile) sahen 
abulainygz ?audo vatam demail 

ihn, sie schdmten sich, sie lieben den Kopf hangen; sie standen oberhalb, ein Beil 

lagelugi ladol balag ateit’ Vagelugi 

fiel herunter (und) es spaltete den Schddel (dem Birimin). Alle (Beile) fielen herunter, 

Cungatogi tana Pana Paiatan 

fielen herunter (und) sie fraBen ihn auf, sie fraBen ihn auf, fraBen ihn auf vollstaindig. 

aggg gape wabul gana woligunum bodgas Valumog 

Sie (die Frau) war (im) Dorfe, sie kochte Essen (fiir) die Beile, (welche) arbeiteten 

lowos gaga galuwogunum@zi gonagi gatig 

(d. h. fallten) fiir sie die Baume; sie wollte gehen bringen es ihren, siekam (und) sah, 
tana Caiatan Cagobarig 

(da8) sie gefressen ihn, sie gefressen ihn ganz. Sie (die Beile) hatten sich umgedreht, 

agus abulainyaz Cagobarig Vagus agag 

lagen da, sie schdmten sich; sie hatten sich umgedreht, sie lagen da. Sie (die Frau) 

gatig aggg tapug abulainyog gotdnam gati auzibal bapa 

sah es; sie auch schamte sich, sie drehte sich um; sie sah Blut war (an) 

bodaas abulainyog gotdnam galuwog gagi wabul 

den Beilen, sie schimte sich, sie drehte sich um; sie lief weg, sie kam (zum) Dorf, 

gagi gapa wabul bodeas tagusegug begenab 

sie kam (und) blieb (im) Dorf. Die Beile lagen (im) Garten. 


2. Mythe von der Imogan. 
(Gewahrsmann: NADUGA aus dem Magohendorf Badenegam,) 

Der eigentliche Text dieser Mythe ist recht kurz, wird aber durch einige 
Vorbemerkungen klar werden. Hier fithrt die Savum-Frau den Namen Imogan. 
Auf dem Wege nach Yamul (das ist drei Tage FuBweg ins But-Hinterland) 
besucht sie in den Magohenbergen ihre Tochter Irigian, die dort die Dérfer 
Yehagebul, Badenegam und Sdbrémiin aus dem Nichts hervorgebracht hat. Die 
beiden Sohne Narabutinari und Mugian folgen der Mutter unbemerkt nach 
Yamul. Ist Imogdn eine wirkliche Frau oder ein Kasuar? Am FluB wird 
sie ertappt, wie sie gleich einem Kasuar f’uluab uluib (,, Friichte des Herzens“; 
gemeint sind die herzférmigen Friichte an den Ranken der Herzyams) verzehrt. 
Imogdn ist unvorsichtig genug und geht in die Schlinge des von den beiden 
Séhnen itber den Weg gespannten Strickes (meitog). Die aufgelesenen und in 
einem Hause aufbewahrten Knochen der Imogén schlagen nach einiger Zeit 
aus. Als die beiden Séhne die Knochen dann im Garten gepflanzt hatten, 
bringen sie ihnen vier Hauser voll Yams ein. (Das Ziergras malieigul, das 
die Sohne bei der Aussaat in der Hand hielten, spielt auch heute noch im 

Pflanzungszauber der Magohen-Leute eine Rolle.) 


Imogen gape  Savomezegun gonam Yamulumog gape gapa 
Imogdn lebte (in) Savum. Sie ging (nach) Yamul, blieb, blieb (dort) 
d'elug naganim Narabutinari nani Mugian hado meitog aggg 


fertig. (Ihre) Sdhne Narabutinari und Mugian  spannten(einen) Strick, Sie 
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geil biom hap@ wabul hati 
hing oben (in der Falle). Die beiden (Sdhne) waren (im) Dorf. Sie sahen, (daf) 
Wo-gugl-uwa doug sanin natupog iwanin 
sie (die Mutter) kam nicht; jetzt der Altere Bruder schickte den jiingeren Bruder; 
nabu nati mamagiug geil meitog 
(dieser) ging hinunter (und) sah die Mutter, (welche) hing oben (am) Strick. 
iwanin natdnamali nagelib sanin mamagiug 
Der jiingere Bruder kehrte zurtick (und) sagte dem 4lteren Bruder: ,Die Mutter 
geil meitog amon haga unalug hatulug 
hingt oben (am) Strick.“ Sie (beide) dachten, (es ware ein) Kasuar. Sie (beide) 
@elug habulo lowos hat’ alug agag gal 
sahen sie fertig, sie fallten Baume (und) deckten sie (die Mutter) zu. Sie lag darunter, 
got'al got’al d'elug amom 
war in Verwesung tibergegangen, war in Verwesung iibergegangen fertig. (Dann) sie 
hail busigu hat ubug ulisag biog saninit 
nahmen die Knochen (und) legten sie (in) Hauser zwei, (namlich in) des 4lteren 
iwaninit kadog = minas 
Bruder sein (Haus) (und in) des jiingeren Bruder sein (Haus). Nachher Ranken 
satagulgz hamom  halib dobaligas hati 
kamen auf an ihnen (den Knochen); sie (beide) machten rein den Garten; sie sahen, 
minas satagul busigu hat uul hanag 
Ranken kamen auf (an) Knochen. Sie (beide) fiillten sie auf(in die Tasche), sie gingen 
hawa@z Vapa débalig delug tau 
(und) pflanzten sie. Sie (beide) waren (im) Garten  fertig. Sie (Yams) wurden reif. 
halaggz sanin nat’ ubug biog ulisag 
Sie machten sie aus. Der 4ltere Bruder legte sie (die Yams in) zwei Hauser; 
iwanin nat’ubug biog ulisag biom hawa@z 
der jiingere Bruder legte sie (in) zwei Hauser.(Wenn) die beiden (Yams) pflanzten, 
hasumal malieigul haluog 
hielten sie in der Hand Ziergras (und) riefen sie (Imogdn) an, 40 


3. Mythe aus Matapau. 
(Gewd4hrsmann: BEINA aus Matapau.) 


Nach dieser Mythe findet ein Mann, dessen Name nicht bekannt ist, 
Yams in einem FluRbett, nachdem er durch seinen Hund darauf aufmerksam 
wurde. Er bringt die Yams in sein Haus. Aber der groBe Yam, namens Awo- 
bul, ist nicht ungefahrlich. Schon hat Awobwl zwei Kinder umgebracht; da 
lauert man ihm auf, als er gerade das dritte Kind auffressen will; man speert 
ihn und verbrennt ihn im Feuer. Seine Genossen Awolub (ist Plural von 
awobul) laufen davon, wahrend die kleinen Yams zuriickbleiben. Sie werden 
zur Kiiste gebracht, dort allgemein bekannt und weiter angebaut. Im Dorfe 
Malingam im Matapau-Busch (etwa drei bis vier Stunden von der Kiste) 


40 Im Magohen-Dialekt herrscht, wie man sieht, das fA vor. Auch muB es hamom 
(,,sie“ [Manner]) und nicht amom heifen. 
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zeigt man noch jetzt die Stelle, wo der Mann den Flu8 abgegraben hat, und 
wo aus dem Rotang des verbrannten Hauses der erste Baum des jetzigen Sago- 
bestandes aufgewachsen ist. 


anan nalau nobat nanag awalu nobat  tanag main 

Er nahm denHund (und) ging (inden) Busch. Der Hund lief hinter einem Wild, 
aun nagelag wolub aun 

einer Beutelratte (her), (welche) fiel hinunter (in den) FluB. Die Beutelratte 
naténamum awobul anan naulam nati 
verwandelte sich (in) Awobul (=Yams). Er (der Mann) sah hinunter (und) sah 
gagiz fagus wolub nabulo natam 

die Yams, (welche) lagen (im) FluB. Er schlug (sich einen) Grabstock (und) 
nawol amonab wolub bagelug nat uul gagiz nalaugz . 
brach los die Erde; der FluB sank. Er nahm heraus die Yams, er nahm sie (und) 
nat ubug ulibat ateit’ tabulo lowos débaligas Awobul nyabo 
legte sie (ins) Haus. Alle  fallten Baume (in den) Gé§rten. Awobul  todtete 
nagainin ninya Yagi fatimen uwag tazu 

ein Kind (und) fraBes auf. Sie (die Leute) kamen(und) sahen(es) nicht. Sie schliefen. 
nuut anan aloman napa nati gagin 
Morgen (d. h. am andern Tag) ein Mann blieb (im Dorf); er sah, die Yam 
nyatagul nyabo anan nagainin wabigun tagi 

kam hervor (und) tétete ein Kind. (Am) Nachmittag kamen sie (die Leute und) 
faligan nyati nagal iz aig yaliliz gagin 
fragten ihn: ,Hastdugesehen die Kinder?“ (Ersagte): ,Ich habesie gesehen; die Yam 
Awobul nyabowaz Lazu nuut talau hein bulauwos 
Awobul hat getétet sie.“ Sie schliefen. Morgen sie nahmen Bogen, Speere, 
kodogas tadugan Valupan Uainya asega ulibat 
Beile, sie schossen ihn, spalteten ihn (und) verbrannten ihn (im) Feuer. Das Haus 
Yatowa asega gagiz awolub taluwog logozi 

sie verbrannten es (im) Feuer. Die Yams awolub  liefen davon; die kleinen (Yams) 
fagus vlawaz madululu ulibatilu. nawolulu 
blieben; sie pflanzten sie. Rotang (-Bindematerial) des Hauses man zerbrach ihn. 
nulub bagus batagul loulu 


Das Innere (des Rotang) lag da, (daraus) kamen die Sagopalmen. 


OSS 
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Zur Phonetik der Hottentotensprache. 
Zu dem Buche von D. M. Beacu: The Phonetic of the Hottentot Language * 


Von Univ-Prof. Dr, N. TruserzKoy fF. 


Dieses monumentale Werk ist das Ergebnis einer langjahrigen Arbeit. 
AuBer drei langeren Forschungsreisen, die der Verfasser 1925—1926, 1927 
und 1929 unternommen hatte, besuchte er nach Erlangung des D. Lit. (1932) 
noch mehrmals Stidwestafrika. Im Laufe aller dieser Reisen wurden 150 Hot- 
tentoten befragt und untersucht, und zwar Angehorige aller hottentotischen 
Dialektengruppen (Nama, Bergdama, Korana und Griqua). Die Unter- 
suchungsmethode war hauptsachlich eine ,,subjektive“ (,,chrenphonetische“), 
dabei wurden aber auch Phonogramme, Kymogramme und Palatogramme auf- 
genommen. Die ganze Arbeit zeichnet sich aus durch eine manchmal an den 
Pedantismus grenzende Griindlichkeit. Man wird wohl sagen diirfen, da8 fast 
alle Probleme der deskriptiven und die wichtigsten Fragen der historischen 
Lautlehre des Hottentotischen nunmehr eine klare und einleuchtende Lésung 
bekommen haben. In den letzten Jahren sind mehrere ausgezeichnete Arbeiten 
verschiedener Vertreter der englischen phonetischen Schule tiber die Lautlehre 
einzelner afrikanischer Sprachen oder Sprachgruppen erschienen (so die Ar- 
beiten CLEMENT M. Dokr’s itber das Zulu, das Lamba und die Shona-Gruppe, 
A. N. Tucker’s tiber die Sotho-Chuana-Gruppe, Iba C. Warp’s tiber das Efik 
und das Ibo). D. M. Bracn’s hottentottische Phonetik nimmt unter diesen 
Arbeiten einen Ehrenplatz ein. Es ist tberhaupt eine der besten Arbeiten tiber 
die Lautlehre einer Einzelsprache seit vielen Jahren. 

Nach einer kurzen Darstellung der gegenwartigen Lage des Hotten- 
totischen, sowie des Problems der Stellung dieser Sprache unter den anderen 
Sprachen Afrikas, gibt der Verfasser eine kurze Ubersicht ttber den Gang seiner 
Forschungsarbeit, eine Liste der untersuchten Eingeborenen und eine Biblio- 
graphie der allerwichtigsten bisher erschienenen Arbeiten, wobei allerdings 
einige Liicken festgestellt werden konnen (unter der Rubrik ,,F“ — Other Click- 
Languages — vermissen wir die kleine aber ausgezeichnete phonetische Unter- 
suchung von P. pe V. Pienaar ,,A few Notes on Phonetic Aspect of Clicks“ 
in Bantu Studies 1936, Marz, S. 45 ff. und den prinzipiell interessanten Auf- 
satz von C. U. Faye ,,The Influence of Hlonipa on Zulu-Clicks“ in Bull. of 
the School of Oriental Studies \\1, 757 ff.). In Kap. II] werden einige Begriffe 
definiert, die fiir das Verstandnis der hottentotischen Lautlehre unentbehrlich 


* D. M. Beacu, A.B. (Harvard), Ph.D., D. Lit. (London): The Phonetics of the 
Hottentot Language, XVI + 329 pp., in gr.-8°. Cambridge 1938. W. HErrer & Sons-Ltd. 
Prices, 21s) net 
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sind, Man kénnte gegen den Gebrauch des Ausdrucks ,,Wurzel“ (Root) einiges 
einwenden, leider hat sich aber dieser Gebrauch in den Arbeiten tiber das 
Hottentotische so eingebiirgert, daB dem Verfasser nicht anderes iibrigbleibt, 
als ihn zu iibernehmen. Als ,,Wurzel“ wird namlich im Hottentotischen jeder 
mit irgendeiner materiellen oder formalen Bedeutung verbundener 
Lautkomplex bezeichnet: auf diese Weise wird ein Lautkomplex wie tani mit 
der Bedeutung ,Honig“ mit dem Suffix-p, der den Singular der Maskulina 
bezeichnet, auf ein Brett gesetzt, und beide werden als ,,Wurzeln“ benannt. Es 
empfiehlt sich in diesem Sinne den von der modernen phonologischen Schule 
gepragten Begriff ,,Morphem“ zu gebrauchen, und das Wort ,,Wurzel“ nur in 
der allgemein iiblichen Bedeutung, ohne Ausdehnung auf Suffixe und 
Endungen zu verwenden. Den Begriff ,,Phonem“ definiert der Verfasser 
(S. 31) noch ganz im alten Sinne von D. Jones, obgleich mittlerweile die Un- 
zulanglichkeit dieser Definition aufgedeckt wurde, und heute selbst D. Jones 
eine andere Definition vertritt. Ubrigens wirkt sich dieser Umstand in der 
Arbeit des Verfassers gar nicht aus. Selbst in der unvollkommenen Definition 
erweist sich der Begriff ,,Phonem“ fiir die Lautlehre des Hottentotischen so 
fruchtbar, daB es dem Verfasser gelingt, ein ganz neues Bild dieser Lautlehre 
zu zeichnen. 

Der (statischen) Darstellung der hottentotischen Lautlehre sind die Teile 
II und III des Buches gewidmet, und zwar wird im Teile II (Kap. IV bis X) 
die Lautlehre des Nama-Dialekts, im Teile III (Kap. XI bis XIV) die des Ko- 
rana-Dialektes (mit Beriicksichtigung des Griqua) dargestellt. Die Darstellung 
erfolgt nach einem einheitlichen Plan: zuerst die Vokale, dann die Konsonanten 
ohne Schnalze, dann die Schnalzlaute und zuletzt das Tonsystem (,,Tonetics“). 
In jedem Kapitel wird die bisherige Darstellung und Beschreibung der betref- 
fenden Laute durch die verschiedenen Forscher, sowie die auf Grund dieser 
Darstellung geschaffene und in den Eingebornenschulen eingefiihrte praktische 
Schrift ausfiihrlich besprochen. Dabei treten die Vorziige der neuen, auf dem 
Phonembegriffe gebauten Methode besonders deutlich und kraB zutage. Man 
kann sich des Mitleides itber die armen Hottentoten-Kinder nicht erwehren, 
denen das Lesenlernen durch die schlechte Methode der weiSen Beobachter 
ihrer Sprache so unniitz erschwert wird. Die VerschluBlaute des Nama sind 
stimmlose Lenes, die von den Beobachtern bald als g, d, 6, bald als &, ¢, p 
wahrgenommen wurden. Dieses Schwanken in der Wahrnehmung wurde in 
den Lesebiichern, Fibeln usw. willkiirlich kodifiziert, und die Kinder miissen 
jetzt auswendig lernen, in welchen Wértern sie g, d, 6 und in welchen sie &, t, p 
zu schreiben haben, obgleich sie in Wirklichkeit in allen Wértern die gleichen 
Laute aussprechen. Die einsilbigen ,,starken Wurzeln“ (d. i. Wurzeln in 
unserem Sinne des Wortes) sind immer lang, die zweisilbigen sind ihrer Ge- 
samtdauer nach den einsilbigen ungefahr gleich, aber die Verteilung der Dauer 
auf die zwei Silben ist schwankend und fiir die Wortbédeutung belanglos; da- 
gegen sind die einsilbigen ,,schwachen Wurzeln“ (d. i. Endungen, Affixe und 
Partikeln) alle kurz. Somit ist die Quantitat fiir das Hottentotische unwesent- 
lich: es gibt keine Wortpaare, die nur durch die Quantitat der Vokale unter- 
schieden waren (wie etwa deutsch Saat — satt oder latein. mensa — mens). 
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Daraus ergibt sich ein starkes Schwanken in der objektiven Dauer der Vokale. 
Die weifen Beobachter haben diese Quantitatsschwankungen sorgfaltig notiert, 
und dies wurde auch auf das praktische Alphabet iibertragen: in den hotten- 
totischen Drucken werden vier Quantitatsstufen der Vokale graphisch unter- 
schieden (z. B. é, é, é, e), und die Kinder miissen in der Schule die ,,richtige“ 
Anwendung dieser Zeichen lernen, obgleich sie vom Standpunkte der Sprache 
vollkommen iiberfliissig sind. Ahnliche Beispiele finden sich in D. M, BEACH’s 
Buch in groBer Fiille. Es werden auch andere Falle erwahut, wo die Schul- 
lehrer unter dem Einflusse der mangelhaften Rechtschreibung die Aussprache 
der Schulkinder kiinstlich entstellen... Es scheint wirklich die héchste Zeit 
gewesen zu sein, daB die Lautlehre des Hottentotischen mit Hilfe einer hoher- 
stehenden Methode erforscht wurde. 

Diese hoherstehende Methode besteht eigentlich nur darin, daB nicht alle 
faktisch wahrgenommenen Laute als gleichberechtigte GréBen gebucht werden, 
sondern die einzelnen Laute als Varianten von Phonemen aufgefaBt werden. 
Es sind nur noch Ansatze einer phonologischen Methode — die moderne 
Phonologie scheint dem Verfasser noch ganz unbekannt zu sein — und trotz- 
dem bedeutet dies einen gewaltigen Fortschritt im Vergleiche zu der bisherigen 
Methode der Beobachtung des Hottentotischen. Manches erklart sich iibrigens 
durch eine gliickliche Veranlagung des Verfassers: D. M. BEACH ist ein syste- 
matischer Geist, er will in der Lautlehre Ordnung finden, und weiB sie zu 
finden. Dadurch erscheint der Verfasser fir die darstellende Lautlehre beson- 
ders gut qualifiziert. Denn im Gegensatz zu manchen anarchistischen Em- 
pirikern, die hinter den Baumen den Wald nicht zu sehen vermogen, muB be- 
tont werden, daB die Lautlehre jeder Sprache ein harmonisch geordnetes 
System ist. 

Das System der hottentotischen Lautlehre, wie es von D. M. BEacH 
gezeichnet ist, ist einfach und hharmonisch. Als Phonologe méchte ich nur 
einige Bemerkungen zu diesem Bilde machen. — Das Nama besitzt nach 
D. M. Beacu zwei Affrikaten -ts und kx (S. 65—67). Von den explosiven ¢ 
und & unterscheiden sie sich einerseits durch ihren frikativen Abglitt, ander- 
seits durch ihre energische Aspiration. Verfasser sagt selbst, daB diese Affri- 
katen in einer genauen analytischen Transkription durch tsh und kxf wieder- 
gegeben werden sollten (S. 65), halt es aber fur zweckmafig, in einer ,,weite- 
ren“ Transkription das A wegzulassen. Es darf jedoch gefragt werden, welcher 
von den zwei Ziigen, durch die sich die Affrikaten von den entsprechenden 
Explosiven unterscheiden, als der wesentlichere betrachtet werden soll. Die 
starke Aspiration kann auf keinen Fall als Folge der Affrizierung gedeutet 
werden. Dagegen 1aBt sich die Affrizierung sehr leicht als Folge der starken 
Aspiration verstehen: die ,,affrizierende Aspiration“ kommt in sehr vielen 
Sprachen vor, wobei es sich immer um starke Aspiration handelt. Somit ist in 
den ,,tsh“ und ,,kxh“ des Nama-Dialektes die Aspiration das Wesentliche, das 
Primare, die Affrizierung dagegen das Sekundare und Unwesentliche. Von 
den drei Buchstaben, mit denen D’ M. Beacu den akustischen Eindruck von 
diesen Lauten wiedergibt (tsh, kxi), muB nicht der letzte, sondein der mittlere 
(s, x) gestrichen werden, — und vom phonologischen Standpunkte aus unter- 
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scheiden sich die betreffenden Phoneme des Nama gar nicht von den ent- 
sprechenden Phonemen des Korana und Griqua, wo sie auch phonetisch als 
reine aspirierte Explosive (th, kh) ohne Affrizierung realisiert werden. Somit 
besteht in Nama bei den ,,Dentalen“ und ,,Gutturalen ein phonologischer 
Gegensatz zwischen aspirierten und nichtaspirierten VerschluBlauten. Der- 
selbe Gegensatz besteht hier auch bei den Schnalzlauten — denn die zwei 
clicks with velar efflux“ verhalten sich zueinander wie & zu kx (d. i. kA), und 
von den zwei ,,clicks with glottal efflux“ endet der eine mit einem starken, der 
andere mit einem behauchten Vokaleinsatz (S. 82—87). Es fragt sich nur, wie 
verhalten sich der ,,velare’ und der ,,glottale‘ Typus von Schnalzlauten zu- 
einander. Bekanntlich erfordert jeder Schnalzlaut einen vorderen (,,dentalen“, 
,palatalen“, ,,alveolaren“, ,,zerebralen“ usw.) und einen hinteren (,,velearen“) 
VerschluB, zwischen denen sich ein ,,leerer‘’ Raum mit verdtinnter Luft be- 
findet: das spezifische schnalzende Gerdusch entsteht eben durch die Auf- 
lésung des vorderen Verschlusses und das Einbringen der AuBenluft in den 
leeren Raum zwischen beiden Verschltissen. Die ,,velaren‘‘ Typen von Schnalz- 
lauten entstehen nach D. M. Beacn dadurch, daB die normale Expiration noch 
vor der Aufloésung des hinteren (velaren) Verschlusses einsetzt; dagegen ge- 
schieht bei den ,,glottalen’’ Typen die Auflésung des velaren Verschlusses ganz 
gerauschlos (,,silent‘), und die Expiration setzt erst nach dieser Auflésung ein. 
Dem phonetischen Vorgange mag durch diese Beschreibung im wesentlichen 
Gentige getan sein. Vom phonologischen Standpunkte aus ist aber jeder hotten- 
totische Schnalzlaut (soweit er zur Bedeutungsunterscheidung dient) ein Pho- 
nem, d. i. eine in kleinere konsekutive Einheiten nicht weiter zerlegbare GroBe. 
Der Phonologe kann sich daher nicht mit einer solchen Definition der ,,velaren“ 
Typen von Schnalzlauten begniigen, wie etwa ,,Phoneme, bei deren Realisation 
man Zuerst ein schnalzendes Gerausch, dann einen velaren Konsonanten hort“. 
Aus D. M. Beacn’s oben wiedergegebener Beschreibung geht hervor, daB der 
wesentliche Unterschied zwischen den velaren und den glottalen Typen der 
Schnalzlaute im Zeitpunkt des Einsetzens der normalen Ex- 
piration besteht; dieses Einsetzen ist beim velaren Typus beschleu- 
nigt, beim glottalen dagegen verzégert. Da nun das Einsetzen der nor- 
malen Expiration das Ende der spezifischen Schnalzartikulation bedeutet, so 
handelt es sich hier um Beschleunigung und Verzégerung des Endes, d. i. um 
kurze und lange Schnalzlaute. Vom phonologischen Standpunkte aus 
miissen die zwei Arten von Schnalzlauten mit velarer Auflésung einfach als 
kurze“, und die zwei Arten mit glottaler Auflésung einfach als ,,lange“ be- 
zeichnet werden?. Damit stimmt tiberein, daB die unaspirierten Schnalzlaute 
mit glottaler Auflosung auch objektiv langer als die entsprechenden Schnalz- 


1 Da die Schnalzlaute im Hottentotischen nur im Anlaute vorkommen, wo keine 
Konsonantenverbindungen geduldet werden, so kiénnen die langen Schnalzlaute nicht als 
geminierte, sondern nur als intensive (,,schwere“) betrachtet werden. Vel. meinen Auf- 
satz in den ,,Scritti in Onore di ALFREDO Trompetti“ (Milano 1936), S. 168 ff., sowie 


Morris SwADEsH, ,,The phonemic Interpretation of long Consonants“, Language XIII 
(1937), S. 1—10. 
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laute mit velarer Auflésung sind, wie D. M. Beacn’s Messungen zeigen 
(So) 

Kennzeichnend fiir das Lautsystem des Hottentotischen ist das ent- 
schiedene Vorwiegen der Schnalzlaute. Der Nama-Dialekt besitzt 12 Konso- 
nanten ohne Schnalz (p, m; t, ,,ts“, s, n; k, ,,kx“, x; A; r) und 20 Schnalz- 
laute, der Korana-Dialekt 17 nichtschnalzende und 24 schnalzende Konso- 
nanten. Wir haben oben gesehen, daB die Schnalzlaute des Nama in kurze 
aspirierte, kurze unaspirierte, lange aspirierte und lange unaspirierte eingeteilt 
werden kénnen; auBerhalb dieser Einteilung stehen die nasalierten Schnalz- 
laute (die phonetisch kurz zu sein scheinen), und im Korana gesellen sich noch 
die rekursiven (oder ,,ejektiven) Schnalzlaute hinzu, bei denen ebenfalls kein 
phonematischer Unterschied zwischen Lange und Kiirze besteht®. Alles dies 
bezieht sich auf die Artikulationsart. Was die Artikulationsstelle betrifft, so 
haben die bisherigen Beobachter des Hottentotischen bekanntlich vier Reihen 
von Schnalzlauten unterschieden, denen z. B. KarL MeINHoF die Namen 
dentale“ (Bezeichn. /), ,,alveolare“ (Bezeichn. x), ,,zerebrale“ (Bezeichn. /) 
und ,,laterale“‘ (Bezeichn. //) gibt (vgl. KaRL MeinHor ,,Lehrbuch der Nama- 
Sprache“ 1909, S. 4). Das groBe Verdienst von D. M. BEAcH besteht darin, 
daB er, dank seinem systematischen Geiste und seiner guten Methode, auch in 
diesen Teil des Schnalzproblems neues Licht und Ordnung gebracht hat. 
D. M. Beacu hat namlich festgestellt, daB der Gegensatz zwischen KARL 
Meinuor’s ,,dentalen“ und ,,alveolaren“’ Schnalzlauten ebenso wie der Gegen- 
satz zwischen den ,,lateralen“ und ,,zerebralen“ nicht so sehr in der Artiku- 
lationsstelle, sondern vielmehr in der Art des Schnalzens liegt. Bei den ,,alveo- 
laren“ und ,,zerebralen“ wird die Zunge vom Gaumen abgerissen, es entsteht 
ein momentanes knallartiges Gerausch (das speziell bei den zerebralen Schnalz- 
lauten mit dem HerausschieBen des Korkens aus einer Flasche verglichen 
wird); dagegen wird bei den ,,dentalen“ und ,,lateralen‘‘ Schnalzlauten die 
Zunge erst nach einem allmahlichen Hineingleiten und Reiben der Luft vom 
Gaumen entfernt, so da8 eine Art schnalzendes Reibgerausch entsteht. Die 
erste Art von Schnalzlauten bezeichnet D. M. Beacu als ,,implosive‘, die zweite 
als ,,affrikative“. Etwas unkonsequent scheint es uns aber zu sein, daB da- 
neben auch die alten Bezeichnungen nach den Artikulationsstellen (allerdings 
mit kleinen Veranderungen) beigelassen sind: so bezeichnet D. M. BEacu 
MeEInHor’s ,,dentale“ als ,,dentale affrikative, K. MErINHOF’s ,,alveolare“ als 
,denti-alveolare implosive“, K. MeInuor’s ,,laterale“ als ,,laterale-affrikative“, 
K. MEINHoF’s ,,zerebrale“ als ,,alveolare implosive Schnalzlaute. Betrachtet 


2 Leider gibt D. M. BEAcu nicht an, ob sich die aspirierten Schnalzlaute mit glot- 
taler Auflésung von den entsprechenden Schnalzlauten mit velarer Auflésung hinsichtlich 
der Dauer unterscheiden. S. 117 wird nur bemerkt, daB beide Arten von aspirierten 
Schnalzlauten eine langere Dauer als die unaspirierten Schnalzlaute mit velarer Auflésung 
(d. i. als die kurzen nach unserer Terminologie) aufweisen, was ja ziemlich selbst- 
verstandlich ist. 

3 Das Korana weist auch unter den nichtschnalzenden Konsonanten zwei rekursive 
(ejektive) auf, ndmlich ts’ und kx’. Uber die Affrizierung dieser Laute diirfte mutatis mu- 
tandis dasselbe gesagt werden, was iiber die aspirierten ts und kx des Nama gesagt 
wurde, Vom phonologischen Standpunkte aus sollte man einfach ¢ und k’ schreiben. 
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man die bei D. M. Beacn abgebildeten Palatogramme (Fig. 13, 14, 16, 17, 
19, 20), so bemerkt man, da bei den ,,dentalen affrikativen“ und den edential: 
venice implosiven“ Schnalzlauten die Zunge den ganzen vorderen Mund- 
raum bis hinter die oberen Vorderzahne ausfiillt, wahrend bei den zwei anderen 
Reihen von Schnalzlauten ein ziemlich groBer Teil des vorderen Mundraumes 
von der Zunge unausgefiillt bleibt. Ware es nicht zweckmaBig, diesen Gegen- 
satz auch terminologisch zu verwerten? Man bekame dann etwa folgende Ein- 
teilung: ,,prolatolinguale affrikative’’ (= KarL MEINHor’s ,,dentale“), ,,pro- 
latolinguale implosive“’ (= K. MEinuor’s ,,alveolare‘), ,,retraktolinguale atiri- 
kative’ (=K. MeEinHor’s ,,alveolare“) und ,,retraktolinguale implosive“ 
(= K. MEinuHor’s ,,zerebrale“)+. 

AuBerordentlich wertvoll ist D. M. BEAcH’s Darstellung des hotten- 
totischen ,,Tonsystems“. Auch hier erweist er sich seinen Vorgangern weit 
itberlegen. Auer seinem systematischen Geist und seinem praktischen Sinn 
fiir die Unterscheidung des Wesentlichen vom Unwesentlichen, hilft dem Ver- 
fasser in diesem Teil seines Buches noch sein feines musikalisches Ohr. So 
gelang es auch dem Verfasser, die wesentlichen Ziige des ,, Tonsystems‘‘ beider 
Dialektgruppen des Hottentotischen festzustellen. Erstens erweist sich, da 
als Intonationseinheit nicht die Silbe, sondern die ,,starke Wurzel“ betrachtet 
werden muB, die meistens zweisilbig (und, wenn einsilbig, lang, d. i. zwei- 
morig) ist. Es erweist sich ferner, daB das System des Nama von dem des 
Korana ziemlich stark abweicht. Wahrend das Nama sechs ,,Toneme“ (d. i 
bedeutungsunterscheidende Wortintonationen) besitzt, unterscheidet das Ko- 
rana nur vier solche Toneme. Schematisch ausgedriickt, verwertet das Nama 
zur Wortunterscheidung drei Stimmregister und innerhalb jedes Stimmregisters 
eine steigende und eine fallende Tonbewegung ®, wahrend das Korana einen 
neutralen ebenen, einen hohen ebenen, einen steigenden und einen fallenden 
lon“ zur Wortunterscheidung beniitzt. Alle diese Feststellungen beziehen 
sich aber nur auf die ,,Ansageform“ der Worter. Im Satzzusammenhange wird 
das etymologische Tonprofil der einzelnen Worter auffallend stark verandert. 
Diese Veranderungen sind nicht willkiirlich, sondern irgendwie grammatisch 
bedingt, denn D. M. Beacu hat ein und denselben Text von vier Eingeborenen 
aufgezeichnet und dabei wesentlich gleiche Ergebnisse erhalten (S. 150—177). 
Aber die Gesetze der hottentotischen Satzintonation scheinen so kompliziert zu 
sein, daB es D. M. Beacu bei all seinem Scharfsinn nicht gelungen ist, dieses 
Ratsel zu lésen. Nur einige wenige Gesetze der Tonveranderung bei Zusam- 


4 Es ware vielleicht ratsam, auch bei den nichtschnalzenden Konsonanten des 
Hottentotischen die Ausdriicke ,,dental“ und ,,alveolar“ durch ,,prolatolingual“ und den 
Ausdruck ,,velar“ durch ,,retraktolingual“ zu ersetzen, wodurch der Parallelismus zwischen 
den schnalzenden und nichtschnalzenden Konsonanten hervorgehoben worden ware. Denn 
im Grunde genommen handelt es sich in beiden Fallen um dasselbe Verhaltnis — nur sind 
die einzelnen Zungenstellungen bei den Schnalzlauten durch das obligatorische Vor- 
handensein des hinteren ,,Stiitzverschlusses“ und des zentralen luftarmen Hohlraumes 
naturgemaB nach vorn geschoben. 

5 Zwar bezeichnet der Verf. den tiefsten Fallton als ,,eben“ (low-mid level 
Toneme), bemerkt aber, daB die zweisilbigen (vierphonemigen) Wurzeln mit diesem Ton 
eine fallende Tonbewegung auf der, zweiten Silbe aufweisen (S. 141). 
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mensetzungen aus zwei Wurzeln u. dgl. konnten eruiert werden (S. 146 
bis 147)§®. 

Die beschreibende Lautlehre nimmt den gréBten Teil des Buches ein. 
Die historische Lautlehre wird in zwei kurzen Kapiteln (S. 247—282) be 
handelt, die vom Scharisinn des Verfassers Zeugnis ablegen. Besonders ge- 
lungen ist Kap. XV (,,Comparative Tonology of Nama and Korana‘, S. 247 
bis 253), wo das Intonations- und Phonemsystem des ,,Urhottentotischen“ in 
eleganter und restlos tiberzeugender Form rekonstruiert ist. Im Kapitel XVI 
(,, The Phonetic History of Hottentot Roots“) wird das schwierige Problem der 
Entstehung der verschiedenen Wurzeltypen behandelt. Bekanntlich halt KARL 
MEINHoF nur die einsilbigen Wurzeln des Nama fiir primar: die zweisilbigen 
sollen durch Erweiterung mittels heute nicht mehr produktiver Suffixe ent- 
standen sein. Diese Auffassung bezeichnet D. M. Beach als ,,Kompositions- 
theorie“ und lehnt sie u. E. mit sehr triftigen Griinden ab. Line entgegen- 
gesetzte Theorie, die D. M. Beacu als ,,Dekompositionstheorie“ bezeichnet, 
wurde vom verdienstvollen Hottentotenforscher Dr. HEINRICH VEDDER formu- 
liert, und ist in deutscher Sprache als Beilage zu D. M. Beacn’s Arbeit (S. 313 
bis 315) abgedruckt. Nach dieser Theorie sollen die Wurzeln des Urhotten- 
totischen ursprtinglich alle nach einem Muster gebaut worden sein: ,,Schnalz- 
laut + Vokal-+ m, n, r oder p-+ Vokal“. Alle ibrigen, heute bestehenden 
Wurzeltypen sollen aus diesem Urtypus sekundar entstanden sein. Dr. HEIn- 
RICH VEDDER formuliert diese Theorie ziemlich vorsichtig und mit gewissem 
Vorbehalt. D, M. Bracn schlieBt sich aber dieser Theorie in ihrer auferst 
radikalen Form an. Wir mtissen gestehen, da wir in diesem Punkte dem Ver- 
fasser nicht vollkommen zustimmen koénnen. DaB die dreiphonemigen Wurzeln 
(d. i. die Typen ,,Konsonant + Vokal + Vokal‘ und ,,Konsonant + Vokal +- 
Nasal‘‘) auch heute noch zweisilbig sind (indem die Vokalverbindungen keine 
Diphthongen, sondern heterosyllabe Lautfolgen sind, und die Nasale im Wurzel- 
laut silbisch sind) — das wurde vom Verfasser bereits im deskriptiven Teile 
seines Buches festgestellt. D. M. Bracn’s Ableitung der Wurzeln des Typus 
tan ,,gewinnen’ vom Typus kunu ,,verderben“ (to spoil) dari als gelungen be- 
trachtet werden: da die vierphonemigen zweisilbigen Wurzeln mit intervokali- 
schem Nasal niemals auf o, e auslauten, und auBerdem noch niemals den Aus- 
gang mu aufweisen, — wahrend die tbrigen vierphonemigen Wurzeln alle mdg- 
lichen Vokale im Ausgange zulassen, — so liegt die Annahme nahe, daf die 
urspriinglichen auslautenden 0, e nach Nasalen und das urspriingliche aus- 
lautende w nach m in solchen Wurzeln geschwunden sind, wobei ihre silbische 
Funktion auf den vorhergehenden Nasal iibergegangen ist. Es wurde hier eine 
lautgesetzliche Entwicklung vorliegen, die recht plausibel ware. Aber die Ab- 
leitung der Wurzeltypen kai ,,groB“ und ’6a ,, suchen“ von den Typen sari ,,be- 
suchen“ und koma(-p) ,,Oxe“ entbehrt jeder Uberzeugungskraft. Man kann 


6 Eine andere ,,Liicke“, die D. M. Bracu in seiner Untersuchung konstatiert und 
deren Ausfiillung er von der kiinftigen Forschung erwartet, ist das Fehlen von Angaben 
iiber die ,,Tonetik“ der schwachen Wurzeln (d. i. Partikeln und Formanten). Es ist aber 
moglich, daB diese Elemente prosodisch neutral sind — wie es in vielen anderen ,,Ton- 
sprachen“ vorkommt, 


18 Vol, 34 
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iiber die Ausnahmslosigkeit der Lautgesetze verschiedener Meinung sein, witk- 
lich iitberzeugend sind aber immer nur solche sprachhistorische Behauptungen, 
die sich auf ausnahmslose Lautgesetze stiitzen. Bei der Ableitung von ,,Hiatus- 
wurzeln“ aus vierphonemigen Wurzeln muB eine lautgeschichtlich unbegrun- 
dete zweifache Behandlung der intervokalischen Konsonanten angenommen 
werden: ohne ersichtlichen Grund sollen diese Konsonanten in den einen Wur- 
zeln geschwunden und in den anderen unversehrt geblieben sein. D. M. Beach 
fiihrt eine Reihe von Fallen an, wo nach seiner Meinung eine derartige zwei- 
fache Behandlung der intervokalischen Konsonanten sogar in ein und derselben 
Wurzel eingetreten ist: kau —karu ,bewegen“, kxoa = kxopa ,,otinen“ usw. 
(S. 247). Solche Falle entbehren aber jeder Beweiskraft: das Nebeneinander 
von deutsch stramm und strajf kann doch nicht als Beweis fiir die Herkunft 
des deutschen 7 aus m (oder, umgekehrt, des deutschen m aus /) angefiihrt 
werden! — Somit muB8 die Ableitung der hottentotischen Hiatuswurzeln von 
den heute bestehenden vierphonemigen Wurzeln abgelehnt werden. 
Das Problem kénnte aber trotzdem im Sinne der ,,Dekompositionstheorie“ 
gelést werden, wenn man von einer Grundform mit solchen Konsonanten aus- 
gehen wiirde, die lautgesetzlich, d. i. ausnahmslos in intervokalischer Stellung, 
schwinden wiirden. D. M. Beacu hat gewiB recht, indem er das intervokalische 
r aus *¢ ableitet. Daraus folgt aber, daB die urspriinglichen Wurzeln zwischen 
Vokalen nur die Konsonanten ¢, n, p, m enthielten, d. i. entweder ,,Dentale“ 
oder ,,Labiale“. Der Sinn dieser Einschrankung ist nicht recht einzusehen. 
Warum sollten die urspriinglichen Wurzeln nicht auch intervokalische G ut - 
turale enthalten? Dadurch ware das Problem gelést: die intervokalischen 
Gutturale & und a waren einmal da, sie sind aber lautgesetzlich geschwunden 
(A restlos, 2 mit Hinterlassung der Nasalierung der umgebenden Vokale), und 
so sind *soka ,,ziehen“ zu soa und *tanu ,,flieBen“ zu taa geworden?. Man 
konnte vielleicht einwenden, daB das Zahlwort Aaka ,,vier“ bis heute noch ein 
intervokalisches & aufweist: wer weiB aber, ob dieses Wort nicht aus der Zu- 
sammensetzung von zwei zweiphonemigen Elementen (a + ka) entstanden 
ist*, wobei diese Zusammensetzung erst nach dem vermuteten lautgesetzlichen 
Schwunde der intervokalischen Gutturalen stattgefunden hat. Somit kénnen 
die hottentotischen Hiatuswurzeln auch ohne Verletzung des Grundsatzes der 
Ausnahmslosigkeit der Lautgesetze erklart werden. Was die Behauptung des 
Verfassers, daB alle urhottentotischen Wurzeln mit einem Schnalzlaute be- 
gonnen haben, betrifft, so 1aBt sich diese Behauptung auf keine Weise mit der 
Lautgesetzlichkeit in Einklang bringen. Das einzige Argument zugunsten 


‘ Freilich kommt 2 im Hottentotischen heute gar nicht vor. Sollte unsere Er- 
kldrung der nasalierten Hiatuswurzeln richtig sein, dann wiirde ja das Fehlen des x in 
postvokalischer Stellung ganz begreiflich. Was die Anlautstellung betrifft, so ist es még- 
lich, daB a in dieser Stellung bereits im Urhottentotischen nicht zugelassen wurde — wie 
es ja in so vielen anderen Sprachen der Fall ist. 

8 Vielleicht ist in diesem Worte das Element ka mit der Formans des Dual 
Mask. *kha identisch. Der Verlust der Aspiration kénnte in diesem Falle durch den dissi- 
milierenden Ejinflu8 des anlautenden A erklirt werden, was allerdings nur dann eintreten 


konnte, als die dualische Bedeutung des kha in diesem Worte nicht mehr empfunden 
wurde. 
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dieser Behauptung ist, daB die tiberwiegende Mehrzahl der hottentotischen 
,starken Wurzeln auch heute noch einen Schnalzlaut im Anlaute aufweist 
(S. 261, 267). Dieses Argument ist aber erstens faktisch nicht ganz richtig. 
Im Nama dirfen im Wurzelanlaute zwanzig Schnalzlaute und elf nicht- 
schnalzende Konsonanten stehen. Theoretisch sollte man also erwarten, daB 
nur 355 Prozent aller ,starken Wurzeln“ keinen Schnalzlaut aufweisen. Von 
diesem Standpunkte aus haben wir den S, 150 ff. abgedruckten Text unter- 
sucht und festgestellt, daB in Wirklichkeit die ,,schnalzlosen“ starken Wurzeln 
41'/,°/o aller darin vorkommenden starken Wurzeln ausmachen. Somit ist 
die Zahl der schnalzlosen starken Wurzeln im Hottentotischen gar nicht so 
klein und wbersteigt die theoretisch erwartete Zahl. Aber auch selbst dann, 
wenn die Zahl der schnalzlosen Wurzeln geringer als die theoretisch erwartete 
ware, wurde man daraus keine SchluBfolgerungen ziehen diirfen: im Deutschen 
gibt es nur wenige Worter, die mit i beginnen, — daraus folgt aber nicht, daB 
im ,,Urdeutschen“ der Vokal i iiberhaupt nicht im Anlaute stehen durfte. Die 
Annahme eines obligatorischen Schnalzlautes fir alle ,,staiken Wurzeln“ des 
,Urhottentotischen“ ist nicht nur gar nicht notwendig, sondern auch hochst 
unwahrscheinlich. Denn dann wiirde das Schnalzen eine Art Signal des 
Wurzelanlautes sein, d. i., es wiirde eine formale, morphologische Bedeutung 
besitzen, und, um in das grammatische System der Sprache eingebaut zu 
werden, wiirden auch alle Fremd- und Lehnworter mit einem Schnalziaut ver- 
sehen sein miissen (sonst wiirden sie ja als ,schwache Wurzeln“, d. 1. For- 
manten und Partikeln gedeutet werden). 

Somit darf D. M. Beacn’s ,,Dekompositionstheorie“ nur mit gewissen 
Verdnderungen angenommen werden. Der Grundsatz, daf alle ,,starken Wur- 
zeln“ des Urhottentotischen urspriinglich zweisilbig waren und das Schema 
»Konsonant + Vokal + Konsonant + Vokal“ aufwiesen, mu beibehalten wer- 
den. Es darf aber angenommen werden, daB a) als erster Komponent solcher 
Wurzeln nicht nur schnalzende, sondern auch nichtschnalzende Konsonanten 
auftraten und b), daB der intervokalische Konsonant nicht nur ein Labial (p, 
m) oder ein Dental (¢, 7), sondern auch ein Guttural (&, 7) sein konnte. Als 
sicher darf jedenfalls betrachtet werden, da die Schnalzlaute bereits im Ur- 
hottentotischen bestanden und nicht etwa aus dem Buschmannischen entlehnt 
worden sind. Die Frage nach der Urverwandtschaft des Hottentotischen mit 
dem Buschmannischen wird dadurch noch keineswegs gelést. Jedenfalls be- 
sitzt man aber nunmehr eine gutfundierte Basis fiir den Vergleich des Hotten- 
totischen mit anderen Sprachen. 

Das letzte Kapitel des Buches von D. M. Beacu ist dem Problem der 
Reform des hottentotischen Alphabets und der Rechtschreibung gewidmet 
(S. 283—309). Nach einer gerechtfertigten Kritik der heute ublichen Schreib- 
weise werden zwei neue Systeme vorgeschlagen, von denen das eine sich vom 
heute iiblichen nur wenig unterscheidet und mehrere ,,unlateinische’ Buch- 
staben enthalt, das andere aber mit der Tradition radikal abbricht und aus- 
schlieBlich lateinische Buchstaben ohne diakritische Zeichen (auBer den Nasai- 
vokalen @, d@, i) enthalt. Der Verfasser zieht dieses zweite Schriftsystem vor, 
und hat darin entschieden recht. 
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Das Buch ist lebhaft geschrieben. Dadurch, daB der Verfasser den Leser 
in den Werdegang seiner Untersuchung einweiht, bewahrt er mit dem Leser 
einen standigen und lebendigen Kontakt. Trotz der ,,trockenen Materie“ und 
der pedantischen Griindlichkeit des Verfassers liest sich das Buch mit Leichtig- 
keit und Interesse. Die AuBere Ausstattung des Buches 14Bt nichts zu winschen 
iibrig. Viele vortrefflich ausgefiihrte Abbildungen der untersuchten Einge- 
bornen, einige Palatogramme, Kymogramme und musikalische Kurven illu- 
strieren den Text. Der komplizierte Satz der phonetisch transkribierten Worter 
und Textproben macht der Druckerei eine Ehre. 

Es ist ein Buch, das man schwer aus der Hand gibt. 
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Die Yabob-Inseln oder auch Yomba-Inseln, wie sie auf den Karten vielfach 
genannt werden, liegen nérdlich von der Bilibili-Insel und etwa eine gute 
Stunde Weges siidlich der Bezirksstadt Madang, nahe am Festland Neuguineas. 
Es sind zwei kleine Inseln, von denen die kleinere, die dem Festland und Ma- 
dang am nachsten liegt, Marek, die gréBere aber Yabob heiBt. Die Bewohner 
beider Inseln nennen sich Yabob-Leute. Sie sprechen eine melanesische Sprache. 
Schon immer hatten die Yabob-Leute ihre meisten Garten am Festland ange- 
legt. In neuester Zeit wurden manche der haufigen Uberfahrten von den 
Inseln zum Festland und umgekehrt iiberdrtissig, und so hat seit einigen Jahren 
eine starke Auswanderungsbewegung eingesetzt, der zufolge viele Yabob- 
Familien die Inseln endgiiltig verlassen und sich bei ihren Garten auf dem 
Festland angesiedelt haben. Schatzungsweise betragt die gesamte Yabob-Be- 
volkerung am Festland und auf den Inseln alles in allem etwa 200 bis 250 
Kopfe. 

Seit zwei oder drei Jahrzehnten sind die Yabob-Leute mit der euro- 
paischen Kultur intensiv in Berithrung gekommen. Die Folge war, daB die 
alte, bodenstandige Inselkultur mehr und mehr abstarb. Heute wissen nur noch 
die Alten die Sitten und Gebrauche der friiheren Zeit. Noch ein weiteres Jahr- 
zehnt und man wird den letzten zuverlassigen Gewahrsmann vermutlich schon 
ins Grab gelegt haben. Es schien darum ein Gebot der Stunde zu sein, noch 
in der letzten Frist mancherlei iitber das voreuropaische Eingebornenleben von 
den wissenden Alten zu erfragen und fiir die Vélkerkunde aufzuzeichnen, so- 
weit die Untersuchungen fritherer Forscher noch Liicken und Unklarheiten 
lieBen. Die nachfolgenden Notizen tiber Wetterzauber auf den Yabob-Inseln 
sind ein Ergebnis dieser Bemtthungen. 

Es liegt auf der Hand, daB ein Inselvolk wie die Yabob-Bevélkerung, das 
wohl taglich im harten Existenzkampf mit Meer und Wetter und Kanu zu 
tun hatte, dem Wetterzauber besondere Bedeutung und Sorgfalt schenkte, um 
nach Belieben Regen oder Sonne, stille oder stiirmische See machen zu konnen. 
Nicht jeder der Alten verstand jeden Zauber, sondern der einzelne Zauber 
war in gewissem Sinne ein Familienerbstiick. Der eine Mann hatte z. B. 
Kenntnis und Macht zum wirksamen Liebeszauber, ein anderer zum Regen- 
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zauber usw. Manchmal allerdings konnte auch ein einzelner Mann mehrere 
Zauberpraktiken beherrschen und ausiiben. 

Vier Arten des Wetterzaubers sollen im folgenden beschrieben werden: 
1. Regen zu machen (Regenzauber); 2. Regen aufhéren und Sonne scheinen 
zu lassen (Sonnenzauber); 3. stiirmische See zu machen (Sturmzauber) ; 
4. ruhige See zu machen (Meereszauber). Als Gewdahrsleute hatte ich alte 
Yabob-Manner, die friiher selbst diese Zauberpraktiken ausgetibt haben. 


1. Regenzauber. 


Nach langer Trockenzeit oder fallweise bei anderen Gelegenheiten hatte 
der Regenzauberer die Aufgabe, Regen zu machen. Man kann dabei eine Vor- 
bereitung, dann die eigentliche Zauberhandlung und dann eine Art ,,Nach- 
spiel’ unterscheiden. 

a) Der Regenzauberer! geht schon am frihen Morgen in den Busch, 
um die fiir den Zauber néotigen Pflanzen zu suchen. Er nimmt zunachst eine 
diinne Liane (ti/i/indi), die sich nach Abschalen der Rinde ganz 6lig anfuhlt 2. 
Dazu nimmt er einige schwertformige Blatter des adi-Strauches ? und einige 
Zweige des kamdra-Baumes*. Diese adi- und kamadra-Blatter und -Zweige 
umbindet er mit der dligen Liane. Dann geht er mit dem Blatterbiischel zum 
nachsten flieBenden Stif®wasser (FluB oder Bach), legt es da in das Wasser 
hinein und beschwert es mit Steinen, indem er spricht: 


O mam o Bipoi o Sagui ui naup Ob Vater, oh Bipoi, oh Sagui 5, 
idu metemé® adi nimalon na nou tili- mach 7, daB Regen fallt! Jetzt gebe 


1 In unserem Falle war es der Yabob-Mann MALE von der Insel Marek. Er be- 

hauptet, diesen Zauber unmittelbar von seinem Vater erlernt und iibernommen zu haben. 
2 Die Eingebornen sagen, der Saft dieser Liane diene sonst auch als Mittel zur 

Unfruchtbarmachung bzw. Abtreibung. Zuviel davon kann den Tod bewirken, 

* Der adi-Strauch gehdrt in die Familie der Cordylinen. Wegen seines wiirzigen 
Geruches werden seine Zweige und Blatter gern bei Tanzen als Schmuck getragen, wie 
sie auch dem Toten mit ins Grab gegeben werden. 

* kamara ist ein Baum mit hellen, lindenblattahnlichen Blattern, der sehr schnell 
wachst. Besonders auf neu geschlagenem Buschland reckt er sich als erster wieder 
empor. Sein botanischer Name ist mir leider nicht bekannt. Die kamadra-Zweige werden 
sowohl beim Regen- wie beim Sonnenzauber gebraucht. Man denkt sich, die Geister- 
frauen, welche die Wolken verschieben, gebrauchen den kamdra-Baum als Leiter, um 
zu den Wolken hinauf und wieder herunter zu steigen. Ebenso soll der kiriri-Baum, der 
bei anderer Gelegenheit genannt wird, als Leiter der Geister dienen. 

° Im Pantheon der Yabob-Leute befinden sich u. a.: die Geister Bipoi mit seiner 
Frau Sion, Sagidi mit seiner Frau Lelei, Meaded mit seiner Frau Katirum (oder Inad). 
Als Stammesahnen werden genannt: Kilibob und seine Frau Ororpain (oder Roipain) 
und dessen Bruder Manup mit seiner Frau Dangekpain. Diese Namen kehren in den 
Zauberspriichen Ofters wieder. 

° Der eigenartige Laut / ist ein Mischlaut mit lateraler Artikulation zwischen 
dem Zungen-r und /. Es ist genau derselbe Laut, den P. Witu, Scumript im § 336 seiner 
Arbeit ,,Die Sprachlaute und ihre Darstellung in einem allgemeinen linguistischen 
Alphabet“ (,,Anthropos“ II, 1907, S. 862) beschrieben und fiir den er das hier gewahlte 
Zeichen ¢ vorgeschlagen hat. 

7 Obwohl Bipoi und Sagui zwei verschiedene Geister sind, steht im Text der 
Singular naup (,,mach“); der Plural wirde heiBen anaup, 
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lindi nimalon na nou kaméra nima- ich adi in deine Hand [als Opfer], 

lon ua nou o mam o ui naup idu. ich gebe ¢ililindi in deine Hand, ich 
gebe kamdra in deine Hand. Oh 
Vater, mach, daB Regen fallt!“ 


Darauf geht der Zauberer ins Dorf zuriick. Um den Zauber wirklich 
witksam zu machen, muB er bis zum Eintritt des Regens gewisse Meidungs- 
verbote einhalten: er darf kein Wasser trinken (KokosnuBmilch ist ihm aber 
erlaubt), er darf nichts essen, das mit Wasser gekocht ist, und er muB sich des 
Beischlafes enthalten. 

6b) Am Abend dieses Tages veranstaltet der Zauberer ein groBes Essen. 
Wahrend noch das Essen gekocht wird, setzen sich die Manner um den 
Regenzauberer und den Hauptling des Dorfes im Kreise herum. Der Zauberer 
hat sich ganz mit schwarzer Farbe 8 eingeschmiert, nur seine Lippen und sein 
Nasenrticken sind mit weifem Kalk bestrichen. Der Hauptling selbst ist ohne 
Schmuck. Er hat nur sein Beil ® und eine aufgeschlagene KokosnuB mitge- 
bracht. Der Zauberer halt eine kleine Trinkschale 1° aus der harten Kokos- 
nuBschale in der einen Hand und in der anderen tragt er das sogenannte 
,,Frauenschwert“ 11. Nun sagt der Zauberer: yaula tanou, ,,wir wollen ein 
Abendfest machen“. 

Vorher war schon ein berauschendes Getrank zubereitet, das die Einge- 
bornen in der Pidjin-Sprache koniak bilong kanaka (,,Kanaken-Kognak“) 
nennen. Dieser ,,Kognak“ wird in Neuguinea nicht in allen Gebieten, wo er 
uberhaupt bekannt ist, in gleicher Weise hergestellt. Das Verfahren der Yabob- 
Leute ist folgendermaBen: Die Wurzeln des ayuzw-Strauches (Piper methysti- 
cum) werden ausgegraben und zunachst an der Sonne getrocknet und dann 
noch etwa zwei Monate im Hause zum Weitertrocknen aufgehangt. Will man 
nun abends ,,Kognak“ trinken, dann werden die trockenen Wurzeln zunachst in 
Wasser etwas aufgeweicht und danach mit einem Steine weich geklopft. In 
ein GefaB aus einer gréBeren halben KokosnuBschale wird nun fiir jeden 
Mann ein kleines (wie in der Anmerkung 10 schon genanntes) Trinkschalchen 
voll Wasser gegossen. Sollen aber mehrere Manner, etwa ein halbes Dutzend 
und mehr, an dem Gelage teilnehmen, wiirde natiirlich eine KokosnuBschale 


8 Die schwarze Farbe erhalten die Yabob-Leute von den Bewohnern der Gebirgs- 
dorfer an der Rai-Kiiste, landeinwarts von Yaimas. 

9 Gemeint ist das Steinbeil (adiu) mit Kniestiel und Zwischenfutter, wie es bei 
den Kiistenleuten friiher allgemein in Gebrauch war. Heute ist die Steinklinge dieser 
Beile meist durch eine europdische Eisenklinge ersetzt. 

10 Diese kleinen Trinkschalchen sind gewéhnlich durch Kerbschnitte reich ver- 
ziert, eventuell auch etwas bemalt. An Rauminhalt fassen sie etwa zwei bis drei EBléffel 
voll Fliissigkeit. Vgl. die Abbildung in natiirlicher GroBe. 

11 Es handelt sich um die etwa 150 cm lange Keule aus dem Holz der Betellatten- 
palme (Familie der Aréka), die aus einem Stiick gemacht, wie ein zweischneidiges 
Schwert nach beiden Seiten hin zugescharft, an einem Ende zugespitzt und am andern 
Ende mit einem GriffabschluRknauf versehen ist. Der in der Literatur fiir diese Art 
Keulen gebrauchliche Ausdruck ,,Frauenschwert“ ist in diesem Falle wie auch wohl 
anderswo irrefiihrend, da bei den Yabob-Leuten. diese Waffe nie von den Frauen, son- 
dern nur von den Mannern gefiihrt wurde. 
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voll nicht geniigen; darum gieSt man in einem solchen Falle fiir jeden ein 
Trinkschalchen voll Wasser in eine groBe Holzschiissel. Nun nehmen die un- 
verheirateten jungen Burschen und Madchen je 2 bis 3 Wirzelchen in den 
Mund und zerkauen sie griindlich. Die zerkaute, mit Speichel vermischte 
Wurzel wird nun in das vorher ausgemessene Wasser getan. Man 1aBt die 
Wurzel etwas ziehen, nimmt sie wieder heraus, kaut sie abermals und legt sie 
dann wieder in das Wasser hinein. Darauf nimmt jemand eine halbe Kokos- 
nuBschale, die unten ein Loch hat. Man legt etwas zerkleinertes Alang-Alang- 
Gras in die Schale, halt das Loch mit dem Finger zu und gieBt nun das mit 
Wurzelsaft und -fasern und Speichel vermischte Wasser hinein. Wenn man 
den Finger wegzieht und dadurch das Loch unten wieder 6ffnet, flieBt die 
Fliissigkeit als fertiger ,,Kognak“ in eine Schale oder Schiissel, wobei das zer- 
kleinerte Gras als Seihe dient. Man versucht das Getrank. Ist es nicht wirzig 


Srinkschalehen 
(natiirl. Grobe) 


genug, wird Zuckerrohrsaft zugesetzt, ist es zu scharf, wird Salzwasser bei- 
gemischt. Das Kauen der Wurzeln besorgen nur die unverheirateten Burschen 
und Madchen, ,,Kognak“ trinken zu diirfen ist aber ausschlieBlich ein Vor- 
recht der verheirateten Frauen und Manner. Das Getrank hat ohne eigentliche 
Garung ziemlich berauschende Wirkung. Es gibt manchmal richtig betrunkene 
Manner in den Dorfern und mancher Alte will jeden Abend ein Schalchen 
,Kognak“ als Schlaftrunk haben. 

Hat der Regenzauberer im Kreise der sitzenden Manner seine Einladung 
zum Abendfest (yauta tanou) ausgesprochen, dann wird der fertige ,, Kognak“ 
herbeigebracht. Alle erheben sich, um nacheinander jeder etwas von dem Ge- 
trank zu genieBen. Der Hauptling trinkt zuerst, der Zauberer zuletzt. Sobald 
der Zauberer getrunken hat, spuckt er einen kleinen Rest des ,, Kognaks“ mit 
Speichel vermischt aus seinem Munde in hohem Bogen aus und sagt dabei: 
O mam o Bipot o Sagii ui naup idu, ,,Oh Vater, o Bipoi, oh Sagui, mach, daB 
Regen fallt!‘‘ Nach diesem Spruch setzen sich alle mit untergeschlagenen 
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Beinen hin, legen die Hande in den SchoB und senken das Haupt wie in stiller 
Andacht. Nur der Zauberer, auf das ,,Frauenschwert“ gestiitzt, bleibt stehen. 
Dann beugt er sich zur Erde nieder und dreht das kleine Trinkschalchen wie 
einen Kreisel auf dem Boden, wobei er in fast rezitierendem Tone ruft: 


O Sion pogi-damon mandisde Oh Sion, die du am Kap von 
mais bataup uso Dumat-lon diti. Pogi12 wohnst, erhebe dich, trage 
[sc. Wolken und Wind] und komm 

und haufe sie beim Dumat 13 an!“ 


Dieser Anruf findet seine Erklarung in der Erfahrung der Yabob-Leute, daB 
gewohnlich der kalte Nachtwind, der von den Bergen des Bismarck- und 
Finisterrae-Gebirges an der Rai-Kiiste herunterweht, den Regen bringt. Daher 
werden die Geisterfrauen Sion und spater auch Imad angerufen, sie méchten 
Wind und Wolken an den Bergen der Rai-Kiiste anhaufen und sie dann nach 
Yabob heriiberschicken, damit es auf den Yabob-Inseln regnet. 

Wahrend der Regenzauberer den obigen Spruch sagt, schlagt der Haupt- 
ling, der vor ihm sitzt, mit dem Steinbeil auf die KokosnuB ein. Nun dreht der 
Zauberer das Schalchen ein zweites Mal und sagt dabei: 


O Inad_ pogi-damon mandisde Oh Inad, die du am Kap von 
mais bataup uso Dumat-lon ditip ui Pogi wohnst, trage [Wolken und 
naup idu. Wind] und komm und nachdem du 


sie am Dumat angehauft hast, mach, 
daB Regen fallt!“ 


Unterdessen schlagt der Hauptling wieder auf die KokosnuB, so daB sie 
sich nun bald 6ffnet. Wiederum dreht der Zauberer das Schalchen und sagt 
dabei: 


O Lelei o pogi-damon mandisde Oh Lelei, oh die du am Pogi-Kap 
mais bataup uso Dumat-lon ditip ui wohnst, trage [Wolken und Wind] 
naup idu. und komm, und nachdem du sie am 


Dumat angehauft hast, mach, daB 
Regen fallt!“ 


Wiederum schlagt der Hauptling auf die KokosnuB. Nun ruft der Zau- 
berer alle Geister und Geisterfrauen, die den Regen bringen, zusammen an 
und sagt: 


o mam o Bipoi o Sagti o Sion o »Oh Vater, oh Bipot, oh Sagui, oh 
Inad o Lelei ui naup idu ui naup idu Sion, oh Inad, oh Lelei, mach, daB 
eeh —— hoa —— ah! Regen fallt, mach, daB Regen fallt, 

eeh — — hoa — — ah!“ 


12 Pogi ist die Landspitze Bunti an der Kiiste von Mugil, nérdlich von Alexishafen. 
Dort haben die Geister ihre Wohnungen. 
13 Dumat ist ein Berg an der Rai-Kiiste, der von Mindiri aus landeinwAarts liegt. 
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Beim Schlu8B eeh — — hoa — — ah! setzen alle mit ein und singen ihn neumen- 
artig. Das eeh wird etwa auf dem Ton F lange gedehnt, dann etwas an- 
schwellend und /oa eine Quinte héher gesungen und dieses Crescendo wird 
dann plotzlich mit einem kurzen ah/ abgebrochen. Zu dem beim Singen weit- 
gedffneten Munde werden auch noch die Augen kiinstlich vergroBert, indem 
man sich mit den Zeigefingern die unteren Augenlider herunterzieht. 

Wahrend dieser Zeremonie hat der Hauptling die Kokosnuf vollends 
aufgeschlagen. Wenn nach dem plétzlichen Abbrechen der Neume die Manner 
alle aufstehen, bekommt jeder ein Stiickchen von der KokosnuB. 

c) Zum AbschluB essen alle Manner die vom Hauptling zerschlagene 
KokosnuB vollstandig auf und daran schlieBt sich ein Festessen. Damit ist 
der Regenzauber an sich beendet. 

Es wird nun allerdings nicht sofort anfangen zu regnen, sondern nach 
dem Glauben der Kanaken erst dann, wenn die mit der Liane umbundenen adi- 
und kamdra-Blatter und -Zweige, die der Zauberer am Morgen ins Wasser 
gelegt hat, in Faulnis tibergehen. Sollte es trotz des Zaubers langere Zeit nicht 
regnen, so beruft sich der Zauberer zu seiner Rechtfertigung darauf, das 
Blatterbiischel im Wasser ware immer noch nicht faul geworden. 

Wie lange der Regen anhalten soll, bestimmt der Zauberer selbst, und 
zwar gleich, wenn er das Blatterbiischel ins Wasser legt. Er gibt dann die 
Zeit an, wie lange es regnen soll. Regnet es dann aber zu lange, so daB sich 
die Leute ttber zuviel Regen beklagen, dann nimmt der Zauberer heimlich das 
Blatterbiischel wieder aus dem Wasser heraus, schiittelt es kraftig und hangt 
es zum Trocknen in den Rauch des Herdfeuers. Sind die Blatter wieder ganz 
trocken geworden, dann mu8B der Regen aufhdren. So fest ist der Zauberer 
von seiner Kunst tiberzeugt. 

Wie schon oben gesagt, ist die Wirksamkeit des Regenzaubers absolut 
abhangig von der treuen Einhaltung der genannten Meidungsverbote durch 
den Zauberer selbst. Schon eine heimliche Ubertretung macht den Zauber zu- 
nichte. 


2. Sonnenzauber. 


Dieser Zauber wird angewandt, wenn lange Zeit schlechte Witterung war, 
um besseres Wetter zu geplanten Reisen oder fiir die Gartenfriichte zu erlangen. 
Der Sonnenzauberer geht morgens in den Busch und sucht sich eine 
Anzahl Krauter und Straucher zusammen. Es sind die folgenden: 
a) ringi-Blatter: ringi gehért zur Crotonfamilie; die Blatter sind gelb; der 
Pflanzensaft hat stark abfiihrende Wirkung. 
5) ninira-Bliiten: ninira ist ein freundlicher Zierstrauch, dessen griine 
Blatter rot gefleckt sind. 
¢) don-Zweiglein: don ist ein zartblattriger, buschiger Zierstrauch mit hell- 
griinen Blattern, dem ein angenehm wiirziger Geruch eigentiimlich ist. 
d) talat-Blatter: falar ist ein Zierstrauch mit feurigroten, handgrofen, herz- 
formigen Blattern. 
é) wobu-Blatter: wobu gehért zur Familie der Cordylinen; seine Blatter 
werden gern wie der Balg einer Ziehharmonika zusammengefalten, mit 
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dem Saft gekauter Betelniisse blutrot bespuckt und dann an einer diinnen 
Liane aufgehangt, damit sie lustig im Winde flattern. 
/) kruaru-Zweige: kruaru gehort zur Familie der Cochea; er ist ein saft- 
reicher, wohlriechender Zierstrauch. 
g) ginoru-Liane: ist eine Schmarotzerliane. 
h) kamdra-Zweige: kamdra ist ein schnell wachsender Baum, der den 
Geisterfrauen als Leiter dient. Vgl. dazu die Anmerkung 4. 
i) dotrombu-Blatter: dotrombu ist eine brennesselartige Pflanze, vielleicht 
aus der Familie der Laportéa. 
j) bubus-Knollen 14: sind zwiebelartig, 
k) wap-Friichte: sind die runden Friichte des Kallophylum-Baumes. 
Wahrend der Zauberer all diese Pflanzen pfliickt und zusammenlegt, spricht 
er nacheinander folgende Zauberformeln dazu: 


O Bipot o Sagiti o meteme bala Oh Bipoi, oh Sagui, oh jetzt 
yapano mamen yeb hu napano. Schmuck ich dir gebe! Betelkalk, 
-nuB, -pfeffer ich dir gebe!“ 


Wahrend er so spricht, gibt er tatsachlich zu den gesammelten Zierpflanzen 
noch die Kalabasse mit Betelkalk, einige Betelniisse und den dazugehérigen 
Betelpfeffer. Dann wendet er sich an die Geisterfrauen und sagt: 


O Lelei o Inad bala napano don yOh Lelei, oh Inad, Schmuck ich 
ileg kruaru ileg wobu ileg ringi ileg gebe dir. don es geht 15, kruaru es 
ninira tleg bala napano kiriri tet-lon geht, wobu es geht, ringi es geht, 
na nawau o metemeteleme1® mon. ninira es geht, Schmuck ich gebe dir. 


Auf die iriri-Leiter [vgl. Anmer- 
kung 4] ich setze dich. Ach, nicht 
mehr [Fliissiges] ausscheide! “ 


Nach diesen Zaubersprtichen geht er ins Dorf zuriick und nimmt die 
gesammelten Pflanzen mit. Gegen Abend fangt er an, seinen K6rper zu 
schmticken. Von oben bis unten reibt er sich ganz mit Palmdél ein und tragt 
rote und weiBe Farbe auf die Haut. Er legt sich die mit langen Fransen ver- 
sehenen Zierschniire aus bestimmten schwarzen Wurzelranken '7 an und nimmt 


14 Diese bubus-Knollen werden fiir den Sonnenzauber zusammengebunden, weil 
man sich denkt, wie die Leute sagen, daB der Regen auch wie ein Paket verpackt und 
zusammengeschniirt werden muB, damit es nicht sobald wieder regnet. 

15 Man erganze jeweils dazu: ,,von mir zu dir als Gabe“, 

16 teteme bezeichnet jede Ausscheidung aus den Genitalien. Die Leute sagen als 
Erklarung dazu, wenn die Geister und Geisterfrauen urinieren oder koitieren, nehmen 
die Menschen hier auf Erden das als Regen wahr. 

17 Dieser eigenartige Schmuck ist in bestimmten Teilen Neuguineas ziemlich 
haufig zu sehen, meistens als Arm- oder Beinschmuck. Es handelt sich um ein schwarzes 
Wurzelrankengewdchs ohne Blatter und Bliiten, das sich ganz nahe unter und teilweise 
iiber der Erdoberflache in langen schwarzen Faden ausbreitet. Nur ein geiibtes Auge 
findet iiberhaupt das Gewachs. Hauptsdchlich sieht man diese Faden in der Nahe von 
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die mit den durchlochten, geschliffenen und polierten Scheiben aus dem Boden 
der spitzkegelformigen Perlmutterschnecke (Pidjin: lalai) verzierten Arm- 
binder. Unter die Armbander und Zierschniire, die um beide Oberarme und 
unterhalb der beiden Knie angebracht sind, werden einige der vorher erwahnten 
Zierpflanzen als weiterer Schmuck gesteckt. Der Zauberer bindet sich auch 
eine neue, sehr lange und rot bemalte Schambinde um, zieht diese zwischen den 
Beinen fest und denkt dabei, die Geister méchten das ebenfalls so tun und jede 
Segregation aus den Genitalien hintanhalten. Unter die Schambinde, beson- 
ders in den Hiiften und auf dem Riicken, steckt er dann noch allerlei Blumen- 
schmuck hinein. Auch ins Haar werden freundliche griine und rote Zier- 
blatter gesteckt. 

Wahrend das Festessen gekocht wird, kommt der Sonnenzauberer in sei- 
nem vollen Schmuck auf den Dorfplatz. In der einen Hand halt er das soge- 
nannte ,,Frauenschwert“, wie es schon beim Regenzauber beschrieben wurde. 
In der anderen Hand tragt er eine Holzschiissel oder den Bodenscherben eines 
alten Kochtopfes; darin sind alle die vorher genannten Pflanzen und dazu 
noch Betelniisse, Kalk und Betelpfeffer und einige Stiickchen trockenes Holz 
vom Kallophylum-Baum. Nun ruft er, ahnlich wie auch der Regenzauberer bei 
seinem Zauber: yaula tanou, ,,Wir wollen ein Abendfest machen!“ 

Der Hauptling und die Manner des Dorfes setzen sich im Kreise um den 
Zauberer hin. Der Hauptling hat eine ausgeschlagene Kokosnu8 und sein 
Steinbeil mitgebracht. Nun verbrennt der Zauberer zunachst all die Pflanzen, 
die auf der Schtissel liegen. Unterdessen wird von allen Mannern stehend ein 
Schalchen ,,Kognak“ getrunken. Darauf setzen sich alle im Kreise wieder hin, 
nur der Zauberer bleibt stehen; er beugt sich zur Erde, dreht das Trink- 
schalchen wie einen Kreisel und sagt dabei: 


O Sagtii o Bipoi meteme bala ,»Oh Sagui, oh Bipoi, jetzt 
napano nima-lon mamen na nou yeb Schmuck ich gebe dir! Betelkalk ich 
hu na pano mal samatet na huneti na mache 18, Betelnu8 und Pfeffer ich 
pano. gebe dir. Eine Schambinde, eine 


lange gute, ich befestige [um deine 
Lenden], ich gebe sie dir!“ 


Diese vorstehende Formel soll zunachst einmal die Geister giinstig 
stimmen. Wahrenddessen schlagt der Hauptling mit seinem Beil auf die Kokos- 
nuB ein. Nun wendet sich der Zauberer an die Geisterfrauen und sagt: 


Baumwurzeln; ob es aber ein Schmarotzer der Baumwurzeln ist, kann ich nicht sagen. 
Das Gewachs gedeiht nicht an der Kiiste, sondern liebt nur die Hohenziige. Darum 
sind z.B. die Bewohner des bergigen Hinterlandes an der Rai-Kiiste reich gesegnet 
damit und finden darin einen begehrten Exportartikel fiir die Kiisten- und Inselbewohner. 
Die Faden mit etwa 1 mm Durchmesser verarbeitet man zu Arm- und Beinbandern, an 
denen die Faden aber als etwa 15 bis 20cm lange Fransen hangen bleiben. Der fertige 
Fransenschmuck erinnert dann, wenn man von der Farbe absieht, unmittelbar an die 
europdische Zierpflanze ,,Frauenhaar“. 
18 Man erganze dazu: ,,um ihn dir zu geben“. 
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O Lelei o Inad moli dadit napil- 
pano nima-lon maman na nou yeb na 
pano hu napano o bala na pano bili- 
lig ileg sikot nima-lon niditi biyou 
nima-lon nidili bem mokoi bala 
napano. 


Oh Lelei, oh Inad, einen Schniire- 
schurz !9 ich binde [um deine Len- 
den], ich gebe ihn dir. In deine Hand 
Kalk ich tue, BetelnuB ich gebe dir, 
Betelpfeffer ich gebe dir. Oh, 
Schmuck ich gebe dir, ich habe 


ihn hergegeben, er ging von mir; 
Schildpattringe an deine Hand ich 
stecke, Ringe aus [dem Gehause] der 
Perlmutterschnecke an deine Hand 
ich stecke; Farbe, rote, als Schmuck 
ich dir gebe!“ 


Alle diese Versprechen, und es sind in der Tat nur leere Versprechen, da 
auBer den Pflanzen nichts geopfert wird, sind nur die einleitende Gunst- 
bewerbung, der die Bitten gleich folgen. Der Zauberer dreht wieder das Trink- 
schalchen und sagt dabei: 


O Sagti o Bipoi bala na pano 
meteme teteme mon tet utip udisi. 


Oh Sagui, oh Bipoi, Schmuck ich 
gebe dir! Jetzt nicht mehr [Fliissi- 
ges] ausscheide! Den Leitersprossen 
folge, steig hinauf!“ 


Darauf wird unter erneutem Drehen des Schalchens die gleiche Bitte an die 
Geisterfrauen gerichtet und dann auBerdem noch beigefiigt: 


O Lelei o Inad ab katagunion na 
nawau. 


Oh Lelei, oh Inad, unter das Vor- 
dach des Hauses ich setze euch!“ 


Dabei denkt sich der Zauberer, wenn die Geisterfrauen unter dem Vordach des 
Hauses sitzen, dann muB es schon gutes Wetter geben, sonst werden sie selber 
naB. Dann werden die mannlichen und weiblichen Geister noch einmal alle 
mit Namen genannt und jedem Schmuck und Geschenke angeboten. Auch das 
sind aber wieder leere Versprechungen. Der Zauberer sagt den Geistern, sie 
méchten die Leiter (d.h. den kamdra- oder kiriri-Baum), die jetzt angeblich 
an das Finisterrae-Gebirge angelehnt steht, wieder hinaufsteigen, sie méchten 
am Himmel entlang wandern und wieder nach Nordwesten (Bund) in ihre 
Wohnungen gehen. 

Ist nun vom Hauptling die KokosnuB vollstandig aufgeschlagen, dann 
singen alle wieder die Schlu8neume des Zauberers mit: eeh — hoa — ah!, so 
wie es oben beim Regenzauber schon beschrieben ist. Nun beginnt das Fest- 
essen, wobei der Hauptling aber noch eine Rede halt, etwa mit folgendem In- 
halt: seine Leute sollten jeden unnétigen Kampf vermeiden, besonders den 

19 Den Geisterfrauen wird ein aus Schniiren verfertigter dichter Frauenschurz 


angeboten, in der Absicht, die Geisterfrauen sollen den Schurz ebenso stramm zwischen 
den Beinen durchziehen, wie der Zauberer es mit seiner eigenen Schambinde getan hat. 
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Bruderkrieg; sie sollten keinen 6ffentlichen Ehebruch begehen; sie sollten jetzt 
noch den Rest des ,,Kognaks“ trinken, damit alle gut schlafen kénnten. Ab- 
schlieBend sagt er: ,,Wenn ihr nicht auf mich hort, werdet ihr alle bald 
sterben! “ 

Der Sonnenzauberer hat die gleichen Meidungsverbote zu beobachten 
wie der Regenzauberer, nur dauert die Enthaltungszeit fiir ihn entschieden 
langer, namlich noch zwei Monate, nachdem der Zauber gemacht ist. 


3. Sturmzauber. 


Dieser Zauber wird angewandt, um den Sturm aufzuwecken, daB er das 
Meer wild und stiirmisch macht. Veranlassung zu solchen Zaubereien gab es 
in der alten Zeit wohl geniigend, z. B. im Kriege, wenn die Feinde die Yabob- 
Inseln angreifen wollten, oder bei anderen Gelegenheiten. 

Der Sturmzauberer sucht sich im Busch die Wurzeln des gorongor, das 
ist eine Alpinia aus der Ingwer-Familie. Er nimmt auch eine Liane, die er 
solange mit einem Steine klopft, bis ein 6liger Saft herauskommt. Die Wurzeln 
werden dann mit der zerfaserten Liane umbunden; dieses Biindelchen wird mit 
Steinen beschwert irgendwo in der See versenkt. Beim Binden und Versenken 
spricht der Zauberer: 


O Galul Adi-wagawag auwan pest Oh Galul 2°, des Adi-wagawag ?1 
kedikédi nima-lon na nou katag naup Mund 6ffne! Einen kedikédi-Stock 22 
imais. ich gebe in deine Hand 2%. Mach, daB 


der Wind sich erhebt!“ 
Daran schlieBt sich dann der folgende Spruch: 


O Mareumai o meteme kalag naup Oh Mareumai 24, ach, jetzt mach, 
imais auwa-lon idu tingila-lon idu daB der Sturm sich erhebt, daB er 
wada-lon idu. herabstrémt aus deinem Mund, daf 


er herabstrémt aus deinen Ohren, 
daB er herabstrémt aus deinem 
After!“ 


20 Galul ist ein bésartiger weiblicher Wassergeist. 

*1 Adi-wagawag ist ein menschenfeindlicher Wassergeist, der wie eine riesig 
groBe Venusmuschel (Pidjin: kramsel) aussieht und sich im Meer zwischen der Insel 
Long Island und der Kiiste von Madang aufhalt. Seine Frau ist Galul. Adi-wagawag 
war sehr gefiirchtet, weil er mit dem scharfen ,,GebiB“ der Muschel die Kanus auf hoher 
See festhielt und zerschnitt. Es zeugt von feinem psychologischen Verstandnis, daB 
der Zauberer sich an Galul, die ja wahrlich auch nicht menschenfreundlich war, wendet, 
sie méchte ihrem schrecklichen Gatten das ,,Gebi&“ dffnen. 

“2 kedikédi ist eine Baumart, aus dessen hartem Holz mit Vorliebe die Kokos- 
Offner gemacht werden, die demnach auch selbst kedikédi heiBen. Es sind das etwa 1 m 
lange Stécke, die mit dem einen Ende in die Erde gerammt werden. Das andere Ende 
ist zugespitzt. Auf diesem spitzen Ende wird die faserige AuBenschale der KokosnuB 
losgebrochen und abgeschalt. 


23 Man erganze dazu: ,,damit du mit diesem Kokoséffner den Mund deines Gatten 
offnest.“ 


*4 Mareumai ist ein Seeungeheuer, das sich in der sog. Dampier-StraBe aufhalt 
und in einer riesigen Venusmuschel wohnt. 
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Hatte der Zauberer von Anfang an die Absicht, diesen Zauber besonders 
wirksam und den beschworenen Sturm méglichst wild zu machen, dann brachte 
er sich gleich seine Handtrommel mit. Es ist das eine der in Neuguinea weit 
verbreiteten Holztrommeln in Sanduhrform mit einem Trommelfell an einem 
Ende aus der Haut des Leguans. Diese Handtrommel hiilt er mit der linken 
Hand quer vor der Brust, so daB das offene Ende der Trommel tiber der linken 
Armbeuge liegt, wahrend er mit den Fingern der rechten Hand das Trommel- 
fell schlagt. Dabei wiegt er seinen Kopf im Takt und spricht zu Ongo, einem 
mannlichen Geiste: 


O Ongo nima-lon wongu na nau ,»Oh Ongo, in deine Hand eine 
tauldap wongu seindap kalag naup Handtrommel ich gebe. Steh auf- 
imats auwa-lon idu. recht, die Trommel schlage, Wind 


mache, daB er sich erhebt, [daB er] 
von deinem Munde herabstrémt!“ 


Damit ist der Sturmzauber zu Ende. Sobald die in das Meer versenkten 
Wurzeln zu faulen beginnen, wird sich der Sturm erheben und die See auf- 
wuhler. Der Zauberer muf sich einen Tag lang des Beischlafes enthalten, 
darf auch an diesem Tage kein Wasser trinken. Dagegen darf er wohl in 
Wasser gekochtes Essen zu sich nehmen. Bei diesem Zauber gibt es weder 
,Kognak“ noch Festessen. 


4. Meereszauber. 


Dieser Zauber wird angewandt, um das Meer ruhig und glatt zu machen, 
wie es fiir Seereisen besonders erwiinscht ist. 

Der Zauberer darf zwei Tage vorher kein Wasser trinken, darf nur am 
Feuer Geréstetes essen und darf in dieser Zeit keinen geschlechtlichen Um- 
gang haben. 

Nach diesen zwei Tagen beginnt die Zauberhandlung. Man muB aber 
unterscheiden, ob es sich um einen 6ffentlichen oder heimlich-privaten Zauber 
handeln soll. 

a) Beim 6ffentlichen Zauber: Der Meereszauberer nimmt Betelniisse, 
-kalk und -pfeffer, ferner ein Steinbeil mit Kniestiel, alsdann einen aus 
Bananenblattern gedrehten Pfropfen (dod), auch noch einen ,, Kanakenbesen“ 25 
und schlieBlich einen glasahnlichen schwarzen Stein 26, und geht mit all diesen 


2° Als Besen zum Kehren der Hauser und Dorfplatze gebrauchen die Kanaken 
die trockene Fruchtstengeltraube der Betellattenpalme (Aréka-Familie), die einem 
Ginsterbesen nicht unahnlich ist. 

?6 Nach der Beschreibung der Eingebornen handelt es sich um einen schwarzen, 
glasglatten und scharfen Stein (Feuerstein?), der friiher auch als Rasiermesser diente. 
Der Stein heiBt yalin, und weil die Flaschenscherbe des Europders ahnliche Glatte und 
Scharfe aufweist, wird auch die Flasche heute yalia genannt. Das Wort hat aber nichts 
mit dem Charakter der Flasche als solcher zu tun. Nach Aussage der Yabob-Leute kam 
dieser schwarze Stein von den Manus-Inseln heriiber als Handelsware. Die Bewohner 
der benachbarten anderen kleinen Inseln im Madang-Gebiet behaupten aber, daB dieser 
Stein auch hier vorkommt, allerdings nur in FluBlaufen mit starkem Gefalle. Daher 
komme es auch, daB& durch das Wasser bisweilen kleinere oder gréRere Locher und 
Hohlungen in den Stein hineingewaschen worden seien. In keinem Falle soll es sich 
dabei um menschliche Artefakte handeln, 
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Dingen auf den Dorfplatz. Hier aut dem Dorfplatz gleichen die Zauberzere- 
monien ganz denen beim Regen- und Sonnenzauber, allerdings mit inhaltlich 
anderen Spriichen. Der Zauberer legt die erwahnten Gegenstande aut dem 
Dorfplatz neben sich hin, wahrend der Hauptling und die tibrigen Manner 
sich rings im Kreise hinsetzen. Der Hauptling selbst sitzt dem Zauberer genau 
gegeniiber. Dann wird der »Kognak“ getrunken. Nachdem auch der Zauberer 
davon getrunken hat, dreht er das Trinkschalchen auf der Erde wie einen 


Kreisel und sagt: 


O Rorpain o Dangekpain manini 
naup o Id-auwan-lon mala ilap Sogo- 
rom-domon nehi niya ainta Id-auwan 
patep itautdap niya ainta Sogorom- 
domon patip itaut. 


Oh Rorpain, oh Dangekpain °", 
Meeresstille mache! Auf /d-auwan ?§ 
ein Auge wirf, nach dem Kap von 
Sogorom 29 schaue! Den einen Fu 
laB in der Isumrud-StraBe stehen 
[dann spreize das andere Bein ab 
und] laB den andern FuB auf dem 
Kap Helmholtz stehen!“ 


Danach dreht der Zauberer wiederum das Schalchen rund und sagt: 


O Dangekpain ohina dila nana 
sogotip mes-aten-lon dak idundap 
moloi pitap iyen o Rorpain ohina 
sana ohina dila na sogotip dat idup 
mesi-lon idup moloi pitap tyen. 


»Oh Dangekpain, deine Scham- 
lippen ich schneide sie ein. [Wenn 
dann] auf die Meeresmitte dein Blut 
herabgeflossen ist, dann ,Meeres- 
glatte‘ 3° lege hin fiir die Dauer! Oh 
Rorpain, deinen Oberschenkel, deine 
Schamlippen ich schneide sie ein; 
wenn dein Blut herabgeflossen ist, 
auf die Meeresmitte herabgeflossen 
ist, dann ,Meeresglatte‘ lege hin fiir 
die Dauer!“ 


Dann hebt der Zauberer die Gegenstande, die bei ihm liegen, einzeln hoch und 


sagt dabei: 


O Dangekpain o Rorpain yeb 
napano hu napano o Kilibob o Ma- 
nup yeb hu napano o Kilibob o Ma- 
nup adiu nima-lon nana pano o 


27 Vgl. dazu die Anmerkung 5. 
8 


to 


Oh Dangekpain, oh Rorpain, 
Betelniisse ich gebe dir, Pfeffer ich 
gebe dir! Oh Kilibob, oh Manup 31, 
Betelntisse, Pfeffer ich gebe dir! Oh 


Ist die Isumrud-StraBe zwischen der Insel Karkar und dem Festland. 


29 Ist das Kap Helmholtz an der Rai-Kiiste. 


30 


Mit ,,Meeresglatte“ ist hier jene streifen- oder fleckenformige Naturerscheinung 


auf der Meeresoberflache gemeint, die eine vollstaéndige Glatte inmitten sonst lebhaft 
gekrauselter See darstellt. Innerhalb der ,,Meeresglatte“ liegt das Wasser wie bleiern 


und absolut still, 
31 Vgl. dazu die Anmerkung 5. 
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meteme mes-aten torotip manini naup 
tyen 0 Rorpain yalin nititik nima-lon 
“apano o meleme mes-aten toroti o 
Dangekpain tutuat nima-lon na nou. 
O Lelei tutuat nima-lon na nou o 
meteme bang gugul nehi manini naup 
iyen. 


Kilibob, oh Manup, ein Kniebeil in 
deine Hand ich gebe, ach, jetzt die 
Meeresmitte 52 haue nieder, ,Meeres- 
glatte‘ mach fiir die Dauer. Oh Ror- 
pain, den [schwarzen] Stein ich 
breche, in deine Hand ich ihn gebe. 
Ach, haue doch jetzt [damit] die 


Meereswellen nieder! Oh Dangek- 
pain, einen ,Kanakenbesen‘ in deine 
Hand ich lege, oh Lelei, einen ,Ka- 
nakenbesen‘ in deine Hand ich tue. 
Ach, jetzt die Dinge alle sieh sie 33 
und ,Meeresglatte‘ mache, daB sie 
bleibe!“ 


Es ist die Anschauung der Yabob-Leute, daB das Seeungeheuer Adi-wagawag 34 
und die Geisterfrauen Rorpain und Dangekpain dadurch stiirmische See ver- 
ursachen, daB sie aus Mund, Nasen und After Wind lassen. Daran kniipft der 
Zauberer beim nachsten Spruch an, indem er sein Trinkschalchen abermals 
kreisen 1aBt: 


O Adi-wagawag meteme wad- 
auwan dod nahuneti auwa tinila 
nahuneti o Dangekpain o Rorpain 
melteme wad-auwan tinila auwa nahu- 
neti dod nahunetik liwo gidi ibol. 


,Oh Adi-wagawag, jetzt deinen 
After mit einem Pfropfen ich ver- 
schlieBe, deinen Mund, deine Ohren 
ich verschlieBe. Oh Dangekpain, oh 
Rorpain, jetzt deinen After, deine 
Ohren, deinen Mund ich verschlieBe. 
Nachdem ich sie mit einem Pfropfen 
verschlossen habe, halte du deine 
Zahne zusammengepreBt! “ 


SchlieBlich wendet sich der Zauberer noch an den Hund Taragau 35, der in 
Kutuk-Puem ** haust und die Winde und Wogen in sich hineinfressen kann. 
Der Zauberer sagt: 


32 Gemeint sind die Wogen auf hoher See. 

33 bang gugul nehi, ,,die Dinge alle sieh!“ ist ein stehender Ausdruck, mit dem 
man die Frauen und Madchen zum Reinigen des Hauses und Dorfplatzes beordert. Man 
will damit sagen: Gebt gut acht, daB kein Unrat zuriickbleibt. In diesen Zauberspruch 
ist diese stehende Wendung einfach wortlich tibernommen worden und soll soviel heiBen: 
Haue die Wogen nieder, daB keine Welle stehen bleibt. 

34 Vgl. dazu die Anmerkung 21. 

35 Man beachte, daB es sich hier nach Aussage der Gewdahrsmanner tatsdchlich 
um einen Hund handelt, obwohl das melanesische Wort taragau sonst zweifellos ,,Fisch- 
adler“ bedeutet. 

36 Es handelt sich um die kleine Insel Crown Island, die von den Bewohnern der 
Rai-Kiiste Kru, von den Yabob-Leuten Kuluk genannt wird. Sie liegt zwischen den 
Inseln Bagabag und Long Island, etwa 15 bis 20 Meilen vor der Nordspitze von Long 
Island. Die Crown-Insel ist unbewohnt und wird wegen der vielen Schlangen und Kroko- 


19 Vol, 34 
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O meteme katag Taragau auwan- , Und jetzt den Wind in des Tara- 
lon niditiyamil sigok puem hinan los- gau Maul ich zusammennehmend 
lon niditiTaragau auwan-lon. niditi hineinstopfe. Eine Decke 37, eine ge- 
meteme gaun auwan-lon niditip hinan klopfte, ich in das Loch [d. h. die 
win los-lon niditi. Einfahrt] hineinstopfe. Das Maul des 


Taragau ich verstopfe. Nachdem ich 
das Maul dieses Hundes verstopft 
habe, ich auch noch seinen Schwanz 
in das Loch hineinstopfe.“ 


Nach diesen Spriichen folgt die Verteilung der aufgeschlagenen Kokos- 
nuB durch den Hauptling an alle Manner und daran anschlieBend das Fest- 
essen. 

Die Yabob-Leute sind mit den Bewohnern der Rai-Kiiste gut befreundet. 
(Diese Freundschaft bestand schon wohl in alter Zeit, wurde aber besonders 
gefordert und gekrdaftigt, als Anfang dieses Jahrhunderts die aufstandischen 
Yabob-Leute durch die deutsche Regierung aus ihrer Inselheimat nach der Rai- 
Kuste deportiert und dort voriibergehend angesiedelt wurden.) Besuche ge- 
schaftlicher und freundschaftlicher Art gehen hin und her. Da die Rai-Kiiste 
im Sudosten der Yabob-Inseln liegt, braucht man also die SO-Brise, wenn die 
Yabob ihre Freunde von der Rai-Kiiste erwarten oder selbst von dort wieder 
heimkehren wollen. In diesem Falle wird der vorhergehende, mehr allgemeine 
Meereszauber in eine bestimmte Richtung gewiesen, namlich um giinstigen SO- 
Wind zu bekommen, und die vorstehenden allgemeinen Formeln werden durch 
einen speziellen Spruch noch erganzt. Der Zauberer schlagt dann seine Hand- 
trommel, wie oben schon beim ,,Sturmzauber“ beschrieben ist, wendet sich an 
den guten Geist Namungo, wiegt seinen Kopf im Takt des Trommelschlages 
und sagt: 


O Namungo auwa-lon dolou naup Oh Namungo, von  deinem 
imais nima-lon wongu wa nou kikai Munde aus die SO-Brise mache, daB 
numa-lon na nou nima sukusuku 38 sie sich erhebe! In deine Hand eine 


dile von allen gemieden. Sie ist mit ihren vorgelagerten Riffen gebogen, in etwa wie 
ein Hufeisen, freilich nicht so stark, und die Offnung, die Einfahrt in diese Kriimmung 
wird Puem (,,Loch“) genannt; also ist Kutuk-Puem gleich ,,Crown-Islands Einfahrt“. 
Die sturmgepeitschten Meereswogen brausen in diese Einfahrt hinein, daB es den Ein- 
druck erweckt, als ob die Insel die Wogen in sich hineinfriBt, 


37 Diese ,,Kanakendecken“ sind wie die Schambinden aus Baumrinde geklopft, 
sind aber bedeutend breiter und dicker als diese (etwa 60 bis 80cm breit). Sie sind ein 
altes Kulturgut. Sie werden an einer Schnur umgehangt, dienen als Schutz gegen die 
kihlere Witterung und im Kriege auch fallweise als Schildersatz. 


, *S nima sukusuku heiBt eigentlich: »Mach einen Arm-Ellenbogen!“, d. h, zundchst 
wortlich: ,,Mach deinen Arm so, daB der Ellenbogen herauskommt!“, d. h. dann inhalt- 


lich in diesem stehenden Ausdruck: »Biege den [linken] Arm [um die Handtrommel 
darauf wie ein Kind im Mutterarm ruhen zu lassen] !“ 
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nau lelendap dolou auwa-lon idudap Trommel ich gebe; Zierkraut in deine 

taut89, Hand ich gebe. Biege deinen Arm, 
wiege deinen Kopf! SO-Brise [dann] 
von deinem Munde_herabstrémt. 
Bleibe stehen!“ 


6) Beim heimlich-privaten Zauber: Dieser Zauber ist nur eine Angelegen- 
heit des Zauberers und seiner Frau, ohne daB die Offentlichkeit etwas davon 
wei. Inhaltlich ist sonst der geheime Zauber dem 6ffentlichen im wesent- 
lichen gleich, zumal im Wortlaut der Zauberspriiche. Nur ist in diesem Falle 
noch erganzend zu bemerken, da ja die Frau aktiv an der Zauberhandlung teil- 
nimmt, daB nicht nur der Zauberer seine neue Schambinde zwischen den Beinen 
fest anzieht, sondern daf auch seine Frau bei sich ebenso mit ihrem langen 
neuen Schniireschurz verfahrt. Wir haben weiter oben schon gesehen, weshalb 
das geschieht. 

Ist der (6ffentliche oder geheime) Meereszauber zu Ende, dann wirit der 
Zauberer alle Gegenstande, die er dazu gebraucht hat, mit Ausnahme der Hand- 
trommel ins Meer, das sich nach dem Glauben der Eingebornen gewif nun 
bald beruhigen wird. Wenn aber nicht, dann hat irgend etwas daran die Schuld, 
sicher aber niemals der Zauberer selbst und noch weniger sein alter Zauber, 
der ja schon den Vorfahren in gleicher Weise gedient hat. So ist die Mentalitat 
der Kanaken auf den Yabob-Inseln. 


39 taut heiBt eigentlich ,,Stehe! und soll hier soviel heifen wie: »Riihr dich nicht! 
[damit der gute Wind immer anhalt, solange du stehst und die Handtrommel schlagst] !“ 
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Introduction. 


The study of the Coast Yuki, a small, nearly extinct, coastal group, living 
to the north and south of Westport, Mendocino County, California, was an 
undertaking jointly supported by the University of California and the Bureau 
of American Ethnology. The field work was done in the summers of 1926 and 
1929. Particular interest attaches to the Coast Yuki as they were shellmound 
dwellers and in consequence their culture throws light on the archaeology of 
the region. 
Four informants were interviewed: (1) Tony Bell, (2) Mary Standley, 
(3) Tom Bell, (4) William Bowen. Some information obtained by Professor 
A. L. KRoEBER two decades earlier has been incorporated. 
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Tony Bell was born at Usal in Sinkyone Athabascan territory, apparently 
between 1840 and 1850. His father was a Sinkyone Athabascan of Usal, his 
mother a Coast Yuki of Juan (or Alviso) Creek. His father died before Tony’s 
birth or during his infancy. Tony’s recollection was therefore only of his mother 
and her people among whom she dwelt after her husband’s death. Tony 
married when about twenty years old and thereafter lived for a time at the 
hamlet of Lilpinkem. 

Mrs. Mary Standley, formerly Mrs. Juan Alviso, was Tony Bell’s sister. 
She was perhaps ten years his senior. She was not yet married when the 
whites came. 

Tom Bell, younger than Tony Bell and a distant relative, was inter- 
viewed in 1929. He was about seventy years old. His wife at that time was 
Sally or Tox ‘cheso’ (tarweed blue, in Sinkyone), a Shelter Cove Sinkyone, 
whom he married long before the great earthquake of 1906. His first wife 
was a Bear Harbor Sinkyone, whom he married at Juan Creek in Coast Yuki 
territory. She bore him four children. Tom and this wife lived at Juan Creek~ 
three or four years. From there he moved to Cottaneva Valley where he 
butchered beef on a ranch for three or four years. Tom’s father, a Coast Yuki, 
was from a hamlet to the west of Sherwood Valley, which belonged to the 
Ten-mile River Coast Yuki. Tom’s father was slim and tall; his mother, also 
a Coast Yuki, short and stout. Tom takes after her. Tom was born at the 
hamlet of Hisimelaukkem at the mouth of Howard Creek, later living on the 
Indian reservation at Westport. He was a small child when the Mattole and 
Sinkyone were slaughtered by the whites at Shelter Cover and on the Mattole 
River. When Tom’s mother died his grandfather cared for him. Tom learned 
to speak Sinkyone from hearing it spoken by Usal Indians at Westport; his 
parents did not speak it. 

An informant, interviewed but little, was William Bowen, 55 years old, 
of Westport. In blood he was one quarter white, one quarter Coast Yuki, and 
one half Northern Pomo of Sherwood Valley. He lived at Caspar first, then 
at Noyo, then at Juan Creek, until about eight years old. He was with a Ten- 
mile River Coast Yuki family the whole time. His mother was a Sherwood 
Pomo, his stepfather a Ten-mile River Coast Yuki. 

The data obtained from informants refer chiefly to the region around 
Wesport rather than to the Ten-mile River region. The informants knew best 
the country from Lilem on the south to the Athabascan boundary on the north. 

A short account of Coast Yuki culture has been published by Professor 
A. L. Krogepert. A collection of myths gathered by the present author has 
appeared in the Journal of American Folk Lore?. It reflects the littoral 
environment of the Coast Yuki. A short paper on “The Cultural Position of 
the Coast Yuki” 2 has been published. In his paper on “The Western Kuksu 


1 Handbook of the Indians of California, pp. 211—216, 1925. 


2 1937. 
3 E. W. Girrorp, American Anthropologist, N.S., Vol. 30, pp. 112—115, 1928. 
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Cult”, E.M. Loep presents a brief account of Coast Yuki religious obser- 
vances #, 

Often informants made statements about neighboring tribes which I 
have incorporated. 


1. The Universe. 


Coast Yuki territory faced the Pacific along a stretch of wild, inhospi- 
‘able coast. Lofty cliffs and rocks were broken here and there by stretches 
of sandy beach, all alike subject to the ceaseless pounding of the rollers from 
the open ocean, Sand beaches were across the drowned mouths of creeks and 
rivers and usually served as barriers to the placid lagoons which characterize 
the mouths of most Californian streams emptying directly into the ocean. The 
mountains rose abruptly from the coast to an average of perhaps two thousand 
feet elevation. Their fog-bathed upper slopes were well clothed with vegetation, 
of which the redwood (Sequoia sempervirens) and the tanbark oak (Pasania 
densiflora) were conspicuous members. In fact, the redwood belt which 
stretches along the Coast Range of the central and northern Californian coast 
covered the hinterland of the Coast Yuki domain ®, leaving them but a narrow 
strip along the coast that was not clothed with redwood forest. This limited 
the Coast Yuki to the tanbark oak for their acorn supply, as the other species 
grow to the east of the redwood belt beyond the confines of Coast Yuki 
territory. 


a) Tie Adar aid temo may: 


The sun was called pile; sunrise, pileputes; sunset, pileilet (ilet, to go 
down). The place where the sun rose was pileteni (sunrise place). The south- 
ward shift of the sun in winter (shewin) was sometimes discussed, but there 
were no observances or ceremonies to induce it to return. 

Wind was called shat; the west wind wkos shat, literally “ocean wind”; 
the north wind onkusgeshat, from onkus (north end of the world), ge (to 
come); the south wind onhaleshat, from onhale (south end of the world); the 
east wind piletenishat, from pileteni (sunrise place). 

The sky was called mixt. Various cloud formations were named: bostet, 
high white clouds; bdstet estiset, clouds becoming red at sundown; onwan, 
high “fog” from the ocean producing an overcast sky; onem, low fog, 
obscuring vision, chulchishta, fog or clouds clearing; fel, clear weather. 
Lightning was called pakyet, thunder e’lauyak. 


Various phases of the moon (lashkowe) were named: lashkowe putesh, 
moon rising; lashkowe yukelet (lashkowe wikis), new moon; lashkowe ulmele, 
half moon (waxing half moon not distinguished from waning half moon) ; 


* University of California Publications in American Archaeolo dE 
vol. 33, pp. 55—57, 1932. gy and Ethnology, 


° A.L. Kroener, Handbook of the Indians of California, plate 36 
: ‘i , sho th 
extent of the redwood belt in this region. ; Seat 
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lashkowe mindel, full moon; lashkowe al, waning moon, less than half size; 
lashkowe koldel, “moon dead”, dark of the moon. The waning moon was said 
to be dying. When the moon rose red, it was said a bear had caught and 
injured it. 

Other celestial bodies were denoted: nisip, star; nisipték, evening star, 
literally “big star”; haptamawutes, morning star; nisipapayis, Pleiades (?), 
stars in a circle; ydtskil, any star in the zenith (misti); mixteliukashu, Milky 
Way, “sky river”. 

Night (sem) was believed to be caused by another world shading this 
world, this world being horizontal, the other world being vertical. It was 
thought that the setting sun and moon sank in the ocean, Day was called 
Pnet, daylight haktemu. 


Djmlil eae e241 


The Pacific ocean, upon which Coast Yuki territory fronts, was called 
ukos, from wk, water. A number of terms apply to different features of the 
ocean: wkochi, horizon; wimas, a wave or roller, not a breaker; chetam, a 
breaker; witlim’a, wave running up the beach after breaking; keham telt, 
calm with no breakers and no wind; also wk lot, ocean smooth; konishte, low 
tide; mushte, high tide; ipes, marine vegetable matter which has been cast 
ashore; ax, materials, such as driftwood or the bodies of animals, cast ashore; 
alax, driftwood specifically, al (wood); /ulax, dead seal cast up by the sea; 
lilpaiyote, young seaweed, Jil (rock), yote (to sprout, to grow). Each rock 
was named. The term olak meant edge of the water or edge of the forest. Salt 
was called kum. 


eyet ives l-an'd: 

The land was likened to a tree with its roots in the north and its top 
in the south. Hence, the north end of the world was called bottom (kus) and 
the south end was called top (Hale). The nadir was called xaka. The land 
was called on, rock lil, sand mu’ch, mountain o’nyak. 

A creek or river was called mel, a streamlet mex; ukshiwi, running 
water; ukyika, still water; wk’em, lake; uklalyiik, deep water in center. Snow 
was biis; hailstones, tishteme; dew, koth; frost, nex; rain, umuchem. 


d) Time. 

Pile ilet, sunset; nexte, just after sundown, dusk; sem, dark, semhuyum, 
midnight; semhalem, after midnight; Aaukt, a little light in east; hawktam, 
light commencing before sunrise; aukeshi, just before sunrise, light; pile 
putesh, sunrise; enehuyum, noon. 


é) Colors. 


Eti, etich, esik, esich, red, yellow, pink, or reddish purple; estop, buff; 
siik, green or blue; Aui, white; chal, white, chik, brown, shik, black, dark 


purple. 
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2. Local Groups, Hamlet, and Tvails. 


Camps® were near the beaches at the mouths of creeks and on ridges 
near springs, They were never in the canyons. Up the ridges ran the trails 
(mish) from the coast camps to the inland camps, of which | probably have 
record of only a fraction. The trails were so far as possible air-line in directness. 
A dip in a trail was called chilem; the summit of a trail aime, literally rest 
place (aiyis, to put down a load). There was no specific term for village or 
camp. Such was designated as henhoten (houses many) or henhotenyo 
(houses many standing). Driftwood was rare anciently, and wood from 
nearby hills was transported to the beach sites. 

There were eleven Coast Yuki groups. Each of these had its own head- 
man and a ceremonial house (hepin). Each group had a frontage of sea 
coast and its territory extended inland to the eastern limit of Coast Yuki 
territory. 

Onch’ilka-ontilka. People of Onch’ilka village, about three 
miles north of mouth of Cottaneva Creek, near northern boundary of Coast 
Yuki territory. C/’i/ means “gap”. The village was located at a place on the 
coast where Cottaneva Creek, in its southward course parallel to the coast, 
is separated from the shore line by a low, narrow range; hence the reference 
to “gap”. Cottaneva Valley (/pwak) belonged to this group. Onch’ilka was 
situated on preperty belonging to De Vilbiss in 1926. This village had its 
own headman and was independent of Onchilem at Rockport. Offshore from 
Onch’ilka was Lilsohollil, Sealion Rock. 

Oluntehem-ontilka. People of Onchilem and Shuwakem 
(sloping-down) hamlets on north and south sides, respectively, of the mouth 
of Rockport and Cottaneva Creeks, They owned Oluntehem ridge which lay 
between the South Fork of Rockport Creek and Hardy Creek and extended 
inland to Hollow Tree Creek, an affluent of the South Fork of Eel River. 
Hollow Tree Creek did not belong to the Coast Yuki, although they fished for 
salmon there. Informant Tony Bell’s mother belonged to Oluntehem-ontilka. 
A headman of the group was Chichyuwel (probably a Spanish name), a rela- 
tive of Tony’s. For Rockport Creek I obtained two names: (1) Shuldem; 
(2) Shiwukamul, to-go-down-hill creek. Ukoshepen, ocean assembly house, 
was a hollow cavern in a great rock at Rockport. Cape Viscaino (Ohuldem) 
was in the territory of the Oluntehem-ontilka. 

Melemisimok-ontilka or Melemisikem-ontilka. 
People of Hardy and Juan Creeks. They owned the ridge between these creeks. 
A little wooded gulch called Ukemenlak, or Altomte, behind Union Landing, 
belonged to them. There was a camp site there. The boundary between their 
land and that of the Hisimelak-ontilka to the south was marked by Little 


. * IT use the terms camp, hamlet, and village interchangeably in this paper. No 
site seems to have been occupied the year around. All were more or less temporary. 


The presence of an assembly house (hepin) probably marked the more frequently 
occupied sites, 
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Howard Creek (Epimal). The top of the ridge north of Hardy Creek formed 
their northern boundary. The line ran eastward from there to the west bank 
of the South Fork of the Eel River, but did not cross it. In the Eel River 
drainage the people had no villages. They fished and gathered acorns there, 
but never tarried long. The beach camps were occupied for the gathering 
of sea foods of all kinds. Customarily the people remained at the beach from 
spring till October. Then they moved inland for acorns. If there were plenty 
of acorns, they built a large dwelling (hen) and remained inland until spring, 
when they returned to the beach. 

There was no assembly house (Hepin) anciently at the beach camps at 
the mouths of Juan and Hardy Creeks. One assembly house was on the hill 
north of Hardy Creek, together with dwellings; the other on Juan Creek after 
the settling of Caucasians (see beyond). 

Hardy Creek was called Fs’im (Blood Creek), as was the village at its 
mouth. The ridge on the north side of Hardy Creek was called EFs’sits (es, 
blood). On this ridge was a camp site called Henhoten, about a mile from 
Es’im hamlet. Juan (or Alviso) Creek was called Melemul. Other place 
names containing the stem melem (surf fish) were (1) Melemisimok, surf fish 
(melem) come in (isimok), the beach at the mouth of Juan Creek, where surf 
fish were caught; (2) Melemenike, the promontory at the south side of the 
mouth of Juan Creek; (3) Melemneoma, surf fish (melem) to watch the surf 
(neoma), the promontory with yellow conglomerate at the north side of the 
mouth of Juan Creek; from there watch was kept for the approach of surf fish. 

Coast places between the mouths of Hardy and Juan Creeks, in 
Melemisimok-ontilka territory were the following: (1) Lilchilgal, the head- 
land. (2) Lilkayi, rock long, a sharp rock. (3) Lilpuu, rock short. 

The Hardy Creek and the Juan Creek people constituted a single 
community with one headman. There were eight houses at the Juan Creek 
village of Melhomi’ikem (where surf fish run). Usal Sinkyone came there to 
live at times. At the mouth of Hardy Creek was the village of Fs’im with 
three or four houses on the north side and four or five on the south side of 
the creek. The canyon is not over two hundred feet wide at its mouth. Drinking 
water was obtained from the creek. The trail to Rockport went straight up 
the ridge at the north edge of the beach, at what looked to be a grade of about 
forty-five degrees. The trail to Juan Creek ran along the beach at the foot 
of the cliffs. 

The spring from which the Juan Creek villagers got their water was 
on the north side of the lagoon, where it is shown on maps as a streamlet. 
It was called Ukehoku. The water, clear and cold, drips from a rock called 
Lilkaduchok, rock (lil), to drip (kadu), spring (chok). There is another such 
spring on the north side of Hardy Creek. 

Just east of the spring at the Juan Creek lagoon was the wood trail 
Alhindamish (al, wood; hinda, to get; mish, trail) down which logs were slid 
for firewood. This trail was very steep, thus facilitating the bringing down 
of wood from the forest. 
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Just west of the spring was the trail leading to the ridge and into the 
interior. Another trail, called Melemdishkemish, similarly followed up the 
ridge (dishke) on the south side of Juan Creek. At about two hundred feet 
elevation was a camp site and on a spur jutting out towards the lagoon was 
a graveyard. Therein is buried the Mexican Juan Alviso, as well as Coast 
Yuki. Juan Alviso was the husband of Mary Standley, one of my informants. 
At this ridge camp site, which was occupied in Caucasian times, there was 
an assembly house (Aepin) as well as dwellings. Flat land on either side of 
Juan Creek, where it debouches into its lagoon, was covered with willows. 
There was an island in the middle of the lagoon where the children played. 
When the lagoon mouth was closed by sand, the water became deep enough 
for swimming. Formerly the beach separating the lagoon from the ocean was 
higher than at present. Now, in stormy weather, the breakers roll across into 
the lagoon, From promontory to promontory, on either side of the lagoon, 
is about four hundred feet. 

At Juan Creek, the dead were also buried at the site of Gleason’s store 
after whites came. Of two skeletons washed out by the creek and for which 
we searched, one was Tony Bell’s stepfather (died 1886) and other his 
stepgrandfather (died 1885). 

Oloxtemsetke was an autumn camp place on the little flat above 
Gleason’s store at Juan Creek. The spring for it is in a little gully on the 
north-west side. 

Ukmaslak was a site on Juan Alviso’s property at Juan Creek. Its area 
was about one acre. Ukmaslak means “black bear (ukmds) come out (lak)”. 
Indians lived there in 1886 after the whites came. There were six dwelling 
houses and a hepin (assembly house). No “school” was held in the Aepin 
there. The Aepin was about thirty feet in diameter, on sloping ground. There 
was a spring one hundred feet east of the camp. The ridge between the forks 
of Juan Creek was called Unkaiyak, little ridge. The Juan Creek people did 
not camp on the south side of their creek anciently or bury their dead there. 
The burial place for Indians, who lived at Juan Creek after the whites came, 
was on the south headland of the lagoon, just west of the point where Juan 
A'viso is buried. 

An old government trail runs up the ridge between Juan and Howard 
Creeks. Informant Tony lived first at the village about one mile back on this 
ridge. Later he moved to the site of Gleason’s store, then to the beach. 

Onhebechke was the Indian trail starting at the south side of Juan 
Creek lagoon and going straight south to Shipoi (Westport). At its start at 
least this trail is worn very deep. The name Onhebechke refers to the trail 
beginning in an arroyo between two small hills. 

Hisimelak-ontilka. People of Hisimelak ridge, between Juan 
and Howard Creeks. Hisimelak means “with salal berries (hisimel)”. Their 
beach village was Hisimelauhkem at mouth of Howard Creek (Tisemamel). 

The name Hisimelauhkem, refers to the blossoms of salal plants, or 
fide Tom “salal berries growing”. It was said to have been a large camp 
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before the whites came. A little flat with a spring at about four hundred feet 
elevation on the hill to the north of the creek belonged to this village. There 
is now a white man’s house at this spot. 

Little Howard Creek (Epimal) was the northern boundary of Hisemalak- 
ontilka land. The summit of the ridge between Howard and Gordon Creeks 
was the southern boundary. 

Tony had seen only three camip sites of the Howard Creek people: one 
at the beach, one at the flat on the hillside four hundred feet above the ocean, 
and one on the top of the hill north of Howard Creek. There was no evidence 
of an assembly house at any of these sites. No doubt there was one at the 
inland village where the community lived in winter. The burial place was there. 
If a person died at the beach in summer, he was carried to this burial ground. 

Liltop’en, a rock on the beach below the Howard Ranch school house, 
was formerly connected with the cliff, but the connection has eroded away. 
Mussels were obtained on the base of this rock. 

The Hisimelak-ontilka caught salmon in Hollow Tree Creek, in the Eel 
River drainage. 

Alwasa-ontilka. People of Lincoln Ridge (Alwasa; Alwabishem,; 
or Alwapwup, covered with leaves), between Howard and Gordon Creeks. 
Their beach village was Lilp’inkem (rocks lie) at De Haven Beach at the 
mouth of Gordon Creek (Lilp’in-kem-melin, rocks-lie creek). The place is now 
sandy. In fact the water off the beach has shoaled, too, Tony said. The north 
wind piles up the sand at this site. Other winds do not. Their inland village 
and winter residence was Onbit, on Lincoln Ridge at about one thousand feet 
elevation. They caught salmon in Dutch Charley Creek, in Eel River drainage. 
Tony thought the upper part of this creek belonged to the Alwasa-ontilka 
rather than to Athabascan neighbors to the eastward; however, it seems mo:e 
likely that it was Athabascan and that the Coast Yuki only visited it for 
salmon. 
Tony insisted that the name Lilp’inkem originally applied to an ancient 
site on the nearly level top of the bluff south of De Haven Beach, as well 
as to the site at the beach. The soil at this bluff site was dark and contained 
a quantity of shell and stone. Trace of an old assembly house pit is still to 
be seen, in spite of plowing. The site was not occupied in Tony’s life time, 
but an old Sinkyone told Tony of a whale feast he had attended there, following 
the stranding of a whale below the bluff. 

Onbit (on, ground; bit, hollow) was a camp site on the north side of 
Lincoln ridge at about one thousand feet elevation. The name refers to the 
hole-like appearance of the site which was flanked by ridges on south, east, 
and west, On the north edge of the flat where the mountain sloped abruptly 
down was the spring for the camp. There were six houses there. It was the 
winter residence of the Lilp’inkem people and was sligthly more than an hour’s 
walk from Lilp’inkem. The house pits were in a grove of large redwoods. 
They got no sun in winter, but were admirably protected from the wind. 

According to William Bowen, there was also a camp half a mile higher 
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up the ridge than Onbit. There were about eight house pits, but no indication 
of an assembly house (hepin). About two hundred yards down hill on the 
Gordon Creek side of the ridge was a permanent spring. On the Howard 
Creek side of the ridge, about one hundred yards below the camp site was 
a smaller spring, which went dry in summer. 

Places within the territory of the Alwasa-ontilka were the following: 
Boomti, a small bare hill just north of Lilp’inkem hamlet. Lilestop, a buff 
colored rock which formed a portion of the cliff jutting out to the south of 
the promontory on which stood the ancient hamlet Lilp’inkem. Yanka or Yani 
(promontory), Abalone Point, a headland north of the mouth of Gordon 
Creek. This point belonged to Lilp’inkem. Tony’s mother’s people camped at 
Abalone Point a little. The top of Abalone Point was called Ontip (ground 
high). Yanhehen, the north side of Abalone Point. Lwllil (seal rock), off 
Abalone Point (Yanka). Lilwa, a rock beyond Lullil and most seaward rock 
off Abalone Point. People swam out to it for mussels. 

Mishbul-ontilka or Nanket-ontilka. Mishbul means 
“short trail”; Nanket means “dividing ridge like a fence”. Both refer to the 
ridge between Gordon and Wages Creeks. The Sinkyone name for Mishbul 
ridge is Tostingkut. On this ridge, near the coast, is the McPherson ranch 
on which is the ancient site Pol’u. The Mishbul-ontilka or Mishbul people 
owned the hamlet Nuhanwakem, or Nuhanwahatumut (umut, other side) at 
the north end of the beach at the mouth of Wages Creek. Wages Creek beach 
was called Nuhanwahat (sand wide). The hill north of Wages Creek was 
called Nuhanwahatchistu (chistu, top). 

Pol’u was a camp site on the summit of a high hill (elevation six hundred 
and thirty feet above sea level) between Gordon and Wages Creeks, now the 
site of the McPherson ranch. Black soil and marine shells are to be seen at 
this site. Tony said the former was due to burning acorn hulls there. The 
shellfish were carried up from the beach. A visit to PoPu revealed it as five 
little camp sites, situated at as many springs, the greatest distance between 
any two being a quarter mile. At one, I saw a mortar slab with a slight 
depression. On this a basket hopper had been used. Also a gray flint point 
was found (figure 5 6). A few examples of a purple shell (Jhais lima), called 
lichiu, were found. Tony could give no names for the separate camps at the 
five springs. 

The trail up from the mouth of Gordon Creek to the site Pol’u went 
straight up the steep hillside without winding or zigzaging. The camp: Pol’u 
was the winter residence of the Mishbul people. It was desirable as such 
because of the abundance of firewood, driftwood being scarce at the beaches. 
If temperatures were recorded, Pol’u might also prove to be in a thermal belt 
in winter, though in summer it is frequently enveloped in fog. 

At one of the five camps at the Pol’u camp site there was an assembly 
house pit, probably originally twenty feet in diameter, though now much 
broken down from plowing. In one case which I examined carefully the camp 
was about one hundred yards uphill from the spring. On McPherson’s pro- 
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perty there are seven springs, 3 on the north side of the ridge, 4 on the south 
side. Five of these were camp sites. Usually the spring was slightly lower 
than the camp. 

Although Misbul ridge between Gordon and Wages Creeks was owned 
by the Mishbul people and occupied by them, others might camp there. Like- 
wise the Mishbul people might camp on ridges which belonged to the other 
groups. The Mishbul-ontilka caught most of their salmon in the Eel River 
drainage. 

On the beach between the mouths of Gordon and Wages Creeks was 
the arch rock Lilnehe’, rock-hole-in. 

Mishkei-ontilka. Mishkei (long ridge), or Westport, people. 
The northern village of Shipoi owned this ridge, which lay on the south side 
of Wages Creek. They caught their salmon in the Little North Fork of Ten- 
mile River, which belonged to the people of the village Lilem. 

The hamlet K’etim at the mouth of Chadburn Gulch probably belonged 
to the Mishkei-ontilka, Nes’palem was a village near Westport, where Tony 
Bell saw an assembly house built. Nuwhanwahatdape (dape, this side), a 
hamlet at the south end of Wages Creek beach, was situated at an elevation 
of about seventyfive feet above the lagoon on the inshore side of a projecting 
hill, thus protecting it somewhat from the prevailing wind. This site belonged 
to the Shipoi people. Drinking water was obtained from the creek, wood from 
the hills upstream. Some shell and stone were seen at this site, including 
slab mortar fragments and sling stones. Tom saw three or four houses there 
in his boyhood. 

Shipoi (shipe, willows; oi, place), a village site in Westport, is located 
on the Fee property and in the premises of the present public school. Several 
small depressions, apparently house pits, and one large depression about 
twenty feet in diameter, apparently an assembly house pit, were observed. 
The site is on a low ridge, which falls away very abruptly to a tiny creek on 
the south, which was the source of water supply. It is just above a right angle 
turn in the road leading out of Westport toward Fort Bragg. The elevation 
of the site above sea level is probably between one hundred and fifty and two 
hundred feet. Informants remembered five inhabited huts and an assembly 
house (Aepin). 

Wages Creek was the boundary between the land of Shipoi village and 
that of Lilp’inkem, the village at the mouth of Gordon Creek. The ocean 
beach up to Wages Creek belonged to Shipoi. Wages Creek canyon from the 
beach to the source was the property of the Shipoi (Westport) people, as was 
also Mishkei ridge on the south side of Wages Creek. 

Features of the coast line of Mishkei-ontilka territory from Westport 
northward toward the mouth of Wages Creek are the following: Ontokok, the 
slight promontory (Cormorant point) at Westport, on which is situated 
Filmer’s Hotel (Cliff House). Ontok means bridge or arch rock; ok, big. 
To seaward are four high rocks and a low, long flat one. The first rock 
is called Ontokol, little arch rock; of (little). The second rock is Chimenok 
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The third is Ukochimenok, gull rock; there gulls nested. The fourth rock is 
Ukochimenok kenatsu, gull rock the other side one. The low, long, flat rock 
is called Lilwahat, Brown pelicans used to alight there. Ontoklaxam, the 
point next north of Cormorant Point (Ontokok). Ontoknuhan, the beach 
between Cormorant Point (Ontokok) and the next point (Ontoklaxam ) to the 
north. Ontoknuhannehen (nehen, behind), the beach below the Westport 
graveyard, This beach lies north of the point Ontoklaxam. Lilnehenlax, the 
next point north of Ontoklaxam. Formerly this had to be climbed over by 
one travelling along the shore. Now it has a tunnel through it. 

An inland camp site named C/’il (gap) was attributed by Tom to this 
group. Tom’s mother and a tather’s sister were born there. He described it 
as on a ridge “about tour miles northwest of Sherwood Valley’ and above 
the headwaters of one of the forks of Ten-mile River. lhis seems to be the 
most easterly site of any Coast Yuki group. Tom saw a /epin (assembly 
house) pit there. The people moved permanently to Shipoi (Westport) after 
the whites came. Prior to that time tneir movements to Shipoi were seasonal. 
Chil was occupied during winter, when people lived on acorns especially. 

Mishkeun-ontilka. Kibesillah Ridge people. the Juan Creek 
people called the Lilem (Mussel Rock) people Liem, as they themselves did. 
The Lilem people were also called Mushkeun-ontilka (Kibesillah Ridge 
people). lhe Shipoi people ot Westport were the immediate northern neigh- 
bors of the Lilem people. 

Mussel Rock, the famous mussel gathering place about three miles 
below Westport, comprised an inner and an outer rock, separated by a ten- 
foot channel at low tide. lhe inner rock was called Lildisketaukwis, the outer 
Lilkichke. Not only Coast Yuki, but other groups, came to this place for 
mussels, which were dried here and carried home. At Lilem no people lived 
in Tom’s boyhood. The Shipoi (Westport) and Lilem people at times quarreled 
with the Ten-mile River people of similar speech. 

Lilem, Mussel Rock village site, was on the property of Frank McCray. 
The Lilem people had a separate chief from the Shipoi (Westport) people. 
Lilem territory extended inland at least to the Little North Fork of Ten-mile 
River. It probably extended south along the coast to include Kibesillah 
(Ok’omet or Shipoi) to which the mussel beds extended. On top of the bald 
hill behind Lilem, on the Kerr property, was the hamlet Kasolak, which 
possessed an assembly house (Hepin). Probably within the territory of the 
Mishkeun-ontilka was Lilenoakem, a rock on the land at Newport; the name 
was also applied to Newport. The southern hamlet of Shipoi or Ok’omet, 
mentioned by KROEBER, was theirs. My informants Tony Bell and Willian 
Bowen called this place Olom (bushes). 

Metkuyak-ontilka, People of the mouth of Ten-mile River. They 
owned Seaside Beach (Achiskihosbintem) just north of the river mouth. 
Hebichwakem (hebich, open; wakem, beach) beach, south of the mouth of 
Ten-mile River, was theirs; also the villages of Metkuyaki, at mouth of Ten- 
mile River, and Metkuyakolselem, at the mouth of the creek north of Ten-mile 
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River. Their headman was Albasiwetu, whose mother was a local woman, 
but whose father was a Kato. 

Lilhuyak-ontilka. Inglenook Beach people. They had a different 
headman from their northern neighbors, the Metkuyak-ontilka. The name of 
their village, probably at the mouth of the creek south of Inglenook, was not 
recorded. Both they and the following group wintered inland in Little Valley, 
where they mixed with Northern Pomo. 

Lalim-ontilka. People of Lalim village at the mouth of the creek 
near the small lake (Lalium) at the southern end of Coast Yuki territory. The 
lake Lalim lay west of the present county road. Another name, also applied 
to modern Cleone, was Milhootem (deer large). It was stated that both Coast 
Yuki and Northern Pomo from Sherwood valley lived at Lalim. The Lalim- 
ontilka had their own headman. 

Places on the coast to the north of Coast Yuki territory: Nu’chem, Ussal. 
Hushki, Bear Harbor, also Needle Kock. /yaka’, Bear Harbor beach Onpu- 
noxme, Shelter Cove, literally “land-tloating’, because Shelter Cove headland 
extends far into the sea. 

Places on the Coast to the south of Coast Yuki territory: Swsmelem 
(duck creek), the village at the mouth of Pudding Creek. Choxt (woman’s 
burden basket), a prominent rock at Ft, Bragg, visible tor a long distance, 
looks like a conical burden basket with bottom up. Olhepechkem (ol, tree; 
hepech, toggy), a village at the mouth of Noyo River. Nexkinmelem (nexkin, 
fir), Caspar. Melhohtim, Mendocino City and Big River. Ukbichem (ocean 
hole), the mouth of Albion River. 

Places inland (east) from Coast Yuki territory: Mehot, Jackson Valley 
Creek. Sonmel, Hollow ‘tree Creek. Two waterfalls in this creek were called 
Winenbik and Winenkest; winen denotes a rock over which water pours. 
Winenbik has a very deep pool below it. Upstream is the smaller waterfall 
Winenkest. The name refers to water striking a rock below. Salmon jumped 
both falls. Winispikmel (overlapping-rocks-standing creek), the South Fork 
of Eel River. At one place there were small falls which salmon jumped at 
high water. Olohtemesichkei (olohtem, redwood; esich, red), Branscomb, 
Jackson Valley; Kato lived there. Ukemim, Cahto. Ukemnini (ukem, lake; 
nini, head of), Laytonville. Meétonkai, the mountains east of Willits, Bal’wk, 
Clear Lake; no Coast Yuki went there. Onbatil or Ontépte, Sherwood Valley. 
Onpotilkei (dusty flat), a Northern Pomo village in Sherwood Valley. 
Onohtami, Round Valley. 


3. Intertribal Relations. 

Apparently there was no private ownership of land among the Coast 
Yuki. People sometimes lived in a group, sometimes scattered. When the Juan 
Creek people wanted mussels to dry and take inland, they might go down 
the coast to Mussel Rock to get some to supplement the local supply, the 
Mussel Rock (Liem) people being willing. In return, the latter went to the 
beach at the mouth of Juan Creek to catch surf fish. The Ten-mile River Coast 
Yuki got permission of the Juan Creek headman by sending a messenger. 
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The Juan Creek headman discussed the matter with his own people. If they 
agreed, they told the Ten-mile River messenger that his people might come. 
When they came they camped apart from the Juan Creek people. The Usal 
Athabascans and the inland peoples had to seek permission in the same way. 
Coast Yuki intermarried with the Sinkyone of Usal and Bear Harbor. 

There was a certain amount of travel on the part of the Coast Yuki 
into the territory of their Athabascan neighbors. The inland peoples went to 
the Coast Yuki coast and the Coast Yuki went inland, but rarely east of the 
South Fork of the Eel River 7, the east bank of which belonged to Athabascans 
who sometimes fought the Coast Yuki. The South Fork of the Eel River lay 
in Athabascan territory, as did also Dutch Charley and Hollow Tree Creeks 
The Round Valley Yuki were friendly, but the Coast Yuki rarely visited 
them for fear of molestation enroute. All groups along the coast were 
normally friends, so far as Tony knew. At Usal both Coast Yuki and Sinkyone 
were spoken. When the Coast Yuki were short of food they called it “low 
water month”. They might visit the people to the east for food, and the east 
people visited the Coast Yuki when short of food. The Outlet Creek Indians 
came to the coast to fish, going to Lilem and Shipoi, but not further north. 
The Little Lake Pomo did not come, because of enmity with the Coast Yuki. 
The North Outlet Creek people were the Yukian Huchnom and normally 
friends of the Coast Yuki, like the Usal people. Most or all Coast Yuki spoke 
or understood Athabascan, especially Sinkyone and Kato. 

Once a year the Coast Yuki and their inland neighbors visited one 
another for food products peculiar to their respective habitats. When the Kato 
or the Sherwood Pomo wanted Coast Yuki sea foods, they sent an a/pat, a mat 
of six to ten small sticks each about 4 inches long, suspended from the end 
of a stick a foot or so long (figure 1). The messenger wore no special dress 
or paint. Each stick stood for one or more of the sea foods desired. In the 
model figured, one might stand for surf fish, another for abalone, another 
for giant chiton, another for mussel (66k), another for lilbal seaweed, and 
another for the cooking of sea food. The Coast Yuki headman who received 
this mat hung it in plain view of all his camp and sent messengers to other 
Coast Yuki camps to inform them of the coming of the inlanders, so they 
might come if they liked. The inland messenger returned to the inlanders 
(Kato or Sherwood Pomo) with a message that things would be ready in 
ten days. 

Meanwhile the Coast Yuki busily gather the sea products wanted. People 
from Lilem brought mussels, from Juan Creek surf fish, and so on. The six 
sticks sent by the inlanders did not mean they got only six products. They 
received everything in the way of available sea foods. After the inlanders 
arrived they also gathered sea food, dry kelp for salt, &c. They remained 
about a week. The inlanders usually came about July, sending notice in June. 


7 KROEBER notes from Tom Bell: “Sometimes as far inland as Laytonville; and 


went south as far as Noyo, north as far as Needle Rock; lived as far as these places 
at times, but no farther.” 
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Dancing, gambling, feasting, &c. took place. Hewelauwa means “to give a 


feast”. 
Later the Coast Yuki, after consultation of headmen of different groups, 


sent a messenger to the Kato (or Sherwood Pomo, but not both), bearing ten 


Figure 1. “Mat” of small sticks carried by intertribal messenger. Half size. University 
of California Museum of Anthropology 1—26736. 


sticks which stood for mush oak, manzanita, buckeye, peppernut, wild oats, 
tarweed, &c. Sticks were never sent for salmon to be caught in Eel River 
tributaries. When the Coast Yuki went into the interior in summer, they 
remained only 3 or 4 days, “on account of the heat”. 


20 Vol, 34 
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When the inlanders came to the coast, they brought products that were 
in season, They ate some, but gave the rest to the Coast Yuki, who did likewise 
when they went inland. Apparently there was no bargaining, but mussels were 
regarded as less valuable than acorns. 

Food gathered by the Coast Yuki for the inlanders was not kept in 
separate family lots, but was pooled. Just as soon as the inlanders arrived 
the food was turned over to them. Then the Kato, or other visiting, headman 
divided it out to adults only. Single women did not get much. The number 
of children in a family was not considered by the headman in dividing out food. 

Tribal names. The Yuki called the Coast Yuki Uhohtontilka, The 
northerly Coast Yuki, exclusive of the Ten-mile River people, called them- 
selves Epis; all Coast Yuki were called Ukohtontilka or Ukosontilka; ocean 
people. The Yuki were called U’umnoxme or Meliontilka, the name Melioni 
was applied to the Northern Pomo of Outlet Creek near Willits, called Shipw- 
mel by the Yuki; they were enemies of the Coast Yuki, with whom they some- 
times fought. The term medi perhaps had specific reference to Outlet Creek, 
rather than’ to either Yuki or Northern Pomo. The Huchnom were called 
Ibnoxme or Tutukonom (apparently those of Long Valley only). The term 
oktet, person, was used in reference to an Indian in contra-distinction to 
hiliket, white man. 

Ko’ol was the generic term for Athabascans: The Sinkyone of Usal were 
called Nuchontilka or Unakhon or Uk6onokon or Mishlakontilka, The Kato 
were Ukshiontilka or To’okia (valley people). The Kato were also called by 
terms referring to the places at which they lived; for example, Liloontilka 
(Big Rock people), Ukomontilka (Laytonville people). I got no specitic term 
for the Kato of Jackson Valley. An Athabascan group speaking a dialect 
nearly like Wailaki lived at Kilikol (Horseshoe Bend); they were special 
friends of the Juan Creek Coast Yuki. No specific name was obtained for 
the main body of Wailaki; the Coast Yuki did not go to their country. The 
Athabascans of Shelter Cove were called Uti’noom (uti, reeds). The Mattole 
Athabascans were called Onkuxtontilka. 

A trail extended from Usal inland to Blue Rock, entirely in Athabascan 
territory. It went up the ridge south of Usal Creek, on to Hollow Tree Creek, 
then over Red Mountain, and on to Blue Rock. 

No generic term for Pomo was obtained. The Sherwood Valley Northern 
Pomo were called Chachema or Nokonmi or Onbatilontilka; these were the 
Teleopomo or Keliopoma of Pomo tongue. The term Nokonmi was also applied 
to the Big River Pomo south of Noyo River; the Pomo name for the group 
was Buldampoma, 

The Achomawi living on Round Valley Reservation were called 
Kumnomi. No name was obtained for the Nomlaki Wintu. 


4. The Flora. 


A number of generic terms applied to plants: ol, a grove of trees of 
any kind, also stem of any plant; a/, cut or fallen wood; bal, leaves of land 
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and marine plants, long streamers of marine plants; shil, bark, also the shell 
of a mollusk; mam, berries; kawu, flowers; bihe, roots. These terms may be 
suffixed to the names of plants; thus, Aepella (salmon berry bush), hepella 
mam (salmon berry), hepella bal (salmon berry leaves). Needless to say, the 
list of plant species which follows does not exhaust those of Coast Yuki terri- 
tory, since I list only species mentioned by informants. 

The common Central Californian practice of burning over grass areas 
was done annually, particularly to get rid of grass and facilitate gathering of 
tarweed seed. It was done along the treeless coast, not in the forested area. 


a) Marine Flora, 


Several marine plants were eaten. Kelp (komem) was cooked in hot 
ashes and the stem eaten. Tony contrasted Coast Yuki practice with the Chinese 
custom of eating the top leaves. 


Pterygophora california. balhetin. A ribbon-like seaweed 
with long thick streamers (bal). The stem of this plant is called /etin. The 
Streamers are cooked in coals and eaten. 


Postelsia palmaeformis, A marine plant called wkhenchembal, 
literally “cormorant leaves”, grows upright on the rocks, its foot-long stalks 
giving it the appearance of a land plant. The ribbon-like leaves which form 
its crown were not eaten, but the stalks were, being cooked like kelp, Both 
these stalks and kelp could be eaten raw, but seldom were. The root of the 
ukhenchembal is called kux. 


Porphyra perforata. dilbal. A green seaweed, literally “rock 
leaves”, was prepared by drying in the sun. When eaten the dried leaves were 
heated before a fire to make brittle and easy to masticate. Without this treat- 
ment they were tough. This plant was eaten chiefly in summer. In drying, it 
sometimes became greenish or whitish with mold and was then unfit to eat. 
In this condition it was called /ilbalkim’. 

Ulva angusta. sielibal. A second species of green seaweed, which 
was not eaten; literally “sandpiper rock leaves”. A long marine grass, called 
ultam, was not used. There were a number of sorts of seaweeds for which 
Tony had no names. 


Op Wetrestitalerilora 


Achillea millifolia var. Not used. 

Adiantum capillus-veneris, shima, the name of the whole 
plant. The stems were used for basket designs. 

Arctostaphilos uva-ursi. Ayulkut. Berries eaten raw. 

Asarum caudatum. balshata, Leaves used by shamans, being 
warmed and put on affected part as poultice. 

Baccharis pilularis. wesuk. Not used. 

Calamagrostis nutkaensis. wehil. Seeds eaten. 

Carex obnupta. sti. White inner portion of root used for basketry 
decoration. 
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Castilleia parviflora. kauww’. Not used. Flowers called balchi 
kauww’ (butterfly kauwu’). 

Ceanothus thyrsiflorus. sik. Not used. 

Cirsium lanceolatum. xalet. A thistle, the sticker of which is 
called xaled dihe, Not used. 

Echinocystis oregana. bokumbal. The nut of this vine was 
eaten. The whole nut was called bokum (cf. Umbellularia california), the meat 
of the nut was dich, the shell of the nut was sAil. 

Equisetum hyemale var. robustum. shetet or chlis. Stems 
used to “sandpaper” arrow shafts. 

Fragaria californica, tululmen. Strawberry, eaten raw. 

Franseria bipinnatifida. botkatim. Not used. Stickers of this 
beach plant called Auk. 

Garrya elliptica. wesika. Boiled decoction of leaves drunk for 
stomach trouble. 

Gaultheria shallon. /usimel. Salal. Berry eaten raw. 

Iris macrosiphon. chiwas. Cordage fibers from leaves. 

Juncus effusus var. lallem. Not used. 

Lupinus sp. fotse, Not used. 

Micromeria chamissonis. milmaktam. Yerba buena, now 
used in a tea for the sick, the leaves being steeped either green or dry. Not 
used anciently. 

Myrica californica. kyuwi. Not used. 

Nicotiana sp. walmilbal. Did not grow in Coast Yuki territory. 

Oxalis oregana. hewushet. 

Phyllospadix scouleri. wltam. 

Polystichum aculeatum. cheplas. Sword fern. 

Pseudotsuga taxifolia, nex. 

Pteris aquilinum. cheplas. The root of this brake fern was used 
in basketry designs, after blackening in the mud of a spring. 

Rhamnus purshiana. kal’a or cheel. Black berries (mam) 
eaten raw. 

Rhododendron californicum. wlkelet. 

Rubus leucodermis. motsako, Raspberries. Eaten raw. 

Rubdus parviflorus. Aepella. Salmon berry. Eaten raw. Wood 
not used. 

Rubus vitifolius. motsumam. The berries (mam ) were eaten. 

Sambucus glauca. k/uwa, Elder. Berries not eaten formerly, 
although eaten by the whites. 

Scirpus microcarpus. sii. The root of this plant, the panicled 
bulrush, was used in basketry manufacture. Vernacularly the plant is called 
“cutting grass”. 

Sequoia sempervirens. oloxtem. 


Umbellularia californica. bokumol. Pepperwood or laurel 
tree. The nuts, bokum, were eaten. 


The Coast Yuki. 309 


Urtica gracilis var. holosericea. yistot. 


Vaccinium ovatum. Huckleberry; shimalo, the bush; shiman, the 
ripe berries; shimalbal, the leaves. Berries eaten raw. 


Other Plants.—vnechen, nex’kin (KROEBER), fir tree. olmual, hazel 
bush: olmam, hazel nut. tuélumin, cedar (KROEBER). wien, poison oak. epa, 
alder tree. shipe, willow tree. beka, madrone tree. kucha, manzanita bush; 
kuch, manzanita berries. alwil, gooseberry. aleich, “potatoes”, i.e. corms and 
bulbs. kaun, flower of blue five-flowered lily; alet, bulb of same; probably 
Broaiaea. alchi, redbud, not a Coast Yuki plant, but known by trade. pulsha- 
lamul, a shrub with white flower. hewushetbal, a plant not used. Jallem, a 
grass not used. otim, sea apple, fruit eaten; ofimbal, leaves of sea apple; 
otimkawu, the flowers. milkutche, berries eaten raw. simt, buckeye. chokchomu, 
chestnut, not buckeye; outside of nut prickly; picked when fell off tree; no 
leaching. yoxchoxtum, man root; boxkim, seed or nuts or man root; seeds turn 
black when ripe, cooked in ashes; root scraped, pounded, and rubbed on 
painful spot; not used for fish poison. besha, tarweed. punshele, wormwood. 
daas, generic term for all land grasses. palkensha, a kind of tree. wesheli, 
a hollow, light wood used for arrowshafts. alhetem, a wood used for arrow- 
shafts and foreshafts; imported from east. chiplits, wild oats. wehil, a grass; 
seeds eaten. 


The tanbark oak (shohe) was probably the only species in northern Coast 
Yuki territory. A small grove of live oaks (bistem) grew just east of the 
summit of Lincoln ridge (Alwasa), but Tony was not certain if these were in 
Coast Yuki territory. The acorns of the tanbark oak were called shaks or 
shok. The black oak was called mamol, its acorns mam; the white oak, 
makshumol, its acorns makshum; the mush oak, kayuol, its acorns kayuz; the 
live oak pitsumol, its acorns pitsum. The word /el meant “mast”, “crop” of 
acorns, nuts, &c., not acorns specifically. 


5. The Fauna. 


The parts of various animals were mentioned as follows: Aix, bone; kux, 
dorsal fin of rock cod; kexbal, tail of any fish; shemko, lateral fin of any fish; 
kexta, tail of any mammal; boye, tail of any bird; Aebaski, rib of any mammal; 
cha’kum, sinew; se’, human or mammalian tooth, chiton valve; s/il, shell in 
sense of covering; Saleta, down feathers; /e’e, eggshell; es, blood; ine, antler. 
The sting of a bee or wasp and the bite of a dog or other mammal were called 
sheshe, The pecking of a bird was pepints, the biting of a bird auwiyetu. 

Mammals. — Grizzly bear, tipbek or tip’et; black bear, ukmes; brown 
bear, bof; cinnamon bear, echits. Chipmunk, a/’uul (al, wood, wul afraid). 
Seal, Zul. Sea lion, lilsawhau; gray sea lion, niati; brown sea lion, lihebeyakau. 
Fur seal, /ulkus or ukochukmul; occasionally came ashore; the fur was some- 
times used for a blanket. Otter, wkmul. Sea otter, ukochkam’em or ukoxtolkamol 
(literally “ocean wildcat”) seen, but not taken. Porpoise, pis or otanktyusko 
(otan, back; yutsko, projecting upward), a name referring to the prominent 
dorsal fin; not eaten because could not be caught and was very rarely stranded. 
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A perhaps mythical creature was the sea bear, uxkip, which was said to be 
like a land bear. 

Mountain lion or panther, wesol or weish. Wildcat, kam’em or kamvol. 
Coyote, up’ui. Fox, bihiko’le. Wolf’, kommol. Raccoon, shawem or Shauwil. 
Fisher, umule. Skunk, siskine. Jackrabbit, shuhyimko’l, Cottontail rabbit, 
aushima. Gopher, k’oye. Mouse, bi’pe. Gray squirrel, nehte’m. Ground squirrel, 
eishe. Elk, molobi’ or moloxtixtem. Deer (only one species in Coast Yuki terri- 
tory), mi’le; pou mil or powe mil, 1 deer; mil ope, 2 deer; powtk (1) and 
opik (2) refer only to deer; many deer, mitl mune. Dog, heuwisheti. Horse, 
kaviyu (Spanish). Cattle, baaka (Spanish). For whales, see beyond. 

Birds.— Duck, sus or suns. Great blue heron, wile. Shore birds in 
general, sie. Black oyster catcher, Sie lilostman or newukuskatem. Sandpiper, 
sie olsip, Western gull, wkochimen. Cormorant, ukhenchem, literally “water 
crow”. Brown pelican, askolo. Crow, henchem. Golden eagle, chulchu. Bald 
eagle, nenchaldo’. Osprey, lile or lilmol. Chicken hawk, chime cheket (bird 
hit). Red-tailed hawk, saha. Sparrow hawk, chimachekista. Jay, ch/e’ei. 
Meadowlark, benek koole. Woodpecker, olpep’es koole. California woodpecker, 
olkachap. Flicker, moimem, Pileated woodpecker, bistesime. Band-tailed pigeon, 
opul. Mourning dove, bayu. Goldfinch, chimasi. Brewer’s blackbird shepiil. 
Hummingbird, ch’i. Black-headed towhee, weshnaip. ‘Robin, chichi. Varied 
thrush, kucham. Condors (ba’at) were formerly to be seen. 

Reptiles and Batrachians. — Snakes, iuxtle. Rattlesnake, b/e’/; 
none in Coast Yuki territory; also no bull snakes. Lizard, se’et/em. Frog, ot/e. 
Water dog salamander, wknel. A large salamander, called shopoktembal, was 

said to live on dead trout in creeks. 


Fishes. — Trout, melwis. Sucker, ho’p/is. Salmon, ew. Hookbill salmon, 
euheu. Steelhead or spring salmon, ewtas. White-headed salmon eutasnemchal. 
Black salmon, eushil, Large bullhead, emsit. Small bullhead, nexoxchen. 
Bullhead with large head with two little horns, /ilbipkilagole. Black or vivi- 
parous perch, waxnumkal. Blue cod, uyoimen. Rock cod, wiloshika. Kelp fish, 
shok. Surf fish, melem. Sardine or night fish, melemhals; in Sinkyone, siits. 
Herring, hemshik. Man-eating shark, kek’mul. A fish mentioned only by the 
native name sales was a very fat fish which was cast ashore in August and 
September; it was about a foot long. 


Crustaceans.—Crab, ulshil; crab leg, ulshil hes (arm); mouth, 
nehen; shell, shil; pincers, motsa; eye, kul; tail, si’. Sand crab, nuhanulshil; 
nuhan (sand). Barnacle, muun. Pig’s foot barnacle, shulshula. An amphipod 
or sand flea common on beaches, is Orchestoidea californiana, nuhantox; tox, 
flea, as on man or dog; not eaten. Sand bug or hippas is Emerita analoga. 
An isopod (Pentidotes wosnesenskii) is mentioned in a myth as repeopling 
the land after a migration; its native name was utamenemakola. 


® Possibly some other mammal, as occurrence of wolves in California is queried 
by ANTHONY, page 155, 

9 Dr. A. WeErTMoRE kindly had examples of these three species identified for me 
by the Division of Marine Invertebrates. U.S. National Museum, 
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Mollusks. — Generic terms: sil, shell in the sense of covering, also 
applied to bark of trees and shrubs; se’, valve of chiton, also teeth of verte- 
brates including man; ful, literally “eye”, operculum. Native names of species: 
Black turban shell (Tegula funebralis), /i/puslum. Brown turban shell (Tegula 
brunnea), /ilpulihulitonum (-tonum refers to base or aperture being larger 
than that of black turban shell). Thais lima and Thais canaliculata, /ilchin. 
Olive shell (Olivella biplicata), kixlikam; limpets in general, wkateli; white 
limpet (Acmaea mitra), wkateli chal; brown limpet, wkateli chik; keyhole limpet, 
ukateli suk. Bivalve rock borers, lilnook. Paphia staminea, uyechip, not used 
formerly. Mussel (Mytilus californianus), nook. Slipper shell (Crepidula), 
nichium, Hinnites giganteus, wkishil. Red abalone (Haliotis rufescens), betsim; 
various parts of abalone called betsim plus name of part, thus: petil, meat; 
sho’, edge of shell; niiwin, black edge of mantle or fleshy edge of abalone; 
shil, shell; sitse, purple pear-shaped stomach (?), inside which are green 
“intestines”; hui, white “intestines”; Awl, the openings in the shell; shiliwit, 
the flat reflexed edge of shell; tux, the iridescent part of shell used for orna- 
ments. Giant chiton (Cryptochiton stelleri), ke/ala; various parts of giant chiton 
called lelmachen, meat; sitse, “intestines”; kelalamhut, white intestines, kela- 
lamse, “filth”, which was thrown away; kelalamsho, red edge of chiton; 
kelalamkukse, rough outer coating. Another chiton, Katherina tunicata, kixniu, 
has its parts named analogously. 

Four pulmonates, Epiphragmophora arrosa, exarata, and infumata, and 
Polygyra columbiana, were called suput. No name for Circinaria. Slug, 
shultala. Octopus, molki. 


Other Marine Invertebrates.— Sea anemone, lachal; small 
sea anemone, lachal mustum. Starfish, meseman, not eaten, designated by 
color terms: efi, red or pink; sfik, black or purple. Soft, many armed starfish, 
meseman keti. Sea urchin, ukuwel; uk, spine; ukuwel shil, sea urchin shell. 
Portuguese man-o’-war, wkosbalchi, literally “ocean butterfly”, or wkoskewu, 
“ocean flower”; not eaten; cast up by sea in vast numbers. Jellfish, lox, 
not eaten. 


Insects, &c.— chalench, very large black ant. chalench esik, very 
large red ant. balchi, butterfly. chox or chloop, beach fly, also house fly, both 
present before Caucasians came. na’au, yellowjacket wasp; 7a’au nok, yellow- 
jacket burrow. fox or tlo’k’i, flea. ik/é, louse. hulmuni’me spider. mu Ui, 
earthworm. 


6. Hunting, Gathering, and Food Habits. 


The Coast Yuki lived on acorns, salmon, mussels, and grass seeds. 
Grass seeds were obtained all over the slopes of the hills back of Westport 
and in the bottoms of Ten-mile river. Salmon were speared in riffles as they 
went up streams. The harpoon had two heads. When they came down they 
were caught with short nets, the frame of which was hoop-shaped, about three 
feet wide, and scarcely more than four feet long. The net was scooped through 
the water. Surf fish were caught in the surf when a wave receded, There was 
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a net frame in the shape of half a hoop hela verticaliy, from which a net ran 
out towards the sea, into which the fish were carried by the sweep of the water. 
Eels were caught with a short gaff at night. The hook was of bone and 
apparently the water was simply raked for them. Deer and elk were shot or 
sometimes snared. 

There was a fine source of supply of salt at Mussel Rock or Lilem, 
three or four miles south of Westport. There ocean spray, deposited in holes 
in the rocks, evaporated leaving crystals of salt. This place was visited by 
inland peoples as well as by the Coast Yuki, for Lilem was a famous place 
for mussels. Apparently the extensive eating of seaweed by the Coast Yuki 
made minimal their use of salt. Moreover, it very likely prevented goiter. 
Tony reported never having seen a Coast Yuki with that affliction. 

Normally men only ate with a spoon. There was no penalty, however, 
for a woman doing so. It was simply not customary. Sometimes when a man 
was without a spoon, he ate with his fingers as did women. Women scooped 
up acorn mush with the index and middle finger, regardless of its consistency. 
They seldom put the fingers into the mouth, however. The Northern Pomo of 
Sherwood Valley, however, took the mush up by the handful and sucked it in. 

Acorns (chok) for winter use were stored on top of the house where the 
Slope was small; chiulix, storing acorns on top of house. They were covered 
with redwood bark, to keep them dry. They were stored either whole or 
hulled. Sometimes the inmates of the several houses of a camp stored their 
acorns on a single house. Hollow trees were also used for storage, though 
subject to the risk of raiding by bears or other people. Sometimes rotten trees 
in which California woodpeckers had stored acorns fell and the Indians took 
the acorns. They never cut down such trees. 

Unhulled acorns were also stored in conical burden baskets, leaned 
against the house wall, but not in special storage baskets. Hulled acorns 
might be put in a pit, covered with brake fern or redwood bark, and earth, 
which were used to cover food pits in general. Sometimes they were stored 
whole in a bin of redwood bark inside the house. When stored in burden 
baskets, the acorns were covered with fern and lashed, so if the basket fell 
over they would not spill. They were never stored in pits with the hulls on, 
but were shelled and dried first, either over a fire or in the sunshine. 

To make “moldy” acorns, they were hulled, put in a basket, and buried 
in moist ground for two to four weeks until moldy. Then they were soaked in 
running water two to five days in an openwork basket. That removed the 
mold and the bitterness. They were pounded a little or cooked whole. Boiled 
in a basket, they came out whole but soft like beans. 

In making mush, acorns were pulverized, If dried acorns were used 
they were leached. Ocean sand was brought to a creek side and used for the 
leaching basin. The moistened meal was stirred a little near the surface, not 
near the bottom where the sand was. Leaching was with cold water, perhaps 
a dozen times. When the bitterness was gone, the meal was removed by 
scraping up with the hand. The bottom portion resting on the sand was placed 
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in a basket of water. The acorn meal rose to the top and was gently poured 
off, leaving the sand in the bottom of the basket. 

For stone boiling, the stone was removed from the fire with two sticks, 
and the ashes blown off. Cooking mush was stirred with a paddle (kasbish; 
kos, soup; bish, paddle) of oak, which had a broad blade (see figure 2). The 
cylindrical handle was not ornamented with carving. Hot stones were lifted 
out of the cooking basket with the paddle, by getting the blade underneath 


Figure 2. Mush paddle. Quarter size. University of California Museum of Anthropology 
126733; 


each. They were put into a basket of water. Acorn mush was dipped out of 
the cooking basket with a small basket and placed in individual basket dishes. 
Children were told to take it to so and so among the relatives. 

Buckeye nuts were cooked by covering with hot stones. After cooking 
they were mashed with the hands, then further pulverized in a basket of water 
with a stick. 

Pepperwood nuts (bo0kum) were cooked in hot ashes and cracked open 
with a stone. While in the ashes they were continually stirred with a stick, 
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a process called bukil. When taken from the ashes they were shaken in an 
openwork, hazel-twig, basket tray to rid them of ashes. 

Strawberries, collected in a small coiled basket, were brought to camp 
and eaten raw. Ripe gooseberries were eaten only by children, uncooked. 
Salal berries were collected in small coiled baskets by women and children 
(not by men). For transportation, they were placed in women’s burden 
baskets, which were tightly woven. (Tony Bell, with other children and women, 
was gathering salal berries when the first white men came along. All scuttled 
for cover in the brush, dropping their baskets. The babies hid under their 
mother’s knees.) 

Seeds of wehil grass were collected with a basketry seedbeater (kyuwitt) 
and a tight burden basket (choxt). They were parched with coals in a coiled 
parching basket (yechem) so that the hulls came off. After winnowing they 
were eaten dry with the fingers. 

Wild oats (chiplits), obtained at various times of the year, especially 
spring and summer, were collected in a large basket with the aid of a seed 
beater. More or less chaff was knocked off by the seed beater, but the oats 
were winnowed in a yechem winnower. The wind blew out the chaff. Parching 
followed in the yechem basket, Coals were shoveled up with a twined open- 
work basket tray (opech) and placed on the winnower with the oats. This was 
shaken and finally the coals separated at the edge of the basket and caused 
to fall off. The parched oats were then pounded in a mortar and sifted on 
a flat coiled basket plate (wenme). This was done by tapping the wenme with 
the fingers so that the fine meal worked to the far edge and fell into a yechem 
basket below. The coarse particles were pounded further. Oat meal or flour 
was moistened slightly and eaten with the fingers as pinole. No spoons were 
used. Acorn meal was sifted in the same way as oat meal. 


Yerba buena was chewed for any kind of sickness, especially stomach 
trouble, but it was not steeped as a tea until the practice was introduced by 
the whites. Pulshalamul is a white-flowered shrub, the leaves of which are 
chewed at the present time, although the informant thought they were not 
used anciently. The leaves taste bitter the first time chewed, but with con- 
secutive uses of the plant this unpleasant feature is less and less noticeable. 

Food was not eaten directly from the cooking basket, but from a smaller 
basket called chulmen, in which it was placed. The chulmen was used also as 
a drinking cup. Its coiled foundation was of poison oak stems, its wrapping 
material of alder root. 

Wild “potatoes” (alet) were cooked in coals covered with ashes, which 
were later removed by shaking the bulbs in an openwork twined winnowing 
basket. The earth oven with heated stones was not used for any purpose. 

Various animal foods were dried and (or) smoked for preservation. 
The drying frame for meat was called altal (wood-frame). Its platform was 
three or four feet above the ground, rectangular in form, with two long and 
two short sides, It was supported on four forked stakes driven into the 
ground. Two horizontal sticks formed the two long sides of the platform, 
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resting in the forked sticks. Transverse cross sticks connected these and 
formed the bed of the platform. Meat, drying on such a platform, was 
taken indoors at night. If cut thin it could be satisfactorily cured in 
four days. 

In eating deer marrow, the head of bone was knocked off, but care was 
taken not to smash the whole bone as it was desired for fish gigs and awls. 
Marrow was eaten by shoving a small stick into the bone repeatedly and 
licking it off. The marrow was eaten raw as the bones would be spoiled for 
implements if cooked. Coyote bones and bird bones were not used for anything. 
Cooked meat for aged people was pounded with a pestle. 

In broiling deer meat on coals, limbs of trees were used to make the 
coals. When burned down, the coals were spread out and the deer meat laid 
thereon. Salmon was cooked in the same way with the skin side up, but 
covered with ashes. When done, the cook blew off the ashes. The fish was 
taken out by putting a stick under it. It was cooked slowly this way, just as 
if baked. ‘ 

In early days nothing was wasted. Deer feet were denuded of hair by 
singeing and scraping and the hooves were knocked off; then the feet were 
pounded very fine on a stone slab, and eaten without further cooking. Deer 
vertebrae were pounded, roasted spread over coals, and turned while cooking 
with two flat sticks. The mass held together like paste or batter. 


Fishes were usually broiled in coals, the larger ones always gutted and 
washed first. Smaller fishes such as trout, surf fish, and sardines were not 
eviscerated. Indeed, sardines and surf fish were eaten whole without removing 
the intestines. 

Various marine fishes and mollusks were dried and taken to camp sites 
on the ridges in the fall, when the coast sites were abandoned for the winter. 
Among the species thus prepared were surf fish, bullhead, kelp fish, rock 
cod, mussels, abalones, and chitons. 

Mussels for drying were placed among hot coals to open the shells. 
Then the meats were spitted on young hazel twigs to dry. These twigs with 
their loads of mussels were tied together so that they radiated like the spokes 
of a wheel. Usually the mussels were dried in the sun, though sometimes 
smoked too. If not thoroughly dried they spoiled. When ready for transport 
inland, the sticks of mussels were packed in the man’s burden basket (olo). 
They were eaten dry without further cooking. People were never poisoned by 
dried mussels, as they were sometimes by fresh mussels. 

Not much abalone was dried and taken inland, because seldom more 
was obtained than filled immediate needs. An abalone to be dried was cooked 
in coals, removed from the shell, and the meat cut into three broad horizontal 
slices with a flint knife. In cutting into small pieces for eating, a mussel shell 
was used as a knife. 

Olive shells (Olivella biplicata) were cooked in ashes, the flesh picked 
out for food, the shells strung into necklaces, 
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a) Mammals. 


A man might hunt or eat deer meat after cohabitation, but he could 
not fish or hunt when his wife had her menses. It was all right to go if his 
daughter had her menses Before setting out to hunt deer, the hunter smoked 
himself for half an hour or an hour with pepperwood. A fire was made and 
the coals spread out; pepperwood leaves were then spread thickly over them 
and the hunter reclined upon them, sweating himself. This was done out of 
doors on the morning of setting out on the hunt. Hunters usually went alone, 
not in a crowd. 

In early days they killed deer and elk by following them until they were 
tired and then shooting them. Sometimes they had to follow them two or 
three days. At night the hunter camped, then resumed the tracking again in 
the morning, following until the animal was tired out. After the kill the meat 
was brought to the camp. In summer, people sometimes camped out and had 
a big feast after a kill. 

Dogs were used sometimes to run deer in conjunction with several men, 
the dogs chasing them back and forth between two groups of men. Dogs were 
allowed to eat deer meat. Sometimes deer driven to a beach took to water. 
They might swim out in the ocean a ways, but always came back unless 
drowned. Men sometimes swam out and caught a swimming deer, holding 
its head under water to drown it. If the deer got ashore, it was shot. The 
informants had never heard of driving deer over a cliff. A deer fence (chiis) 
about one hundred yards long, was built of brush with several openings, in 
each of which was an iris (chiwas) rope snare (saksit), so hung as to catch 
the deer around the neck. The deer were driven in the early morning toward 
the fence by several men who made an encircling move. Elk were snared in 
the same way, but they were more suspicious than deer and apt to turn back 
if things did not look right. Deer were sometimes thrown down and stabbed 
with a bone dagger, apparently in the heart. The throat was not cut to kill 
the animal. 

The deer head decoy for stalking deer was kept in the hunter’s dwelling 
as his most prized possession. Each hunter made his own and never sold it. 
A doe’s head was stuffed with grass and artificial wooden antlers added. 
These were wrapped with fisher skin to make them look like antlers in velvet. 
In putting it on his head, the hunter tied his long hair at the back of his 
neck or coiled it around the top of his head. Informants had never heard of 
a panther attacking a disguised hunter. The hunter carried this stuffed head 
in his hands until deer were sighted, then he donned it. He pretended to eat 
herbage and kept to leeward of the deer until close enough to shoot. He aimed 
low, because deer crouched down at the sound of the bow. Usually only one 
was killed at a time, because the others ran. Sometimes a buck would attempt 
fight when he saw the horns of the hunter’s mask. Bucks and fawns were 
taken, but, as a rule, not does. The hunter returned to his village after killing 
a deer, and four or five other men went to butcher it, which was done with 
stone knives, on the ground, not suspended. A mussel shell was not used as 
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a knife for this purpose. The hunter got one hind leg as his share, the headman 
of the village got the other. Sometimes the men cooked part of animal where 
it was butchered. No reason was given for the hunter not butchering it 
himself. 

The hunter closed a deer’s eyes and tied the mouth before he went for 
other men. (The Achomawi on Round Valley Reservation cut the eyes open, 
or women would not eat the meat. They did this before butchering.) A man 
whose wife had her menses or a new child could not butcher deer. The 
deerskin became the hunter’s property if he claimed it at once, otherwise 
someone else took it. The hunter kept all sinew, and those who received back 
meat for their share extracted this for him. The headman of the camp did not 
help to butcher. Sometimes the headman hunted deer. In case of a kill he 
kept both hind legs and all the sinew for himself. The heart, liver, lights, 
head, neck, shoulder, kidneys might be claimed by anyone. Fat and meat 
were particularly prized and might be the cause of a quarrel if it was thought 
someone received more than his share. The headman might act as arbiter 
and have the man with too much return some. The intestines were eaten after 
cooking on coals. The paunch was cooked on coals and turned as it cooked. 
No hepatoscopy or other divination was practised with a slain animal. Deer 
meat and sea food were not eaten together usually, although there would be 
no harm sc far as Tony knew. 

Butchered deer meat was wrapped in tanbark oak foliage, tied with 
hazel twigs, and carried on the shoulder. No pack strap or burden basket 
was used. Usually it was not necessary tc steady the bundle with the hand. 
(The Sherwood Pomo used a pack strap to carry deer.) Only an old man 
would need a staff to aid his steps while carrying the load. 

Elk were not stalked with a decoy mask like deer, but were sometimes 
run down by one or two hunters after a day or two of pursuit. If the elk 
entered the territory of another group, it was not pursued. If the pursued 
animal got into a herd its track was lost. Big elk were often easier to track 
than small ones. Once tired they were easy to kill with the bow. Trails of 
elk were discernible by the dead white brush broken by their horns. The 
hunter shouted when he caught up to the animal, so people in the vicinity 
might know he was pursuing it and perhaps kill it as it passed. They were 
of course his people, for he hunted only on his own ridge. A thoroughly 
tired elk would stand passively and be shot. The hunter did not close the 
eyes or the mouth of an elk, when he went for other men to do the butchering. 
An elk was not stabbed, but was shot with arrows repeatedly if necessary. 
An elk was butchered like a deer. Men did the butchering. One of a pair of 
hunters went to camp for the people, while the one who remained began the 
butchering. All came from the camp, men, women, children. A piece of tanbark 
oak bark, ignited at one end, was brought as the brand for a new fire. Some- 
times the fire drill was used, but usually not. 

EJk meat was cooked where killed and the bones broken for marrow. 
No gigs or needles were made therefrom. Spoons and wedges were made 
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from the antler, which was divided among all of the men, Only the back 
sinew was saved, for it was three fingers wide and very long. From deer 
they took the leg as well as back sinew. Elk sinew was “as hard as bone”. 
Most of the elk parts were eaten like deer. Dogs were allowed to eat this 
and all other game. Marrow was eaten raw. No elk hide armor was used, 
although the Wailaki used it. No song was sung when an elk or deer 
was killed. 

Ground squirrels were smoked in their burrows until “drunk”, then dug 
out. Burning grass was thrust in the hole and the smoke fanned in. Some- 
times the squirrel came out blinded; sometimes it went through the fire. If 
it came out, it was killed with a stick, otherwise it was dug out. Skunks 
were bowled over with a hurled stick, then dispatched with a club. They too 
were eaten. 

The generic term for whale was heumil. A whale rib was heumil hebaski. 
Whale fat was called /uwl, also the word for seal. Whale meat was bich; whale 
skin sho/. Bluish gray whale “bone” from the mouth was busil; it was not 
used. The spouting of a whale was called wk whichil or uk kuset. The whale 
was never hunted, but the stranding of one was the occasion of a great feast, 
the local people having first choice of the meat, others taking the balance. 
Three kinds of whales were distinguished: (1) Aeumil, a big whale; (2) /eu- 
milhultel (whale eye blind), a smaller whale; (3) Aeumilkuchi, small soft 
whale, of same color as the others. The so-called “blind” whale, a small black 
species, was not eaten. 


Tony’s further account of whales was beyond my understanding and 
moreover Tom Bell could not clarify the matter for me. Therefore, | can only 
present the statements as recorded: Other names for whales were associated 
with different sorts of acorns: (1) mamheu, black-oak whale (mam, black 
oak; heu, whale), applied to a whale in which the meat and blubber were soft. 
Because of this softness, it was not so relished as food. (2) shokshiheu, 
tanbark-oak whale, in which the meat was hard and particularly relished. 
(3) mokshimheu, white-oak whale. (4) keyumheu, mush-oak whale. (5) bistem- 
heu, live-oak whale. 


Whale meat was cut in strips with a flint knife, hung on a stick above 
the house fire, and smoked. It would keep a long time after smoking. When 
wanted for food, a small slice was cut off and cooked on coals, after first 
soaking in water two or three days to remove fat and bad taste. Blubber was 
tried out in baskets with hot stones, and the grease stored in baskets. Sea 
grass was dipped into this and eaten. 


Sealions, common seals, and fur seals were caught and eaten. Young 
sealions sleeping on rocks were stalked and clubbed across the nose, A seal 
sleeping in the water might be taken by two or three swimmers, who seized 
it by the flippers and hit it on the nose with a stone. 


Seal Rock (Lullil), off Abalone point, was a favorite resort of seals 
and sealions, Sealions were shot with the bow, harpooned, or killed with 
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a club of tanbark oak wood. They were much more difficult to take than seals, 
which were easily caught and killed. 

In the ocean near De Villbiss’ ranch there is a large rock (Lilsdhollil, 
Sealion Rock) close to shore, which was reached by swimming. One evening 
four naked men swam there and killed two big sealions. It was about sundown. 
A sort of point was the only place to ascend or descend the rock. One man 
led the way and looked down ahead of him toward the water. He thought he 
saw a shark in the water. He told a second man to come and look. Both 
thought it was a shark waiting to catch them. There were some people on the 
shore waiting, to whom they called that they were in danger and could not 
come ashore. The people on shore built a great bonfire to illuminate the rock 
and passage. The four men on the rock got pretty cold during the night, so 
they lay between the two dead sea lions. Toward morning a great monster, 
maybe a sealion, came up from the sea and crawled over them, It was dark 
and they could feel its hair over them. They jumped up and “preached” to 
that thing, telling it to be good and not hurt them. When that thing went 
back into the water the rock shook like a piece of stick floating around, Then 
they slept no more. They were very cold. When morning came they looked 
at the place where they were to descend and could see nothing. They swam 
ashore all right with their sealions. The people on shore had kept a bonfire 
burning all night. Sealions were killed with a club of yew wood, or with a 
harpoon with a stone or bone point. 

On another occasion they saw two young sealions sleeping in the water 
off the mouth of Rockport Creek. Two swimmers went out and each seized 
a sealion, but had no chance to kill them at once. One man grabbed one by 
a flipper, the other let his get away. One hung on to his, though the sealion 
dove straight down with him. Pretty soon the young sealion struck the 
bottom, turned and went straight up to the surface, the man still hanging on. 
The man just had time to get his breath when the sealion dove again to the 
bottom. Then the sealion again rose to surface. Again he dove for the third 
time with the man still hanging on. This time the sealion went only half way 
down and then up, for it was exhausted. Meantime the second man had gone 
ashore. The captor of the sealion motioned to him to come out the third time 
he was up with the sealion. He came out and killed the sealion by striking 
it on the nose. Big Bone (Kisthox) was the man who dove three times with 
the sealion, He was a Coast Yuki from the hamlet of Ch’il. (Tom’s mother 
and mother’s brother were from there.) 

About a half mile south of Union Landing are flat rocks offshore from 
the modern school house near Howard Creek. There were some seals there. 
A Juan Creek young man saw the seals while he and others were getting 
mussels. He swam out to catch a seal and crawled up on the rock where they 
were sleeping. He carried a spear with a point of elk bone. He had a rope on 
end of the spear handle. He stabbed a seal. The rope got twisted around his 
wrist and he could not get loose. The seal jumped and dragged him into the 
water. He was helpless. The seal dove and headed south. A little ways south 
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it came up, so did the man, As the rope was tight around his wrist he could 
not get loose. He had to stay with the seaf. He kept going. Pretty soon the 
watchers on the beach saw him come up. The third time he came up off the 
mouth of Howard Creek. There the seal stopped. The man clambered on to 
a rock and called to others that he was fast and could not get loose. The others 
swam out and released him after killing the seal, which was eaten. 

On one occasion Tom’s father’s brother and others saw sealions swim- 
ming off Sealion Rock. Tom uncles’s father saw them and said to Tom’s uncle: 
“Don’t go out, son. I’m good for nothing and old, so let me go out.” Tom’s 
uncle said: “No, father, I am younger than you, so I’ll go out.” The father 
said: “No, don’t you go out. Let me go out.” 

The younger man was bound to go, so the old man let him. He and 
another young fellow swam out to Sealion Rock. Some people were on the 
shore watching them. They called to the swimmers that they saw man-eating 
sharks (kek’mul or eshoo) far out. They told them to hurry. After killing two 
young sealions, they started back, but could see no sharks. When half way 
in, one swimmer threw up his hand and shouted. He sank at once. Nothing 
further was seen of him, but shortly a great amount of blood appeared on 
the surface. Tom’s uncle swam as fast as he could and let his seal go, in his 
effort to get out of danger. The old man ran down toward the point to meet 
his son. Before he reached the point, Tom’s uncle shouted once and went 
down, then blood boiled up. A few minutes later three sharks were seen 
further out. 

A harpooned sealion was cut up at the water’s edge, everybody helping 
and getting a share of the meat. The animal was not skinned, but was cut up 
like a seal. The teeth were not saved. The skin and fat were cooked in a 
blazing fire to singe off the hair, a stick being used as a poker to turn the 
pieces. After singeing the hair off, the fat with the skin adhering was washed 
and cooked in coals, fat side down, the whole covered over with earth. Seals 
were harpooned and cooked in the same way. Actually the lean meat, cooked 
on coals, was eaten before the fat which adhered to the skin. Sealion whiskers 
were put to no use. 

0) Birds. 

Larus occidentalis, Western Gull, wkochimen, was apparently 
the species that formerly nested on the rocks at Westport. The Coast Yuki 
walked to some rocks at low tide and swam to others, in search of eggs and 
young. The young were killed with a stick. Old gulls were not eaten, because 
too fishy in flavor. Young gulls were cooked in coals; the feathers burned 
off as the roasting bird was frequently turned. After cooking, the bird was 
gutted, but heart, liver, kidney, and gizzard were eaten: Eggs were also 
cooked in ashes, but those containing embryos were not eaten. The general 
term for egg was he; gull’s egg was ukochimen he. 

Pelecanus californicus, California Brown Pelican, askolo, 


was sometimes killed by breakers and cast ashore. Such was skinned, evisce- 
rated, and cooked on coals. 
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Young cormorants (ukhenchem) were sought for food, but eggs were 
not eaten. In the rookeries at Westport and Rockport, young birds were 
knocked off of inaccessible rocky ledges on cliffs by means of long poles 
wielded from below. They were cooked in coals like young gulls. The Juan 
Creek people usually went to Rockport for their birds. 

Quail fences with snares were not built. Quail and robins were taken 
with separate snares, each attached to a bent twig planted in the ground. 
Touching the bait sprang a trigger which caused the bent twig to spring up 
and the victim to be hanged by the noose. The noose was made of vegetable 
fiber string, not of hair. Band-tailed pigeons and quail were also caught 
with a large open work basket over a spring. It had a door in its side, hinged 
with string or withes, Close by a brush blind was made, behind which the 
trapper hid. When enough birds had entered, he pulled the string to close 
door. Kilbek was the name for this kind of basket trap. Pigeons were killed 
sometimes by a slingstone hurled into a flying flock. 


9 Bl BASHAM ERS 

For salmon the typical two-pronged thrusting harpoon of California 
was used. Hookbill salmon (ewhew) entered the creeks of Coast Yuki territory 
in winter, but usually not before Christmas; they ran up creeks as far as they 
could go and there died. After the winter salmon died, steelhead or spring 
salmon (eutas) and white-headed salmon (eutasnemchal) came. They some- 
times remained until May, when they returned to the ocean. In the South 
Fork of Eel river and its affluents, king or black salmon (ewshil) were caught 
in winter. Although in Athabascan country, the Coast Yuki fished there. The 
black salmon did not enter the streams of Coast Yuki territory. Indeed, the 
bulk of the salmon were caught in the Eel River drainage, rather than in the 
coastal streams. 

A long fish trap of hazel stems (for shape, see KRoEBER, Handbook, 
p. 33, fig.a) was also used for spring salmon as they went downstream. It 
was called oilchoyem. It was never used for other salmon. It was left over- 
night in the stream and often was found crowded with fish in the morning. 
The Coast Yuki did not make the types of fish trap shown by KRogeBER, Hand- 
book, plate 33, figures 6 and c. The fish trap used was made by men, and 
was four feet or more in length. It was placed in a riffle, facing upstream. 
Salmon were caught sometimes with a noose, slipped over the tail, in the case 
of a fish hiding under a root in a creek. The noose, composed of two half 
hitches was slipped over the tail by a swimmer, then drawn tight, using both 
hands. Trout were not caught by this means. 

Trout (melwis) were caught with pole and line (Ai) of iris fiber string. 
The line ended in loop of human hair (not a hook) in which was fastened 
a water worm (Caddis, probably) called shish, or another called shishe, both 
found on stones in streams. The former looks like a stick, the latter has tiny 
bits of stone attached to its casing. The method of fishing was like fly casting. 
The line was cast, and if a trout snapped the bait, it was instantly jerked 
ashore, the human hair catching in its teeth. Large trout were more readily 
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caught than small ones. With a loop of fiber other than human hair, trout 
were rarely caught, but with a human hair loop they were readily taken. 

Tony told of boys catching trout with a fish trap on one occasion at 
Juan Creek lagoon. The lagoon mouth was closed and the water deep. The 
boys of the camp let down a large open-work twined basket of hazel twigs 
(the sort made by men). An iris fiber cord was tied to one rim and passed 
under the opposite rim, so that, by pulling, the opening could be closed. It was 
weighted with stones and lowered so it lay on its side. The bait placed within 
was cooked surf fish. The trout swarmed into the basket and when a sufficient 
number had entered, it was closed and hauled to the surface. The trout were 
not eaten, for the adults of the camp made the boys throw them back and 
forbade them to catch more in this fashion. Tony did not know why this 
method was taboo. The Sinkyone of the South Fork of the Eel river used 
pounded wormwood to stupefy trout and eels, a practice rarely followed by 
the Coast Yuki, in fact so rarely followed that my informants did not know 
what plant was used. 

Of ocean fishes, a large bullhead (emsit) and a_ small bullhead 
(nexoxchen) were caught from rocks on the coast with a gorge (kixepen), 
a straight piece of deer bone pointed at both ends. Attached to its middle 
with an iris fiber lashing was the line (tii) of itis fiber (chiwas) string. The 
six-inch line was attached to the end of a seven-foot pole (kepel al) of hazel 
or other branch. The bait was mussel worm (noktyz), put on so as to com- 
pletely cover the pointed bone and the string lying parallel against it. When 
a fish swallowed the bait, the strain on the line caused the line to tear through 
the mussel worm and wedge the gorge crosswise in the fish’s throat. The bait 
was dangled in the water, especially where seaweed grew. 

No barbed hook or fly was used by the Coast Yuki, nor were fish shot 
with the bow and arrow. 

Black or viviparous perch (waxnumkal) were caught from a rock called 
Waxnumkallil at Abalone point, with a net called hewuaat. It was a bag-like 
net, five feet deep and three feet in diameter. A stick formed the upper edge 
of the net which was oval in outline, with one end pointed. Near this end 
was a crossbar (Aewuakulki) by which the net was held. One man swam with 
the net in a tidal pool or between the rocks. Other swimmers frightened the 
perch into the net. They were also caught with a straight double pointed 
bone gorge suspended from a hazel stick pole. Black perch and bullheads 
were cooked in coals or hot ashes after gutting. The Sherwood and Ukiah 
Pomo cooked them before gutting. 


Blue cod (uyoimen) were captured in rock pools along the coast, The 
two pronged salmon harpoon was employed to take them, at any season, but 
especially in winter and spring. They were gutted and washed before cooking, 
which was done in coals. Rock cod (wiloshika) were taken with the bone 
gorge, baited with mussel worm. Bullheads, black perch, and kelp fish were 


caught mostly in summer. Kelp fish (shok) were caught with a gorge like 
bullheads. 
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Sardines or night fish (melemhals) came ashore at no beach in Coast 
Yuki territory, but to Usal beach in Sinkyone territory. There the Coast Yuki 
were allowed to take them by their Athabascan neighbors. The sardines were 
caught in the surf at night. Men and children fished, but not women. No 
light was used. They appeared at Usal during the months of May, June, and 
July. Sometimes they suddenly appeared in the middle of the night. They 
usually came every night over a considerable period, and were sometimes cast 
ashore in great numbers. Such cast-up sardines were eaten, as well as those 
caught in nets. The sardine net was of fine mesh, fastened to a hoop, and 
equipped with a pole handle. The basket in which the catch was placed was 
not carried by the fisher, but was left on the beach out of reach of the waves. 
The sardines were cooked whole on coals and eaten without evisceration, They 
were so small that two or three were often placed in the mouth at a time. 

Herring (Hemshik) and a smaller fish (men6k6) about ten inches long 
were cast up by the sea in July and August. For these the Coast Yuki never 
fished, being satisfied with beach specimens. Both sorts were cleaned and 
broiled in coals. 


0) 
BOSS « xx {AN YY AX 


Figure 3. Surf-fish net, drawn from informant’s description. 


Surf fish or smelt (melem), one of the most important food fishes of 
the Coast Yuki, came to Juan creek beach in summer and were there caught 
with a special net (figure 3). It was an iris-fiber net bag, held so that the 
fish were carried into it by the receding waves. (The white man holds his net 
so that the advancing wave carries the fish into it.) The surf fish net (melem 
ahat) was about three feet long, two to three feet wide, the mesh was the 
diameter of the index finger. The upper edge was held open as an arc by 
a curved stick of hazel or tanbark oak, which was called Aolki, literally “back- 
bone”, and which bowed up about eighteen inches. A vertical stick held the 
mouth of the bag net open. This vertical stick was fastened to the bottom 
edge of the mouth of the net by twisting the net strings around it. The fisher- 
man stood at one side and held the bow handle of the net, usually with both 
hands, so that the mouth was landward, the bottom of the bag seaward, and 
the lower edge resting on the sand. The vertical stick was held between two 
fingers of the right hand. The lower edge of the bag had no stick along it, 
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but had the lower end of the vertical stick attached to its middle. By pressing 
down on this the mouth was held wide open. As the wave receded, the fish 
were drawn into the net. By drawing up this stick the mouth of the bag was 
closed. The fisher raised and at same time closed the mouth of the net after 
each wave receded. He waded ashore with his catch and poured the fish into 
a flat bottomed, openwork basket of hazel twigs. In pouring them the fisher 
seized the lower end of the bag net and poured. The curved stick at the top 
of the net bowed up about eighteen inches, so the upper edge was out of the 
water. The fisherman neither sang nor carried a good-luck stone. 

Surf fish were washed only with salt water before drying, as fresh 
water caused shrinkage. After drying they were never pit-stored for more 
than four or five days at a time, lest they become moldy. First they were 
dried whole in the sun, being laid on grass and leaves without scaling or 
gutting. Usually in four or five days they were dried sufficiently for smoking. 
lf there was much cloudy or foggy weather they dried slowly, but if it was 
continually sunny they dried too rapidly and broke up when handled. Many 
scales came off naturally when they were caught or washed ashore. The Coast 
Yuki did not know that surf fish came to the beach to spawn. After sun-drying, 
the surf fish were put on top of the huts and covered with redwood bark to be 
cured by the smoke from the fires within the huts and to be further sun-dried. 
The flesh of surf fish thus smoked became red. The bark covering was to 
cause the smoke to permeate the fish. The cured surf fish were carried inland 
for winter use, being transported in the man’s burden basket (olo), a different 
receptacle from the woman’s burden basket (choxt). At the inland camp site 
the surf fish were placed in a pit (bisnik) lined with redwood leaves on the 
sides and bottom. The top was covered with redwood leaves and a layer of 
earth, the leaves preventing the earth from working through into the cache 
of fish. The surf fish were thus cached, as the people moved from place to 
place until winter, when they built their winter houses. Dried surf fish were 
taken inland in October when the acorns were getting ripe. (However, at that 
time it was necessary to climb the trees to knock off the acorns. In November 
fallen ones could be collected from the ground.) 

Surf fish were sometimes strung fresh and ungutted on a stick run 
through the gills, and smoked, a method called alapayi. The sticks were set 
over a fire and the fish smoked in a few hours. These were said to keep as 
well as those that were first sun-dried. 

There were three methods of cooking fresh surf fish. In one, called 
onkohoilits, the fire was scraped away exposing hot ashes in which the un- 
gutted fish were placed four or five layers deep and coals heaped over them; 
no leaves were used to cover them. The cooking lasted forty minutes at least. 
When the pile was opened the burned fish of the top layer were set to one 
side. The lower side of these could be eaten or might be dried for later 
consumption. The good fish were placed in a flat, twined, circular basket of 
hazel twigs called opech. The second method of cooking fresh surf fish was 
called kiilbinem (kiil, coals; binem, to lay a thing down). The fish were laid 
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on an open bed of coals. In a few minutes when one side was cooked they 
were turned over. They were cooked without gutting, though kelp fish, bull 
heads, salmon, and perch, when similarly cooked, were first gutted. In the 
third method the surf fish were cooked whole on a foot square babricot of 
green sticks, about a foot and a half high. The four corner sticks supporting 
the platform were forked. The fire beneath was maintained for three or four 
hours, when the process, called melemhelik, was complete. The fish were 
eaten at once, for they were not in condition to transport inland as they 
would dry out and break to pieces, 

In eating surf fish freshly cooked on coals, the skin was broken with 
the fingers and thumb all the way around just back of the head, and the 
tail was pinched off. Then, holding the fish by its sides and pulling upward, 
the backbone was pulled out along with the head. This left the meat and guts 
in place, but completely freed the fish of bones. Then the fish was ready for 
eating. Neither head nor tail was eaten in olden times. 

Surf fish, sun-dried and smoked, or smoked fresh, were always cooked 
before eating as were other dried ocean fishes. They were cooked in hot ashes 
rather than coals, as on the latter they would burn up because of their dryness. 
Only fresh fish were cooked on coals. 

Dried surf fish were cooked by two methods. One, melemesnik, consisted 
of standing the fish head down around the fire. After one side was toasted, 
they were turned to cook the other side. The second method, kunnit, consisted 
of burying dried surf fish in hot ashes and turning them with a stick by 
stirring the ashes. 

Salmon were smoked on the South Fork of Eel River, where caught in 
abundance, with the aid of fence weirs. A platform three feet high and five 
to six feet square was employed. Dried salmon were carried to coast camp 
sites for food. Black salmon (eushil), caught in the South Fork of Eel River, 
were beheaded, gutted, and split open (Aebeche’) for cooking on a large 
babricot (altalnik; al, stick; tal, horizontal) five or six feet square, built of 
green hazel branches, as dry wood would ignite. The fish were laid on the 
babricot skin side up. The dripping grease from the fish caused the fire to 
spread and to cook the fish more rapidly. After a time they were turned (witsi) 
skin side down, The fire was shielded from the wind by a brush fence, for 
this cooking was done outdoors. 

Rock fish from the ocean were never cooked on a babricot. In drying 
they were beheaded, gutted, and split open for drying in the sun for five or 
six days. Thereafter, they were placed on the roof of the house for smoking. 
They were carried inland in men’s burden baskets. They were not cached, 
but were eaten as the people travelled, for the quantity brought was not large. 


d) Crustaceans: 


Crabs (ushil) were caught by hand and cooked in hot ashes or coals. 
They were then opened with the fingers and the white flesh of the claws and 
other parts eaten. The yellow portions were also eaten. 
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Sand crabs (nuhanulshil; nuhan, sand) were cuoked in hot ashes, the 
shell turning red. There was not much meat to eat, and none whatever from 
the legs. This species was taken in spring and summer, not in winter. 

Barnacles (muun), either from rocks or abalone shells, were esteemed 
as an especially sweet delicacy. A species of stemmed barnacle, vernacularly 
called pig’s foot, is called shulshula in Coast Yuki. These were cooked! in 
hot ashes for a short time. The meat in the stem, as well as in the upper scaly 
part, was eaten. 


é) Mollusks. 


A large number of marine mollusks were used by the Coast Yuki, who 
were really a kitchen midden people, although dwelling only part of the year 
on their middens. There was no taboo against eating of shellfish or fish and 
acorn mush at the same meal. 

Mussels (Mytilus calijornianus) constituted the most important mollusk 
in the Coast Yuki dietary. The favorite place for gathering them was the flat 
rocks, submerged at high tide, known as Mussel Rock, about three miles south 
of Westport. The camp site there was called Lilem, and was frequented’ by 
inland tribes as well as Coast Yuki. It is frequently mentioned in Coast Yuki 
mythology. An enormous kitchen midden, probably a mile long, stretches 
along the slopes above the mussel-bearing rocks. It is doubtless many cen- 
turies old. The results of trial pits sunk in this midden are described elsewhere. 

Mussels were also obtained from outlying flat rocks by men swimming 
to them with a basket attached to a stick. Tony had seen as many as five men 
so engaged at a time. Flat rocks offshore are called lilwahat, “rock flat in 
ocean”. The term exti means to swim; alkapasi means “stick shoved before 
one’. This term applies not only to swimming with a stick, but also to shoving 
wood into a house. 

Mussel meat was called nook; the shell shil. Tony stated that there was 
more poison in the mussels formerly than today, and that Indians often died 
of mussel poisoning. August was the worst month, he said. To avoid poisonous 
mussels, Tony said that they should be collected at high water by diving for 
them. His statement that there was more poison formerly probably means 
that the poison was more manifest, because there was a greater per capita 
consumption of mussels by the Coast Yuki than by the modern inhabitants of 
their area. Modern research indicates that there is no periodicity to the 
poisoning and that exposure to the sun has nothing to do with it, so that 
Tony’s statements as to submerged mussels lacking the poison and as to 
August being the month of greatest prevalence are not supported by bacterio- 
logical studies 1°. Under date of November 15, 1937, Dr. HERMANN SOMMER 
writes me: “The mechanism of the poisoning is shortly the following: For 
some unknown reason the microscopic plankton organism Gonyaulax cate- 
nella multiplies at times along the California coast to very large numbers. 
The mussels which live entirely on plankton ingest these dinoflagellates. The 
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poison which is contained in the microorganisms in simply stored in the 
mussel liver and excreted only very slowly. It is very likely that Gonyaulax 
caténella belongs to the phosphorescent plankton organisms !.” 

After Mytilus calijornianus, the abalone (Haliotis rufescens) was pro- 
bably the most important mollusk in the Coast Yuki dietary. Besides the meat, 
besimsitse or “stomach” of the abalone was eaten. It was cooked in ashes 
and (preserved indefinitely. The purple fibrous portions and the white 
“intestines” were eaten, but the green “intestines” were discarded. 

Abalones were removed from the rocks by means of the abalone spatula 
(emp). This was about a yard long and cut wedge-shaped at the distal end. 
It was made of hard wood from rhododendron or mountain mahogany, When 
the abalone was too firmly attached to the rock, a convenient cobble was used 
to drive the spatula under the shell. This act was called ba&lit. 

The giant chiton (Cryptochiton stelleri) was called kelala. In preparing 
it for food, the whole animal was put on the fire for a short time. This caused 
the reddish brown skin to come off. Then it was cut down the middle of the 
back with a stone knife or a mussel shell, and returned to the fire, back down. 
It opened up with the heat, so the valves were exposed and easily removed. 
The white and blue “intestinal” parts were dried for use later, when they 
were parched, or soaked in water, and eaten. The meat was washed and 
eaten at once. 

A small chiton, Katherina tunicata (kixniu), with orange- 
colored meat and black leathery back with the valves showing, was prepared 
as food in the same way as the giant chiton. 

The black turban shell (Tegula fumebralis), called /i/puslum, 
appears both in the mythology and the dietary of the Coast Yuki, in the former 
as a woman. As food the black turban shell was baked in hot ashes and then 
cracked with a hammerstone on a stone anvil, to extract the meat. The brown 
turban shell (Tegula brunnea) was called Jilpulihulitonum. It was 
cooked in the same fashion. The meat of both was called dich. Thais lima 
and Thais canaliculata were cooked in hot ashes. Their taste was 
described as peppery and different from that of the turban shells. They were 
called lilchiu. Littorina planaxis was not eaten. Olivella bipli- 
cata was called kixlikam. The meat was eaten and the shell with the tip of 
the spire ground off was used as a bead. The generic term for limpet was 
ukateli. The whole animal was eaten after cooking in hot ashes. 

The octopus (molki) was found in rock crevices at low tide. It was 
punched out with a stick, seized, and carried to a higher rock or beach, There 
its tentacles were pounded with a stone to kill it, The head was not pounded. 
The head was called eonashi, the tentacles hes, the mouth nehe, the tubercles 
(“buttons”) Shem, and the intestines exen. Sometimes a person was nearly 
drowned by a big octopus. Octopus was cooked on the coals of a large fire, 


11 See bibliography for additional publications on this matter: H.SommeEr and 
K. F. Mever; H. Sommer, W.F. WueEpon, U. A. Kororp, and R. StoHLER; W. F. WHEDON 
and C. A. Koroip. 
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being turned frequently. After cooking it was cut up with a flint knife and 
the intestines discarded. The rest was eaten. The meat was never dried and 
stored, but always eaten at once. 

What would seem to be a squid, also called molki, was cast ashore 
frequently in summer, but was not eaten. 

Of pulmonate, Epiphragmophora arrosa, exarata, and 
infumata, called swput, were cooked in coals, the shell broken, and the 
meat eaten. A slug (shultala) was cooked on coals and eaten whole without 
cleaning. Polygyra columbiana was also called suput, but was 
not eaten. 

j) Other Marine invertebrates: 

Sea anemones (/achal) were eaten extensively. These creatures leave no 
trace in kitchen middens, as they have no shelly parts. Anemones were 
removed from the rocks with the wedge-like abalone stick. Their exteriors were 
cleaned and from their interiors were removed the mussels, barnacles, and 
other things on which they fed. They were then cooked in hot ashes. 

The sea urchin (wkuwel; uk, spine) was roasted in hot ashes, then 
broken open to eat. The shell of the sea urchin was called wkuwel shil. DALL 
writes of Aleuts eating ovaries only of sea urchins 12, 


g) Insects. 


Caterpillars (mui) were eaten formerly. No chrysalids were eaten. 

Yellowjacket wasps (na’au) were smoked in their burrows by plugging 
the entrance and digging a hole inside of the entrance, a bundle of foliage 
(no fans) being used to drive the smoke into the nest. Into the burrow grass 
was stuffed and ignited. The hole was gradually dug deeper and more fire 
built. This continued till the nest (nauksho) at the end of the burrow was 
exposed and the ycllowjackets dead. Sometimes the fire was pushed right on 
top of the nest and covered over with earth. Sometimes the nest was taken 
out and cooked in coals, where turned repeatedly. When cooked, the grubs 
(mut) were picked out with the fingers and eaten. They were sweet, and tasted 
about like young maize. A yellowjacket nest was discovered by watching the 
flight of yellowjacket. No marked bait was used for the yellowjacket as by 
the Miwok or the Maidu. July was the best time for yellowjacket grubs. In 
the spring the grubs were too milky inside, but if found they were nevertheless 
eaten at once. Yellowjackets made their nest of moss in spring, an act called 
sitwin. 

Grasshoppers (/achem) were eaten. In a place where they were numerous, 
the grass was fired in a circle and the insects killed. After the whole encircled 
area was burned, they were collected in baskets, and were ready to eat without 
further cooking, No earth oven was used for grasshoppers. 

A little honey was obtained from the ground nesting bumble bee 
(dusbosh), there being no honey bees in old times. The Coast Yuki were told 
about the honey of the introduced bee by the Indians to the east. Thereafter 
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they utilized it. Before that they knew nothing about its use. This knowledge 
of honey came to them before the whites arrived, the bees spreading faster 
than their introducers. Terms: duspddu, honey; hechem, hive; to’o dusbosh, 
queen bee. Fir trees or tanbark oaks were the usual bee trees. The finder 
reported to his camp, putting green leaves around the base of trees so as to 
find it again. The men of the camp came with elkhorn wedges and mauls 
and cut down the tree, which perhaps took two days. They never knew which 
way the tree would fall, as there was no cutting to make it fall in a desired 
direction; and there were no ropes to pull. When the tree was down, it was 
burned to smoke out the bees. Sometimes two gallons of honey were obtained. 
Three to six men usually got the honey. The camps were small and there were 
seldom more men than that in a summer camp. A winter camp was larger. 
Honey was put in chula, coiled baskets. Each family got some, it being shared 
as were game and fish. If the quantity was small, :pains were taken to divide 
evenly, With honey neither headman nor finder got an especially large share. 
Honey was eaten from the baskets with a mussel shell spoon. Women and 
children used spoons on this occasion. 


7. Annual Cycle. 


July.—-On beach. Drying fish, especially abalone and surf fish. 
Strawberries, blackberries, salal berries, and bulbs ripe; also hazel nuts. Grass 
and clover seeds gathered. Before July they moved about along the coast a 
good deal. Then, in July and 


August. — They settled down in one place to dry sea foods. Hazel 
nuts and salal berries gathered. No extended sojourns in hills yet. Deer 
hunting any time of year but especially in summer. 


September.— Commenced looking in hills for acorns. Tarweed,, 
grass, and clover seeds still gathered. Tarweed seeds stored. Grass and clover 
seeds eaten at once, The trips in hills were short, usually of but a day’s 
duration. Trees climbed for acorns which getting big enough to knock off. 


October.— Winter houses in hills constructed. These better than 
houses built near beach. The necessity of carrying “timber” from hills to beach 
militated against good beach houses. 

November. —Still moving about, not yet settled in winter house. 
Movement from higher to lower hills. Place where Aepin (assembly house) 
constructed was where huts erected. Old men slept in /epin; other men 
there in daytime; women rarely in Aepin. Men with families slept with them. 


December.— Best month for salmon (black, hookbill). Caught in 
Hollow Tree Creek and Redwood Creek mostly. But few caught in coast 
streams. Little or no hunting at this time. 


January.-—Smoked salmon caught around Christmas were utilized. 
Water in streams too high to fish. When it dropped the fish were pretty well 
washed down. 
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February and latter Januar y.— Bad month. Food supply low. 
Much rain. Water too high to get salmon readily. Huts bound around witk 
withes to keep thatch from blowing off. 

March.— Excursions to beach to offset food shortage. Mussels, &c. 
gathered. People still living in winter quarters. No houses at beach, Still 
raining, even into April. 

April.—In April commenced moving to beach and building houses. 
Looked for seaweed, abalones, chitons, &c, Scant supply of acorns still left. 
No vegetable. products ripe in April. 

May.—Ate leaves of green clover (Sit) and red clover (poxt). 

June.—Ate clover flowers, clover seeds, and grass seeds. Plucked 
and collected in basket. Bulbs and corms (Indian “potatoes”) gathered in 
May and June. 

8. Dogs. 

Coast Yuki dogs were brown, yellow, black, white; short legged, long 
bodied, short haired, erect eared. They were nothing like coyotes, being of 
a different shape and with tail carried curled on the back. They barked. 
Nothing was known of wild dogs or of an origin story of domestic dogs. If 
the dam died, the puppies were nursed by women; sometimes suckled even 
if the dam was living. The word for dog was ewusha; ewusha iiwiit, male 
dog; ewush wusp, bitch; ewusha eul, puppy. 

Dogs were not whistled to, but called Ti ti ti ti. Lakte (get out) was 
said to a dog in ordering it out of the house. A dog was never questioned, 
lest it reply and the person die. People never played with dogs, not even 
children with puppies. Dogs were fed raw deer meat, cooked mussels. A dead 
dog was thrown in the brush, not buried. Heschali, white arm, was the name 
of one dog of the Ten-mile River people. Dogs were not eaten. 

KROEBER’S data contradict mine on two points: His informant stated 
dogs had no individual names and they were buried. 

The Coast Yuki name for horse is the Spanish word, in which they agree 
with the Yuki and the Pomo, but differ from the northwestern tribes. 


9. Structures. 

The tree types of houses: (1) Aen, regular dwelling house; (2) isten, 
brush hut used in summer; (3) /epin, assembly house, larger than hen. There 
was no Separate sweat house, sweating taking place in the /epin, followed by 
bathing in fresh water, never salt water. 

The dwelling was called hen, the door thereto pit. The hut was conical, 
bark covered, and had no center post. The side posts formed a cone and had 
cross pieces lashed near the top to hold them in position. The lashings were 
of hazel twigs. The diameter was ten feet. No excavation was made for the 
house. It was high enough for one to stand in it. The poles were placed close 
enough to put redwood bark thatch over them. The bark slabs were placed 
so there were no direct cracks. Redwood bark was prized off with an elkhorn 
wedge (no maul used) from either living or dead trees. Sometimes twisted 
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hazel twigs were tied on the outside of the house to keep the bark from blowing 
off. Usually no earth was put around the bottom. A little hole for smoke exit 
was left at the top of the cone, The doorway was perhaps fifteen inches wide, 
between two of the poles. It was closed at night with a slab of redwood bark. 
Sometimes five people lived in a fen. There were no separate houses for 
the aged. 

A brush hut, called isten, was used in summer; it was larger than the 
hen, but of the same conical shape. Sometimes attacking Athabascans brought 
an elk hide, which they put across the doorway of a house to prevent the exit 
of the inmates. 

The conical assembly house was called hepin. It was used also as a 
sweathouse and was so designated in English by both Indians and whites. 
All Coast Yuki built Aepin, but informants did not know if their northern 
neighbors, the Usal Sinkyone, did. The Aepin had a small door at the bottom 
of one side, just big enough for a person to squeeze through. There was an 
opening on the side of the roof big enough for a man to get through. This 
was closed with a basket plaque of hazel to fit (hepinkoch, basket door). To 
sweat both entrances were closed. An assembly house was constructed at the 
wish of the headman (t’o’0), who was the chosen orator and leader for each 
settlement. There was formerly an assembly house on the site now occupied 
by the school house at Westport. 

Men visitors, and rarely some women, entered the Aepin with their hosts 
to sweat. Small children did not, lest they suffocate during the sweating. The 
entrants sweated one another, using the Pomo-type fire fan. The men were 
grouped on the north and south sides of the Aepin. A member of each group 
fanned the other group alternately. The group which yielded to the heat first 
and went out was accounted loser. At Shipoi (Westport) they bathed in the 
little creek just south of the hamlet after sweating. Afterwards they gambled 
in the hepin or outdoors. There was no small or true sweathouse formerly. 

For musical accompaniment to dances, a wooden foot drum or sounding 
board was installed over a pit at the back of the Aepin opposite the entrance. 
The drum was beaten with the feet, the pit serving as the resonance chamber. 
A hollowed segment of redwood or other tree trunk served as the sounding 
board. 


10. Ladders, Litters, and Boats. 


Small fir trees were cut and used as ladders to lean against tall tanbark 
oaks, when needed. The branches of the fir served as the rungs of the ladder. 

A litter (alkatet) was made of two oak poles connected with iris rope, 
over which were laid sticks, leaves, and soft buckskin. The poles were held 
in the hands of a man at each end. Twisted hazel formed a rope by which 
the litter was suspended from head or shoulder; if the former, by an attached 
pack strap. Where the hazel passed over the shoulders it was spread out or 
opened so as not to cut as a roll would. (Chakumti, mentioned beyond, was 
carried on such a litter by his grandsons.) 
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The Coast Yuki made no boats, although boats were mentioned in their 
mythology and were called dit/al. Athabascans to the north were said to have 
had boats. 

11. Weapons. 

The bow (livets) was made of either hazel or yew. The hazel bow was 
a self bow; the yew bow deer-sinew-wrapped, not sinew-backed, Hazel bows 
were also obtained from the Kato in exchange for mussels. The Coast Yuki 
peeled hazel bow was thick and narrow and blackened with a mixture of 
charcoal and human blood. The sinew-wrapped bow was painted with red and 
blue paint from Red Mountain and ornamented with red-squirrel skins at the 
ends. The sides were rounded rather than edged and there was no appreciable 
thinning at the handle in the middle. It was said to be about two fingers wide. 


Figure 4. Attachment of bow string. Right figure shows permanent attachment, left 
shows method of attaching when about to use bow. Drawn from model, University of 
California Museum of Anthropology 1—26735. 


Flint flakes were used to shave down the bow wood. The hazel bow was hard 
to pull, but not likely to break. The sinew wrapping on the yew bow was 
so close as to be inconspicuous. This bow was described as thick in the center 
broad, three feet long, tapering toward the ends. 
Informants contrasted Coast Yuki bows with those of the Wailaki which 

were sinew-backed; also with those of the Central Pomo of Point Arena, which 
were shaped like the Wailaki bows but had no sinew backing. The Point Arena 
bow shot a longer arrow than the Coast Yuki bow. The Coast Yuki called the 
Wailaki bow chakamil (from chakam, sinew) and the Point Arena bow neupu. 
7 Bowstrings of Coast Yuki bows were of deer sinew, chewed together in 
splicing. When the bow was not in use it was unstrung. One end of the 
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String was permanently tied, the other loose until preparing to shoot, thus 
contrasting with the Wailaki loop at one end and with the Wailaki method of 
tightening the string by twisting it before putting the loop over the bow end. 
The end of the standing part of the Coast Yuki bow string was fastened 
under the wrapping. The loose end might be tied on the bow, so the string 
hung slack, being tightened when about to be used. In tying the loose end 
of the bow string, the bow was bent by putting one end behind the heel. Then 
the loose end of the bow string was wrapped on the upper end (figure 4). 

The arrow was called kiu, the shaft also kiu, the foreshaft cheel, the 
point Aicha, the feathering kiw ko. The arrow was about two feet long. 
A sandpaper-like reed (Equisetum hyemale) was used for smoothing arrows. 


Figure 5, Arrow (a, 6) and javelin (c, d) points, Natural size. a, obsidian; 6, bluish-gray 
flint; c, chert; d, gray flint. University of California Museum of Anthropology numbers: 
a, 1—26740; b, 1—26742; c, 1—26744; d, 1—26741. 


The distal end of the arrow shaft had a hole for the insertion of the 
foreshaft, which was cemented with warmed pine pitch and lashed with sinew. 
Wesheli, a hollow, light wood was used for arrowshafts. An imported wood 
from the-east, similarly used, was called alhetem. Shafts of this wood had 
foreshafts of the same material. 

Arrows were feathered with three halves of chicken hawk or osprey 
feathers, lashed on with sinew. Each feather was split from the distal end 
and a piece of the wider half used. Human blood from the leg, cut with flint 
or obsidian, was used to glue the feathers and their sinew wrapping to the 
shaft. The fastening of the feathers was first toward the proximal end of 
the arrow, then toward the distal end. After the feathers were attached they 
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were trimmed to the proper width with a chip of flint held between the thumb 
and index finger. The feathers were not twisted on the shaft to give a rifling 
effect. The Coast Yuki feathers were much shorter than the Wailaki. 

A stone arrow point was called Aicha. Flint was called kicha lil, obsidian 
waikie. They were obtained chiefly from the interior in lumps and then worked 
by the Coast Yuki. Red obsidian (waikie eti) came from the northeast. Ten- 
mile River washed down pieces of brown flint and gray flint which were 
utilized by the Coast Yuki of that region, Obsidian was reputed to come from 
Yuki territory. A piece of red flint (/ileti, red rock) was obtained by excavation 
at Lilem shellmound. A “blue” (really pale gray) flint was called /ilsii. The 
concave-based arrowpoint (University of California Museum of Anthropology 
1—26742) is of this material (figure 5 0). 

A special arrow for hunting and war had a foreshaft of hardwood and 
a detachable flint or obsidian point fastened with warmed pitch of the bull 
pine (Pinus sabiniana), When the quarry was struck the point might detach 
and the shaft and foreshaft fall to the ground. No sinew was used in attaching 
such a point. 

Arrows without stone points were sometimes used for killing birds and 
shooting at marks. They had no expanded striking end, nor sticks tied across 
the end for bird shooting. 


To pull the bowstring was called naitel. The primary release was used 
when playing with the bow and arrow. If a bear or other large animal was 
to be killed a semi-Mediterranean release was used. The index and middle 
fingers were hooked over the bow string, the thumb pressing between them to 
hold the arrow in place. 


The quiver (kiusha; kiu, arrow; sha, bag) was made of untanned 
deerskin, hair out. It was two feet long and was carried under the left arm 
(under the right arm by a left-handed man), opening forward, contrasting 
with the Wailaki quiver made to hang over the shoulder and called in Coast 
Yuki wna (literally, to carry over the shoulder), The arrows in the Coast Yuki 
quiver were carried point up. At night in the house they were covered with 
dry grass to keep the heat of the house from melting the pitch. 

A grooved stone arrow straightener (lilshe) was made of a stone 
imported from the east. More commonly the arrow was warmed and bent 
with the hands. Perforated wooden or horn straighteners were unknown. 

A war javelin (duituk) consisted of a five-foot stick with a flint point 
(U.C. M. A. 1—26741, 1—26744, figure 5c,d). This was hurled at the 
enemy from close quarters, usually not over ten feet away, or used to stab 
with if the enemy was found sleeping; it was aimed at any part of the trunk. 
The point was set in pitch in a notch in the end of the shaft. It was lashed 


with iris-fiber string. The shaft of the spear was scraped with a mussel shell 
to smooth it. 


At close range both arrows and spears were dodged. Arrows from a 
distance, the discharge of which was not seen, were more likely to be effective. 
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A club of tanbark oak wood was used on sealions, but was not employed 
in wartare, though the Ten-mile River people were reputed to employ a club. 
Tony could give no word for club as such. 

The harpoon (fenchi) for sealions was equipped with a flint or elk-bone 
head with one barb on each side (figure 6). The iris-fiber cord connecting 
the harpoon head to the shaft was attached to the head by means of wrapping. 
The bone harpoon head fitted into a bone foreshaft according to one informant, 
directly into the wooden shaft according to another informant. The six-foot 
shaft of the harpoon was of elder, wrapped for its whole length with iris-fiber 
string. To the proximal end of the shaft a rope of iris-fiber was lashed. When 
a sealion was harpooned on a rock, the hunter held the coil of rope in his 


Figure 6. Head of sealion harpoon, as drawn by informant. 


hand. This he payed out as the sealion tried to escape by swimming. He 
wound the slack end around a stick (not the harpoon handle) and braced 
himself, Another man with a stick put it under the rope here and there to 
prevent chafing on sharp rock edges. If the sealion finally weakened and 
died it was towed ashore by swimmers. The sealion harpoon was the property 
of one man, not of the community. The head of the harpoon was obtained by 
trade from the north. The handle was made by the Coast Yuki. 

The salmon harpoon was of characteristic double pointed Californian 
type 18, The two double barbs or toggle heads or gigs were of elk or deer 
antler (figure 7). These were mounted on a deer bone center piece. In pre- 
paring bone for the barbs, longitudinal grooves were cut with giant chiton 


13 WATERMAN, The Yana Indians, plates 5—9. 
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valves, After cutting about half through, the bone was tapped with a pebble 
to cause it to split along the grooves. There were two wooden foreshafts 
(almachen) over which the detachable double barbs fitted. These were fastened 
to the pole (choxmit), which was otf variable length. Huckleberry wood was 
usually used to form the diverging foreshafts of the salmon harpoon. Often 
the fisherman did not carry a shaft, but cut a new one or used an old one left 
at the fishing place. 
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Figure 7. Toggle heads of salmon harpoon; barbs of antler with modern point of iron 
nail. University of California Museum of Anthropology 1—27125. 


A dagger, about a foot long, was made of bear bone, probably from the 


front leg. It was smooth and round, and was carried on a buckskin string 
around the neck. There was no handle save the knob on the proximal end. 


It was sometimes used in fighting. The point of the dagger was ground down 
on a rock. It was used to kill seals and sealions. 
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Knives (lilpa’n) were double edged, of gray flint with iris string wound 
around the base to serve as a handle. Some had wooden handles bound on 
with the string. Such a knife was used for butchering. The gray flint was 
obtained from inland tribes, but the Coast Yuki made the knives from the 
raw material. Such knives were used to cut a whale or gut a salmon. A salmon 
would be held up by the tail and deftly opened with one stroke of the knife. 

To cut rhododendron wood a sharp fragment of rock, unretouched, was 
used. It was broken off by hurling one rock against another, a process called 
lil baknik. 

The sling (Aumat; slingstone, humatlil) was of buckskin and was used 
by both men and boys. It was effective against a man up to one hundred and 
fifty feet. Boys sometimes killed birds with it. Numerous pebbles on campsites 
were said to have been slingstones. Pebbles of suitable size were carried from 
beaches to hill camp sites; large slingstones were called /ilhoxt, small ones 
olsil, One cord of the sling was of iris fiber. It was called Aumatduxi. The 
other was of buckskin and was called Aumuthem. The roughly diamond-shaped 
buckskin central belly of the sling was called Aumatchu’. Slings were about 
four feet long when stretched out. One cord end had a loop or slit which 
passed over the middle finger of the right hand. 


12. Tools. 

A stone maul (/ilbechi) of Yurok type 14 was used by the Coast Yuki to 
drive an elkhorn wedge (fi’a pema), also of Yurok type. The wedge was made 
of a tine of elk antler worked down on a stone. In splitting a log, a short wedge 
was driven in first, then longer wedges. In cutting a tree to use as a post or 
pole for an assembly house, the short wedge was used as a chisel, to chip off 
or cut a ring around the tree. Fire was not used to fell the tree. 

The digging stick (onbelmen; on, ground; belmen, to dig) was made of 
rhododendron wood or of the still harder “cascara” (sika). It was about three 
feet long and was used to dig roots and bulbs. 

The walking stick (ets) was six feet long, sharp at both ends. It was 
of small diameter and made from a wood called alhotsom, which was imported 
from the interior, or from the wood of the Silk Tassel Bush (Garrya elliptica). 
Old men used two staffs, young men one. Tony knew of one womer who stum- 
bled while using the walking stick and put out her eye with the sharp 
upper end. 

The abalone spatula (baknik) was made of rhododendron wood, or from 
Garrya elliptica which was harder. The distal end was flat and chisel-like 
and evidently resembled the Tasmanian implement for the same purpose 15. It 
was used also for removing mussels, an operation called ipiye. Abalone meat 
was removed from the shell also with this implement. It was a yard long when 
new. It broke off with use and was resharpened at home with a musselshell 
knife. When quite short it was driven with a stone when shoved under the edge 


14 KroEBER, Handbook, pl. 19d, e. 
15 Roru, The Aborigines of Tasmania, p. 93, 
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of an abalone shell. Both digging and abalone sticks were fire hardened. 
Stakes for fish weirs were sharpened by rubbing on rock and hardening in fire. 


13. Utensils. 

The Coast Yuki employed the elkhorn spoon (milnosha) and the mussel 
shell spoon (nokshunhia) in eating. Acorn mush (shako) was eaten therewith. 
Informants disagreed as to whether the elkhorn spoons were made by the Coast 
Yuki, or imported from the north. The elkhorn purse of northwestern Cali- 
fornia was unknown, a fact which perhaps makes more likely the alleged local 
manufacture of the elkhorn spoon. The mussel shell spoon was made by rub- 
bing a valve on a stone to remove the epidermis and to make the valve smooth 
and thin. The hinge end was rubbed down to make a square end. The spoon 
was used like a lever to catapult the food into the mouth. It was placed in the 
mouth only at the end of the meal, in order to lick it off. When used the spoon 
was held straight in front of one, bowl out. 

In pounding food in the slab mortar (Autim) the woman sat with the 
twined basket hopper (A6l) between her legs. She wielded the pestle (kolimp) 
with her right and left hands alternately. The legs were put on top of the edges 
of the basket (a position called ditkil), not at the sides as pictured by Homes 1°. 
For correct position, see KROEBER, Handbook, pl. 60. To pound seeds in a 
mortar was called shaultnit, to pound acorns was called ikyet. 

The pestle was large and bulbous at the bottom but thin at the handle, 
which would make it of the characteristic Pomo shape. The metate and muller 
were unknown. The mush stirrer (kosbish) was paddle shaped (figure 2) and 
made of tanbark oak wood by men. The wood was taken from a fallen tree, 
blown down by the wind and more or less splintered. Sometimes the handle 
was carved ornamentally. In stone-boiling in baskets the stones were lifted out 
with this paddle. 

Shells, such as limpets and small abalones, seem not to have been used 
as paint containers. Tony once saw a Coast Yuki shaman with horizontal red 
Stripes on his face, but did not see how he kept or mixed the paint. Such red 
paint was called six, a name now applied to commercial paint. 


14. Fire. 

Buckeye (simta), the most desirable wood for fire drills (alshi), did not 
grow in Coast Yuki territory. It was imported from inland and sometimes 
used for both drill and hearth. Elder wood was also used for the drill, redwood 
or cedar for the hearth. Buckskin was used to wrap the fire drill when carrying 
it. Moss from trees was used as tinder. Women as well as men drilled fire. 

Fire was made no other way. Fire was kept going almost constantly, so 
the drill was used infrequently. Two opposing logs were burned at adjacent 
ends, and shoved together as they burned, so as to keep continuous fire. If the 
inhabitants were leaving the house, they put out the fire with water. To carry 


fire from place to place tanbark oak bark was used, two smouldering pieces 
being placed together. 


16 W.H. Homes, Anthropological Studies in California, pl. 22 b. 
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Driftwood was not abundant enough anciently to keep the beach camps 
supplied with firewood. At the mouth of Juan creek, for example, wood from 
the forest had to be dragged down the steep hill on the north side of the creek 
to keep the villagers supplied. This site was occupied sometimes in winter, 
as well as in summer. Wood was especially needed there in winter. 

The Coast Yuki had no new year fire ceremony. 


15. Dress and Adornment. 

Women’s buckskin skirts were similar to those of the Northwestern tri- 
bes, being slit into a fringe along the bottom. They were called aach’el. How 
far they were ordinarily worn or reserved for special use is not clear. The men 
are said to have gone without breech-cloth, but to have worn a skin girded 
about the loins. Black bear skin blankets (w’me sho’) were used for bedding. 
Rabbitskin blankets (sibek) were occasionally made, but it was difficult to 
get enough skins, so they were usually big enough for capes only. Both 
jackrabbit and cottontail skins were used. No moccasins were worn. 


Figure 8. Woman’s chin tattoo design, 


When fighting, each man wore a hair net (menya) decorated with white 
osprey down (choktik). The net was made of iris-fiber string. A little square 
of white quills cut from feathers and sewed together was worn attached to a 
slick projecting above the down head dress. This projecting ornament was 
called koop. This hair net was obtained by trade in exchange for baskets, &c. 
The net was used to enclose the long hair of the men, which was bundled up 
on top of the head. 

The beard was extracted (naukush shaunel, hairs pull out) with the nails 
and a small bit of stone. Each day a man pulled some hairs. No beards or 
moustaches were grown. Axillar, leg, and pubic hairs were not extracted, 
except that women extracted the latter. Adults wore their hair long. Children’s 
hair was singed with pitch wood. 

Ear lobes of babies of both sexes were pierced and a stick of wood or 
bone or imported red magnesite was worn therein in later life. The magnesite 
cylinders worn were about one and a half inches long. A series of them was 
sometimes worn as a necklace. 

The nasal septum was pierced for boys but not for girls. A white nose 
stick, possibly of Dentalium, was worn therein. Men wore a deer dew claw as 
an ankle ornament. 
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Charcoal was worn as body paint by dancers. Red earth pigment was 
used by shamans as face paint. Red paint on the face was called ship, a term 
also applied to a scar. There was no war paint. 

Deer hides were accumulated by successful hunters and were regarded 
as wealth as well as clothing and bedding. The man with the most hides and 


Figure 9. Tattoo on Figure 10. Tattoo on 
outside of woman’s inside of woman’s 
lower right arm. lower right arm. 


the most clam shell disk money was regarded as the richest. Clam shell disks 
were imported from the south. There were said to be no clams of the proper 
species (Saxidomus nuttallii) in northern Coast Yuki beaches. Although clam 
shell disk beads were not made anciently, one informant (Tom) claimed they 
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were made in late times from raw material obtained north of Shelter Cove by 
the Coast Yuki. Pieces of clam shell were broken up with a stone and drilled 
with a “bone” drill point set in a wooden shaft, rolled by hand. After drilling 
perhaps a handful, a hazel twig was run through about six inches of beads. 


Figure 11. Tattoo on outside Figure 12. Tattoo on inside 
of woman’s lower left arm. of woman’s lower left arm. 


These were rubbed on a stone slab, as by the Pomo. Beads of any kind were 
called w’kist. 

No Olivella biplicata shell disk beads were made, but the whole shell 
with tip of spire rubbed off was used for a bead. Beach-worn as well as live 
shells were used for this purpose. They were strung on iris-fiber string and 
the necklaces worn by women only. Informants’ statements that this was the 


342 E. W. GIFFORD, 


only type of Olivella bead made by the Coast Yuki received negative verifi- 
cation by the failure to find any type other than this in trial pits sunk in the 
great shellmound at Lilem (Mussel Rock). No clam shell beads were found 
either. 

The flat edge of the abalone (Haliotis rufescens ) shell was utilized for 
the making of women’s wrist bangles. Pieces an inch to two inches in length 
were cut for this purpose. Other iridescent parts of the abalone shell were 
similarly used. The pieces were suspended from a broad braid of “cutting” 
grass. Such pendants were also hung on cradles. Small fragments of abalone 
shell were sometimes picked up on the beaches and drilled for ornaments. 

Beads from the bivalve Hinnites giganteus (ukishil), were called 
shikguki. They were not made by the Coast Yuki. Beach-worn valves of the 
shell were collected by the Coast Yuki and traded to the Pomo, who made beads 
of them, which they exchanged for the raw material. The species is said to be 
a deep water one; hence the Coast Yuki secured only dead beach-worn valves. 
From the purple portion of the valve, described as efi in color by Tony, the 
Northern Pomo of Sherwood Valley made a long cylindrical shell ornament. 
They were a form of currency and were not worn as nose sticks or other or- 
naments. 

The tattooing on the women’s faces was different among each tribe or 
group in this general region, and the Coast Yuki show that they form no excep- 
tion to this rule. They used fine marks in considerable quantities on the cheeks 
and chin, but did not employ heavy wide chin-tattooing as did some other 
tribes. Tattooing was called betsis or bechis and was done only on women both 
before and after puberty. No food taboo was enforced, and the motive of 
tattooing was stated to be “for fun”. The only example seen was on the chin 
of the informant Mary Standley, who had the design shown in figure 8, pricked 
in with a deer bone needle. Charcoal from acorn husks was the pigment used. 
Her tattooing was done before white men had settled in the region. 


The designs on the arms of the same informant are shown in figures 9 
to 12. These were recorded by the late Baron ERLAND NORDENSKIOLD who 
accompanied me for a brief time in the field. The straight short parallel lines 
were called powuak, the diamond wak, the zigzag line nikia's. 


16. Cordage and Nets. 


As in northwestern California, the fiber of Jris macrosiphon (chiwas) 
was used for string and rope. The completed product was called chiwasti or 
chiwabulti. The iris leaf was called chiwasumil, the two heavy fibers in each 
leaf were called bul. The fibers were removed with the aid of a piece of mussel 
shell attached over the thumb, and used in place of the thumb nail. This was 
called chiwasumil-nokshil, iris-leaf mussel-shell or mokoshil, thumb shell. This 
artificial thumb nail was like that of the Yurok. It was described as having a 
cutting edge about the size of the distal edge of one’s thumb nail. At each side 
was a perforation through which a buckskin thong passed. This had a knot 
at each end where it projected up through the hole in the shell. When used the 
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thumb was slipped under the buckskin thong. In using the implement it was 
pressed against the index finger with the iris leaf between. The fiber was pulled 
off with the opposite hand. As each fiber was pulled out it was looped over the 
middle finger, so that its ends hung down from the back of the hand. The work 
was usually done by men, but often assisted by women. Fibers were stripped 
off hour after hour by both men and women, from leaves pulled up from the 
ground in large quantities. Cordage was made by both men and women, but 
chiefly the former. 


Figure 13. Netting needle. Drawn from model, University of California Museum 
of Anthropology 1—26739. 


Rope the thickness of one’s middle finger was four-ply, small string was 
twoxply. The twisting was done on the thigh. Three-ply cord was also made, 
a third strand being added to completed two-ply. Four-ply was made by adding 
one strand to three-ply. One strand or one “ply” was called most, two-ply string 
was opet chiwasti, three-ply molmomosti, four-ply hilkoloposmosti. Men con- 
tinually made chiwas rope and kept bundles of it in the house to replace old 
and rotted rope. The word chiwasbul, meaning to make string, employed the 
word for iris, so thoroughly was string associated with that plant. In fact, it 
seems to have been the only plant used. 
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Snares for deer were made of rope the diameter or one’s finger. 

To make a net was expressed as mélmal guhuk. The mesh measure (mel- 
mal nehe) was rectangular and made of any sort of wood, but never of elk 
horn. The netting needle (hewakik) was made of two sticks tied at their 
middles (figure 13) with iris-fiber string so they lay side by side, but so tied 
that there was space between for winding on the string to be used for net ma- 
king. In feeding the string the needle was turned over end for end. The string 
wound on the needle was called melmal chitas, Various words referring to net 
making are: (1) top, to tie a netting knot. (2) sawk, fine mesh. (3) wak, coarse 
mesh. (4) nehenhehe, second row of meshes in manufacture of net. The width 
of the four fingers gave a satisfactory mesh for salmon. The net for surf fish 
was made of iris fiber thread with a wooden mesh measure. No net sinkers 
were used in either ocean or stream fishing. 

A netting bag (haich) of iris fiber string with mesh small enough for 
acorns was made and used by men. A buckskin bandolier, permanently 
attached, was the means of carrying it suspended at the side or back, the strap 
passing over one shoulder. The bag was dyed red with alder. The knot used 
was the same as in fish nets. Large net sacks (haich hok) with larger mesh 
were used by hunters and fishers to carry acorn bread and other foods. Small 
net bags (haich olte) no bigger than a modern coat pocket were used to carry 
salmon harpoon toggles. Anciently the netting bag was ornamented with hori- 
zontal red stripes and with dyed or undyed string tassels at the two lower cor- 
ners. The draw strings at the top of the bag were called Aaikasatka, the cord 
of which the bag was made Awi. A bag owned by one informant had red tassels 
and was large enough to carry the foreshafts as well as the toggles for a sal- 
mon harpoon. When fishing or hunting men carried acorn bread in the 
bag also. 

Another type of netting bag was a large meshed affair in which women 
carried baskets and other big objects. In this there was a heavy cord draw 
string (hokos). Adjustment of this decreased or increased the capacity of the 
net. Hokoswax meant to enlarge the loop of the carrying net. This net had a 
permanently attached packstrap. 


17. Basketry. 


Both twined and coiled baskets were made. Coiled baskets were made 
as by the Kato, the Yuki, and, it is said, by the Usal Sinkyone on the coast 
immediately to the north. Women made all baskets except the man’s openwork 
twined burden baskets and fish traps. The man’s burden basket was carried by 
a packstrap over the head like a woman’s. Basket caps were worn by neither 
women nor men. Basketry manufacture was not observed, as the only Coast 
Yuki woman (Mary Standley) surviving no longer made them. Moreover, 
there is only one (figure 14) in the University of California Museum of 
Anthropology. Consequently, the statements of informants were almost the 
sole source of information. The process of twining was called whuk, that of 
sewing coiled baskets with the aid of an awl wpnum. For the latter a bone awl 
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(chula kix, literally coiled-basket bone) was used, which might be either short 
or long. The weft of twined baskets and the sewing material of coiled baskets 
were called dhup. Discussion of the uses of baskets is largely in the section 
on Hunting, Gathering, and Food Habits. 


Basketry materials.— Small roots of the fir tree were used as 
sewing material for coiled baskets, sometimes dyed black by immersion in mud. 
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Figure 14. Man’s burden basket (olo), fragmentary. University of California Museum 
of Anthropology 1—26734. 


Redwood and alder roots were also used for red material. Spring was the time 
to collect root material for baskets because it peeled easiest then. Roots were 
scraped with a mussel shell in reducing to proper size for use. Roots of Scirpus 
microcarpus and Carex obnupta, both called sii, were also used. The exterior 
of the root was stripped off and the white interior used. Brake fern (Pteris 
aquilium) root was employed for black designs in coiled baskets after dyeing 
in black mud (anka shik), but was declared to be an innovation from the Pomo 
to the south. Redbud, a material commonly used by interior central Califor- 
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nians for reddish brown basketry designs, did not grow in Coast Yuki territory. 
For reddish designs they contented themselves with alder and redwood. 
Imported redbud baskets were called wanchul. Hazel stems were employed 
for twined baskets, poison oak stems for foundation for coiled baskets. Maiden- 
hair and five-finger fern stems (shima) which are dark brown in color, were 
used for small designs in coiled baskets. Alder bark was also used to dye 
basketry materials a reddish brown. 

Coiled baskets*.— The generic term for coiled basketry was 
chula. The flat, circular, coiled parching basket (yechem) was made with 
poison oak stems and alder root foundation apparently in two-rod technique. 
Redwood root or alder root was used for the sewing material. The flat basket 
sifter (wenme) was also coiled. Large storage baskets were coiled, as were 
cooking baskets (/awiyd). 


Figure 15. U-shaped design for coiled basket. 


All coiled baskets were sewed on a foundation comprising a single rod 
of poison oak accompanied by a rod of alder root which was split by each 
stitch, thus leaving the poison oak rod intact. The beginning of a coiled basket 
was entirely of alder root. In preparing poison oak stems for use as foun- 
dation rods for coiled baskets, the bark was removed by scraping with a mussel 
shell, which was held in the right hand so that the stems could be pulled over 
the edge. Very few individuals were affected by poison oak which in many 
Caucasians produces an itching rash on the parts of the skin with which it 
comes in contact. Coast Yuki who contracted this affliction did nothing for it, 
as it lasted only a few days. In sewing coiled baskets the split sewing mate- 
rials were kept soaking in water for pliability, On cooking baskets a rim 
(alwil) was sewed. This consisted of a slender branch bent to form a circle. 
Two designs for coiled baskets were a horizontal zigzag called noyim and 


U-shaped alternating bands of red and white set inside one another as in 
figure 15. 


17 Sally, wife of Tom Bell, stated that the Shelter Cove Sinkyone to which she 
belonged, made no coiled basketry, although the Wailaki did. 
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Twined baskets. — The twined seed beater (kyuwiit) was made of 
hazel twigs. The basket hopper (A6/) used on the slab mortar was in tightly 
woven twining with hazel twig warp and alder root weft. A hazel hoop was 
sewed to the upper edge. The hopper was woven as an ordinary basket. After 
completion the bottom was cut out, each warp being sawed off with a flint knife. 

The man’s burden basket (olo) was a conical openwork affair of hazel 
twigs with apex somewhat rounded (figures 14,16). The packstrap was made 
of split hazel stems. The basket was used to carry acorns, mussels, fish, and 
other coarse objects, but not seeds because of the openwork. The more closely 
woven woman’s burden basket (cfhoxt) was used for seeds. Women used the 
“man’s” burden basket when collecting mussels, and sometimes acorns. The 


Figure 16. Details of weave of man’s burden basket, University of California Museum 
of Anthropology 1—26734. 


woman’s burden basket had a packstrap of buckskin. Both might have a slender 
branch sewed around the edge for greater strength and rigidity. This additio- 
nal rim was called a/wil. The woman’s twined burden basket was made of 
warps of hazel twigs, denuded of bark, wefts of redwood root split small. The 
term choxt yo, warp, means literally “burden basket sticks standing up”. 

The cradle (shik) was of the sitting type. The hoop on the top of the 
basket, to which abalone pendants might be attached, was called schiste 
hunchimnum, the sunshade wenma. See KROEBER, Handbook, pl. 35, center 
figure, for type of cradle. In the cradle the baby was in sitting position. There 
was a buckskin lining at the bottom for the baby to sit on. Its feet hung over 
the edge. The top or handle of the cradle was curved, the bottom rounded. 
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When the baby was in it, the cradle was kept either upright or slanting, not 
flat. The sides were deep enough so that buckskin strips could be laced across 
them to hold the baby in. Deer hide with hair on, but soft, was used to line 
the cradle bottom. A few inches down the back of the cradle was fastened 
the buckskin packstrap by which the cradle was carried on the mother’s back. 
The cradle was made of hazel twigs. A hazel stick was used to support the 
deer hide sunshade when necessary. Each baby had at least two cradles. When 
it outgrew the first, a second was made. All cradles were made by women. 
Pieces of abalone shell were sometimes drilled to hang on the rounded top 
edge of the cradle for the baby to play with. Such pendants were of various 
shapes, some long, some short. White man’s beads in short strings were hung 
from the sunshade support in later times. Part of the time, the baby could 
not play with any pendants because its hands were tied under the swathing. 
There was no sex symbolism in cradle ornament. Redwood bark (olokshil), 
shredded with the fingers, formed the bed of the cradle. The blanket or 
swathing was of fawn skin. 


18. Musical Instruments. 

The cocoon rattle (shipbot) was made from large gray cocoons (ship) 
found on bushes. The rattle was made and used by shamans. The informants 
did not know what was placed in them for rattling. The instrument was not 
shown to children, and was hidden away when not in use. If a person were 
very ill and two or three shamans working over him, they might use a cocoon 
rattle. There were no feathers on it. It was not used for dances; only the split 
elderwood rattle (a/tate) and foot drum (tinim) set over a pit in the assembly 
house were used for dances. The split stick rattle (altate) was also used by 
Coast Yuki shamans to accompany singing at times. It was made of elder 
and split for about nine tenths of its length. A design was burned over its 
surface before splitting. 

No deer hoof rattle was used, not even in the girl’s. puberty observances. 
(Not used by Sinkyone either, Sally Bell said.) 

Elderwood was used for the flute (bime), which was about one foot long. 
It had four or six holes, each with a lump of pitch inside. Both ends were 
open and it was played from either, being held with both hands. It was played 
by men for recreation, not for love making. No accompaniment was sung. 

No bird bone whistles were made, according to Tony. The Coast Yuki 
knew them among the interior tribes and describe them as having one end 
plugged and one hole on the side with a pitch reed inside. Tom thought the 
Coast Yuki made bone whistles from chicken hawk leg bones, another example 
of disagreement between these two informants 


19. Toys. 

A small disk of wood (e.g., redwood) with 2 holes drilled near the 
center was called kétésmil (cf. kwtusma, to spin), a word nowadays applied to 
the mill wheel in a lumber mill. Buckskin strips ran through the holes and 
the toy was used in a similar fashion to our own buzzer toy. After twisting 
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in one direction the toy could thereafter be revolved in alternate directions 
by pulling the cords taut, releasing, and pulling taut again, and so on. This 
toy was used by boys, Operated in rather similar fashion by twisting the single 
cord was the chokomil (chok, acorn) or tetil, a toy made of two acorn half 
shells, held so they clicked against the teeth as spun by the untwisting cord. 
Everybody played with this toy, but girls especially. See KROEBER, Handbook, 
figure 15a, for Sinkyone example. The acorn top, chokkutusma (Rkutusma, to 
spin), was spun with the fingers. Children made and used it. 

The bullroarer, eh/aumel (thunderer), was not used by the Coast Yuki, 
who knew it, however, from the Sherwood Pomo who made “thunder” with 
it to stop prolonged rain. Cat’s cradle was known, but its introduction attri- 
buted to the whites. 


20. Games. 


Most of the games of the Coast Yuki were similar to those of the Yuki 
and Pomo. The ordinary guessing game was played with four bones, hidden 
in grass in the hand, two of them marked and called “women”. Two men 
played on each side. The position of the unmarked bone was guessed. This 
game was called mol. Beads, baskets, and other valuables were wagered. 
According {o one informant this was an introduced game, while the following 
was the simpler Coast Yuki game: A single stick of wood was used in a game 
called pomol, one stick, no bone being employed for gambling '*. Twelve sticks 
were employed for counters, kenaslakopa molal, twelve counters. Men only 
played. Men of one hamlet would play visitors from another. Women and 
children were not allowed near the gambling men. A man whose wife was 
pregnant would not play. 

A game with a bundle of small sticks one of which was marked was 
called alhals. It was likened to the form of the hand game played with grass, 
except that no grass was used. Two men played on each side and guessed the 
position of the marked stick. The holders of the sticks threw them down when 
the opponents made their guess. If the opponents were right they took the 
bundle and proceeded to hide it. Twelve sticks were used as counters and were 
placed on the ground between the two teams at the start of the game. The 
side which won all twelve counters won the game. 

The women played dice with six flat sticks marked on one side with 
black, a game said to be of Pomo derivation in recent times. The game was 
for twelve counters. The six sticks falling all alike counted two points, and 
falling three face up and three face down, cne point. This game was called 
albat, which seems to mean merely “flat sticks”. 

A ring and pin game was made of a number of strung salmon vertebrae 
which were caught on either of the points of a two-forked stick, and was 
therefore similar to that used by the Sinkyone (see KROEBER, Handbook, 
figure 148). It was called Aaimel or euchomen (eu, salmon, chomen, forked 


18 Coyote bones are employed by some neighboring peoples, but informants stated 
that Coast Yuki used coyote bones for no purpose whatever. 
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stick) and was not used to gamble with seriously; everyone played. As many 
as four strings of vertebrae, each from a different species of salmon, were usec. 

Of games of skill, some found elsewhere in California were lacking, viz., 
foot ball, foot-toss ball, and basket ball. 

Throwing a dart at a rolling hazel wood hoop was a children’s game 
only. That it was ancient is attested by mention of it in myths. Shinny (kut- 
kumiliyak) was the principal outdoor game for adults. The early Coast Yuki 
form was with a straight stick, while the more recent form played with a 
curved stick was said to have been adopted from interior tribes, as was also 
the custom of women playing the game as well as men. As a shinny ball, a 
tanbark oak or pepperwood gall nut was used. In the old game with a straight, 
tanbark oak wood, five-foot stick, the ball was tossed in the air and struck to 
start the game, while in the later form with a curved stick it was first struck 
on the ground. There was no wrestling in the old game and it was dis- 
countenanced in the new game, because it often led to fighting. 

Shinny was played on level ground preferably, the field being about an 
eighth of a mile long. The two goal posts at each end were four or five feet 
high and placed ten feet apart. The ball was driven between the goal posts 
to win, and bets were paid after each goal. Perhaps twelve men played on 
each side, the number not being fixed. They were the principal bettors on the 
results. Neither team had a captain and the arrangement of the players was 
not fixed, except that always two opponents stood in the center of the field 
at the start of the game, both striking at the ball whether it was on the ground 
(modern style) or tossed in the air by one of them (earlier style). There was 
no umpire. In the earlier game the ball was thrown in the air and struck 
each time it came to rest. For a player to strike it lying on the ground meant 
loss of the game for his side. Whoever picked up the ball might hit it. 
Opponents tried to strike it as it came through the air. 

An ancient, rough game was a wrestling match called wistelyek, in 
which both sexes participated. Each wrestler held a short stick across his 
opponent’s back and pulled on the end thereof. Men wrestled with men, 
women with women. At Juan Creek beach, this was a form of amusement when 
pecple assembled to catch surf fish. 


21. Smoking. 

Tobacco (woimil) was said not to grow in Coast Yuki territory. It was 
obtained from inland tribes. It was smoked in wooden pipes by old men. Some 
grew near Branscomb in Kato territory. It also grew on gravel bars along 
the Eel River. The tubular pipe was a foot long, and, although of wood, was 
called woimillil, tobacco stone, as among certain Pomo groups. Tobacco was 
not eaten, chewed, or snuffed. Tobacco was dried either in the house or 
outdoors. 

22. Archaeology. 


Three small test pits were dug in the shellmound at the site Lilem, down 
to depths of three, six, and six and half feet respectively. The mound material 
contained a large amount of mussel shell, also some barnacles, Thais, Tegula, 
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chiton valves, and land snails (Epiphragmophora ). Broken stone, charcoal 
lumps, and Olivella biplicata shells with tip of spire missing were found down 
to tive feet. Below five feet the soil was still black, but the mussel shell more 
finely broken. The main interest in the excavations was the negative aspect. 
No clam shell or Olivella disk beads were found, thus confirming the infor- 
mants’ statements that whole Olivella shells with the spire tip ground off were 
the only type of shell bead formerly made by the Coast Yuki, 

Informants stated there were no pictographs known to them in Coast 
Yuki territory. 

23. Locomotion, Gestures, &c. 


The Coast Yuki did not make a jumping dive. They entered the water 
by walking. In swimming in breakers they dived under the breakers to avoid 
being driven back. They swam with both hands, belly down. There was no 
swimming on the back or treading of water. An aged or disabled person was 
carried by a person of the same sex usually, by means of a buckskin packstrap 
over the head. The aged or disabled were not killed. 

Leithandedness occurred among the Coast Yuki. Lefthanded men were 
reputed to throw strones in a curve but with great accuracy, while right- 
handed men threw straight. One informant knew of a lefthanded man and 
woman at Juan Creek and of another such pair at Ten-mile river. The Juan 
Creek pair, at least, were not brother and sister. 

Whistling was done a little anciently, to attract a person’s attention, and 
in reply to a whistle. Beckoning to come with hand up was done as by whites, 
not Indians. Kauwis, a gesture with both hands palms down indicated dislike 
of a person. 

Children were scolded but not whipped by their parents. 

When two people met they merely said: “Good morning”, or “It is a nice 
day”. When parting people said: “Be good”, or “Take care of yourself”. 
Kissing and handshaking were not practised. 


24. Life Crises. 
a) C te ba Orr tie 

Childbirth took place with the woman lying in her own dwelling. There 
were always one or more women to help. They picked up the infant at once 
and washed it, drying it with a soft deer skin. The navel cord was cut by tying 
a deer sinew very tightly about it. The afterbirth was wrapped in deer skin 
and buried. The father desisted from his hunting activities until the child was 
four or five days old. The new mother could eat no meat. No sentiment for 
or against twins was entertained. Babies were not named, but when a child 
attained several years of age he was named. As babies at the crawling stage, 
they were called polcheten (baby). 


6) Menstrwation. 
Menstruation was called tefl, a girl’s first menstruation enim. No meat 
was cooked or eaten by a menstruating woman, although she might eat salmon. 
The husband of such a woman might not hunt during her period. A young 
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man, whose wife was undergoing her first menstruation after marriage, must 
not fish or even go out, lest he have bad luck. There were no special puberty 
observances or dances for boys, unless the schooling described beyond falls 
into that class, 

During her first menses a girl was confined in the assembly house (Hepin), 
or, if none, in her dwelling. She lay on a deer hide; no coals were put under 
her bed for warmth. She must not look about lest she see something bad, such 
as a ghost, and not live long. She must move and get up as little as possible. 
She used a scratching stick about the size of a fountain pen. Old women in 
charge of her got her up when it was necessary for her to go out. Her hair 
hung over her eyes to prevent her seeing to right or to left. She wore a large 
basket over her head when she went out. The old people sang to the girl 
about what she must do and how she should take care of herself. At the end 
of her confinement, an old man lectured her. She must not eat until after the 
lecture, Among other things, she was warned not to go to a spring to get 
water {00 soon, lest she see something evil and not live long. 

During her confirnement men and women danced the henimwok or 
puberty dance to the accompaniment of singing. No rattle of any sort was used. 
For five days the girl fasted and received only cold water and a little acorn 
soup, but no meat and no salt. She used the scratching stick. At the end of 
five days they got her up and danced a bit with her, then had a big feast. 
No sexual license followed the girl’s rite. 

In the Aepin an old man admonished the girl: “You must not do anything 
wrong: Don’t go outside in this condition, don’t play, don’t play in water, don’t 
do anything disagreeable to other girls while you are this way. Don’t talk 
roughly to other girls, don’t say anything disagreeable. Be good to everybody, 
be good to children, be good to girls. Don’t eat meat when menstruating. 
After menstruating take a good bath in the creek. Then you can eat meat.” 
An old man (not the to’o, headman) must “preach” to the girl before she again 
ate meat. If she broke the rule she would not live long. If the girl were to 
go out and look at oaks while menstruating, it would not be bad for the oaks, 
but would be for the girl. She might see something that nobody else saw. 
Old women did not lecture to the girl, but were there looking after her. 


c) Disposal of the Dead, 


The dead were buried whenever possible. If a man died where he lived 
he was buried, but if he died or was slain when travelling he was burned 
and his ashes buried at his home. Burial was on the back or the side at full 
length with the head toward the north, arms folded on the chest. The body 
was dressed and decorated with beads, wrapped in deer, elk, or bear skins 
held in place with buckskin lashings. Someone carried it on his back to the 
burial place. No wooden planks or sand were used in the grave. The burials 
were said to have been made at a considerable depth, the grave being dug 
with sharp sticks and the earth removed in baskets. Some property of the 
dead person was buried with him. Relatives and friends put baskets and other 
objects in the grave also and-burned those not buried. There was no anni- 
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versary ceremony of burning property for the deceased, as done by the Sierra 
Nevada tribes. Members of a family were buried in one place. Burial was 
a few hours after death. The relatives and friends wailed. All the neighboring 
tribes, including the Kato, Yuki, and Northern Pomo, buried the dead except 
on occasions of travel or war. 

The house in which the dead person had lived was moved a few feet to 
a new site, or on rare occasions burned. Burial was at some distance from 
the village. Thus, the Shipoi people of Westport buried their dead in sand 
dunes on the south side of Wages Creek mouth, perhaps a mile from their 
residences, 

Aiter a burial, those who had participated bathed and washed themselves 
before returning to the house. The grave digger and corpse handler were 
under a scratching taboo, and used the scratching stick. If they scratched their 
heads with their fingers it was believed their hair would come out. The 
mourners chewed angelica root and rubbed it on their heads. The purpose of 
this act was not known to my informants, though it was probably to keep from 
dreaming of the dead. 

The widow cut her hair close or singed it with a flaming pitch stick. 
If the former, the cut-off hair was burned. Widows put pitch on their hair, 
not on the face or chest. There it remained four of five months or longer. The 
widow was not confined, but she could not remarry for about a year, A widower 
cut his hair short, but used no pitch. The name of the dead was not mentioned 
for “quite a while”, and a baby was never named after a dead person. The 
name of the dead was not mentioned because the relatives “did not like to 
hear it”. If someone mentioned the deceased in their hearing a quarrel might 
follow. The offender was not killed, nor was an indemnity demanded, 

The soul or “heart” (chuxbime) went to its birthplace, or to the sky, or 
acrcss the ocean. The ghost (/Aulkelel) was visible to shamans, but usually not 
to other people. Some shamans did not see it, but a “big doctor’, one who 
understood well, might see the ghost. The Great Basin belief that whirl- 
winds embodied ghosts was lacking. Women sometimes scattered acorn meal in 
the fire to keep ghosts away, hence, presumably, as an offering to the dead. 
The mortal body was called shul. 

A number of absent traits were recorded concerning the disposal of the 
dead. Thus, no abalone (Haliotis) ornaments were put over the eyes or in the 
nostrils of the corpse. No incense root was burned. There was no speech at 
the graveside. The corpse handler and grave digger were not under any food 
taboo and they could feed themselves with their hands. There were not feasts 
after (he funeral, no anniversary mourning ceremonies, no images of the dead, 
and no eagle sacrifice. 


25. Warfare. 

The Coast Yuki, according to my informants, formerly did not go east of 
Cahto and Sherwood Valley, and even the Kato and Sherwood Pomo were 
hostile to them at times. One of KRoEBER’s informants disagreed slightly with 
the above statement in reporting that Yuki and Coast Yuki visited one another. 
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unless the Kato and Sherwood Pomo were angry at them. He also said they 
were never at enmity, which coincides with my informants’ statements. The 
Coast Yuki never went to Clear Lake anciently. 

Although there was no slaying between Coast Yuki groups, there was 
sometimes bad blood which resulted in stick fighting. Thus there were such 
fights between the Shipoi and the Ten-mile River people, with sticks and 
stones, but with no fatalities. One side said to the other: “Get a good stick 
and we’ll fight.” Sometimes there were only two combatants, sometimes a whole 
crowd, Fights took place at Lilem and at Ten-mile River. The cause of the 
fighting was “meanness”. Blows were skillfully fended, so not many landed. 
“Look out, the water’s coming”, a Lilem man might say to a friend, when he 
saw a Ten-mile River man with a stick. This would incense the latter. After 
a combat they became friends. In spite of these quarrels, there was solidarity 
among the tiny Coast Yuki groups to the extent that they stood together against 
a foreign enemy. If the Ten-mile River people proceeded against the Usal 
Athabascans, the Juan Creek people helped their kinsmen. Indeed, the Juan 
Creek people once fought the Usal people, though normally they were friends. 
On another occasion the Coast Yuki fought some Kato at the campsite Pol’u 
on the hill between Gordon and Wages Creeks. Usually, however, these two 
groups were friends. The Kato were said to have attacked Shipoi (at Westport) 
more than once, but never to have killed any Coast Yuki there. On these 
occasions some Kato were wounded, but none killed. 


If a Coast Yuki killed a person of another tribe and his people were 
anxious to avoid further trouble, they paid the relatives of the dead man. The 
prevailing form of money used seems to have been the flat disk-like clam- 
shell beads of the greater part of the state, and not the dentalia of the north- 
west. When peace was made each slayer paid for the slain. To be certain 
of lasting friendship, both sides paid. Payments were arranged by the chiefs 
or headmen. 


In arranging for a battle, which was often by appointment, the headman 
sent a messenger called hebichemkoyem (hebichem, to deliver a message; 
koyem, to go). He travelled between the warring parties and told where the 
next fight would be. When he returned the headman asked: “What did they 
say?” Then the messenger told where the enemy would meet them to fight or 
to make peace. He might go back and forth several times between the warring 
parties. He was usually a man who had friends in both groups. He did not 
fight. In short, he was a go-between. Often, war of this sort was preceded by 
several killings in secret (chémiligal, open fighting; wanhelkinaula, secret 
killings by unknown enemy). When the source of the secret killings was dis- 
covered, the open fighting began. 

War began usually by the stealthy killing of a man, woman, or child. 
Thus, the trouble between the Usal Sinkyone and the Juan Creek Coast Yuki 
started with the killing of a Juan Creek man. Sometimes the fighting started 
over an alledged death by “poisoning”, that is, witchcraft. Retaliation might 
be by “poisoning”, but was often by shooting if the relatives of the deceased 
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were incensed enough. If the murderer could not be reached, then they tried 
for a brother or a friend, 

The Coast Yuki wore no armor, but dodged arrows skillfully. They made 
no night attacks. When facing the enemy the Coast Yuki war cry was Ha 
ha-a-a-ait! Bex be-e-e! I-i, the I-i uttered very shrilly. 

A number of Coast Yuki war tales follow: 

On one occasion before the whites came, a Bear Harbor Athabascan man 
came and at night slew two of Mary Standley’s mother’s cousins. This was when 
Mary was a little girl. One was her maternal grandfather’s brother’s son, 
Hesibika (arms held straight in front of one). He was inveigled some distance 
away from his house by the Bear Harbor man and killed with an arrow. His 
wife and children were sleeping. Next day his brother went up the trail looking 
for Hesibika and the Bear Harbor man killed him too. The relatives did not 
kill the Bear Harbor man in revenge. Later the Bear Harbor people killed 
another brother of Mary’s mother. 

Once the Wailaki and Kato were allies against the Coast Yuki of Ten- 
mile River. In a fight near Kibesillah the Wailaki killed two Ten-mile River 
boys and took their heads. The father of the boys ran without firing an arrow. 
One man swam out to a rock to call other men who were mussel gathering. 
When they came they found the headless boys, but the Wailaki were gone. 
They chased the Wailaki to get the heads back, but there were too many 
Wailaki. No one else was killed then. However, a little later (apparently 
within a few hours) the Coast Yuki killed a very brave Wailaki of Garberville, 
a member of the attacking party, who was called Lilyuka (rock center) by the 
Coast Yuki. This man and his brother had remained near the shore at Lilem. 
The Ten-mile River people attacked them there. The two Wailaki shot at the 
Ten-inile River people, piercing one through the neck. The archer shouted when 
he discharged the arrow. A Coast Yuki man retorted to the Wailaki that he 
used barnacles for arrow points. When the Wailaki turned, this man shot him 
in the side of the head. Then the wounded Wailaki sat down. His brother took 
the bow and arrows from him, because he could not use them any more. The 
Ten-mile River people got stones and killed the wounded Wailaki. His corpse 
was cut to pieces, the head taken and the scalp cut off. The body was left for 
the vultures. The Coast Yuki then danced over the scalp outdoors. The other 
Wailaki was pursued to the beach, then up the Pill to where the main party of 
Wailaki were dancing on the hilltop above Lilem with the boys’ scalps 19. This 
all happened before the informants Mary and Tony were born. 


Tony and Mary told about a Wailaki attack on an Athabascan Usal 
village a year before the whites came. The Wailaki set fire to a large house in 
which were a number of people, including married couples with spouses from 
other places: Bear Harbor, a half-Wailaki man, a Jackass Creek Indian 
(Athabascan, between Usal and Bear Harbor). A Wailaki in elk-skin armor 
sat in front of the doomed house, close to the door, others behind him. They shot 


19 A.L.KrorBER, A Kato War, P. W.Scumipt-Festschrift, p.400, refers to a 
fight at Mussel Rock (Lilem), but not definitely identifiable with the one here described. 
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the people who tried to get out. The others were burned to death, except a baby 
that crawled out of the house and was saved by a Wailaki named White Boy. 
A young man also escaped and ran to another camp for help. The people 
inside tried to seize the armor of the man close to the door, but shooting by 
the other Wailaki prevented. No Wailaki were killed, but reinforcements of 
Usal people chased them away. The Wailaki attack was to avenge the killing 
of one man. The Wailaki had sent word of the impending attack and the Usal 
headman had sent for people to assemble the resist, but they were taken by 
surprise nevertheless. 

Two other houses were attacked and some inmates killed without burning. 
One old woman, badly burned, was carried in a litter by the survivors. One 
woman with child, one old man, one old woman, one young boy, and one baby 
were saved. One man carrying a baby was killed, as was the baby, as he ran. 

On their return journey, the Wailaki war party came to the South Fork 
of Eel River, where Mary’s brother (nct Tony) was fishing for spring salmon. 
He was in the water at a dam at Horseshoe Bend, six of seven miles down- 
stream from Branscomb. His wife, a Usal woman, was at their camp. She 
heard an owl call, then an answer, then answers on all sides. It was night. 
She knew it was Wailaki and she called out: “You’ve killed my father and. 
brothers and now you are going to kill me.” When she shouted, the calls ceased 
and the Wailaki left. A friendly Wailaki, White Boy, who had saved the baby 
at Usal, got the Wailaki to spare this woman. Had they encountered Mary’s 
brother they might have killed him too, for they were also at enmity with the 
Coast Yuki. 

The Wailaki failed to take any heads, on account of the surprise reinfor- 
cements of Usal people. Both Wailaki and Usal Sinkyone customarily took 
heads, later removing the whole scalp to the eye brows. This was put on a 
stick to dry and dance over. 


The Usal people never evened the score with the Wailaki, but the Jackass 
Creek Indians did. Four or five years later, after the whites had made a reser- 
vation at Ft. Bragg, the Jackass Creek Indians invited the Wailaki over to 
the coast of their country north of Usal, saying, “The white men are here, so 
maybe we’ll come to live with you or you with us. Come over and get sea food”’. 
Six Wailaki went: one boy, one old woman, four men. The Jackass Creek 
people scattered them in difterent houses. The old woman saw a Jackass Creek 
young man making a knife of iron barrel hoop from a wrecked steamer. She 
asked the purpose and he replied he was going hunting. The hosts brought 
food as for a feast. Then at a signal they butchered all the six Wailaki. Two 
scalps only were taken and carried to Westport to dance over. The bodies were 
left for the vultures. 


Informant Tom Bell’s father’s brother was killed at Rockport by Red 
Mountain (Shipontilka; ship, red ground) Athabascans from upstream from 
Garberville. Tom’s uncle was living on top of the hill between Rockport and 
De Villbiss ranch. One morning all went down Rockport Creek hunting elk. 
They came back soon, instead of staying long as usual. When they returned, 
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the Red Mountain people were sneaking up. Tom’s oldest aunt went for water 
at the spring, while the men were away. She heard a noise in the brush, 
looked, and saw someone sneaking along. She ran back to the house and got 
arrows and a bow. She was big woman like a man. She came out, shoutea 
the war cry, and told them to go away. Of course the Red Mountain people 
could not understand her. About that time three hunters came back. They 
shouted the war cry. Then the rest returned. They went up on a ridge where 
they could see far. The Red Mountain people had stopped on a level place to 
fight, but the Coast Yuki were too many for them. The Coast Yuki chased 
them to De Villbiss and then up the hill where the road is now. There was 
a trail (mich) there then called Alshikemich (al, wood; shik, black; mich trail). 

The Red Mountain men got tired and went up to the top of the hill. 
Tom’s uncle became so angry, he took aim and shot at the Red Mountain 
people. He hit a man in the back, so he ran crooked. They followed the Red 
Mountain people and saw much blood along their trail. They went through 
the timber to an open place on the ridge between De Villbiss and Usal. There 
is a big gulch near the ocean. They saw blood where the wounded man 
went into the brush. The Coast Yuki cautioned Tom’s uncle: “Let him go. 
He’s got into the brush.” But the uncle was mad and kept following him. “Let 
him go. Let him go”, his companions urged. But the uncle was determined 
to finish him, as there was much blood showing where he went. The uncle 
got down the gulch a ways, one other man with him. The rest of the Coast 
Yuki staid on top of the hill. This man said to Tom’s uncle: “He’s gone into 
the thickest hazel brush and escaped. Let him go.” But no, the uncle was 
determined to get him. They saw where the wounded man had slid on his 
back down a steep slope under the hazel bushes. The pursuer then slid down 
through a little place where the wounded man had slid. The wounded man 
was squatting at the bottom in the brush, waiting for his pursuer. He shot 
Tom’s uncle through the base of his neck in front, killing him at once. His 
companion called to the other Coast Yuki to come and get his body. They came 
down, picked up the body and packed it up to the trail. They carried him up 
to the edge of the timber at the top of the hill. There they made a fire and 
burned his body, at it was three or four miles from the camp and too far to 
carry the corpse home. They waited until it was completely cremated, then 
picked up the calcined bones, rolled them in a deer hide breech clout, and 
took them to the camp. Tom could not give the name of this camp site, but 
said there was no hepin (assembly house) there. Some of the Coast Yuki in 
the party were Ten-mile River people, but most were from Shipoi at Westport. 


26. Social Organization. 


a) Headmen. 


Each of the eleven Coast Yuki groups had a headman (to’o). He was 
not necessarily wealthy, but a man who was wise, experienced, and of pleasing 
personality. The office was neither elective nor hereditary. Such a man started 
addressing gatherings and advising the people as to what to do, without being 
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invited, People might say such a man was “all righ?” and heed his advice. 
The shaman had nothing to do with the matter. Such a headman lacked an 
orator such as some of the hereditary Californian chiefs possessed; he did all 
the talking himself. He might be the war leader, if skillful in such matters 
and not too old. 

The headman harangued from the assembly-house top every morning and 
evening. He told the people how to do this, that, and the other thing. In 
case of an impending attack on the camp, he might consult friendly neighbors 
for aid. Meanwhile he posted guards to watch for the enemy approach. lf 
possible he arranged peace and paid seeds, baskets, and deer hides. The cause 
of a hostile attack might be to avenge a killing by someone of the headman’s 
village. If possible the killing was compounded lest the enemy retaliate by 
killing several, A member of the camp should inform the headman before he 
undertook a killing, so as not to put the camp in jeopardy perhaps resulting 
in several being killed in retaliation before the headman knew. In case hosti- 
lities impended he told the people to get ready to fight. 


The headman was consulted about things that people wanted to do. If 
he objected they usually did not do them. The headman specially admonished 
the people about every two months, telling them not to be mean, but to treat 
everybody right. When the people wanted to have a feast they did so. The 
headman had nothing to do with furnishing food for a gambling or other 
festival. He might address people when they assembled for a feast: ““We have 
nothing to eat. We don’t have much to eat. But sit down and make yourselves 
at home. Be good. We will live and get along the best we can. Then you people 
sit down and eat what you can. We have not much to eat. Treat one another 
the best you can. Don’t quarrel. Don’t fight. That is a bad thing. Other people 
can do what they like, but let us not quarrel.” Then followed the feasting 
or picnic. 

Often when the headman lectured his people he told them how to be 
friends, how to talk to people, and not to quarrel. “If yow’re quarrelsome and 
you get killed, then nobody is going to care.” Time and again he told them 
not to be quarrelsome. If a man disregarded the headman’s advice, the head- 
man might say: “Let him go, let him do it.” He was like a father advising 
wayard chijdren. 

The lecture was delivered outdoors in dry weather, in the assembly 
house in wet weather. When the headman talked, all the men and most of the 
women were present; children need not be. The headman also lectured the 
boys shut in the assembly house “school”; he told myths, advised them how 
to live, how to get along with people, and told them to always obey the 
injunctions of those who taught them during their schooling. How to be good, 
not to be quarrelsome, not to be saucy, to be friendly to everybody, was the 
burden of his speech. If a boy was saucy and got hit, that was his own fault. 
If one was good and not saucy, then other people would think well of him 


and treat him as if he were their own child. For further details about “school”, 
see beyond. 
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b) Berdaches. 

The term for berdache was iwupmusp (man-woman). Such individuals 
were rare and were said to be hermaphrodites. Men married them. None 
became shamans, 

¢) Kinship Terms and Taboos, 

In 1922 I published 2° the Coast Yuki kinship system as recorded from 
informants Samuel Ray and Peter Bell. Some slight corrections were made 
by the informants of the present paper, as follows: The term bechek applies 
to the father’s sister, mete to the mother’s sister and stepmother, instead of both 
terms applying to both aunts, as published. 

There was no brother-sister taboo, but the mother-in-law taboo was 
operative, though apparently variable in its operation. A woman would not 
sit facing her son-in-law except she covered her face. A man might leave the 
house when his mother-in-law entered, so as to give her opportunity to cook. 
They did not speak. A man’s father-in-law or someone else served as a gobe- 
tween for conversation. A man would not eat in the presence of his mother-in- 
law or of his brother-in-law’s wife. After two children were born these two 
taboos became inoperative. If a man met his mother-in-law on a trail, he 
turned around or turned aside. He would not go along the beach where his 
mother-in-law had left her footprints (onmo). A speech taboo prevailed 
between father-in-law and daughter-in-law; they turned their backs when eating. 

d) Marriage. 

As among the other tribes of this region, money and property entered 
much less into social life than among the Northwestern tribes. The wife was 
not regularly paid for. The marriage was merely agreed upon. The husband 
and the father-in-law gave each other shell beads and other property. The 
young couple lived with the parents of either or by themselves. Very often 
they changed from one to the other. In olden times men sometimes had two 
wives simultaneously. Such was the case with Sam Ray’s father. The women 
in this case resided in different places. Marriage was usually out of the local 
group, for that seems to have been composed largely of kinsmen. No cousins 
or other blood relatives were married. There was no trace of moieties. 


e) Biographical Information. 

The following brief biographical notes reveal above all else that the 
Coast Yuki hamlets were largely bound to one another by marriage ties. Also, 
the northerly ones were connected with the Usal Sinkyone by similar ties. 
Both matrilocal and patrilocal residence are revealed, there apparently being 
no rule. Polygyny is attested by a few instances. 

Albit (wood lay down), a Shipoi (Westport) man, and his wife from 
the same place, were the parents of Mohonim (Richard Bell), whose name 
means “thumb (moho) leg (nim)”. 

Balkopma, male cousin (“brother”) of Tony and Mary’s mother, married 
one of the three father’s sisters of Tony and Mary. She was a Usal Sinkyone. 


20 Californian Kinship Terminologies, p. 121, 
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They lived at Juan Creek. Later Balkopma married Olipatem, a woman of 
Shipoi (Westport). 

Chakumti (sinew) was mother’s father of Tony and Mary and was 
headman of the Oluntehem-ontilka. When Tony was small this man was very 
old and crippled and had to be carried by Tony’s older brother with the aid 
of a buckskin pack strap over his head. He carried him to ridge sites and to 
beach sites. He died before the whites came. His wife, mother’s mother of Tony 
and Mary, was a woman of Shipoi (Westport). 

Hechek (he, arm; chek, strike), informant Tom Bell, son of the man 
Huchuyeke and the woman Muspuhake. His mother died when he was three 
or four years old and after the whites were in the country. His sister died 
earlier from a back injury received when she fell into a hole while picking 
berries. She, Mary Standley, and two other girls were collecting berries when 
they perceived a horseman approaching. Thinking he was a white man, they 
ran into a clump of tall wormwood, where she fell into a big hole. The horse- 
man was a Point Arena Pomo, who was cook for the Bell family. In two 
months the injured girl died. No shaman was called to treat her, but the elder 
Bell (a white man) supplied liniment. 

Henchem (crow) was the name of the informant Mary Standley. Besides 
her younger brother Tony Bell, she had two older brothers and one older 
sister. Mary was named by her mother. After Mary’s father, a Usal Sinkyone, 
died, Mary’s mother never visited Usal again, nor did she remarry. 


Hepinsaleta (assembly house white down feathers), another mother’s 
cousin (kaha’) of Tony and Mary, was the last headman of the Oluntehem- 
ontilka, succeeding his mother’s brother Chakumti. He died about 1896. His 
first wife was a Usal woman, who was the father’s sister of Tony and Mary. 
Following her death, he married Nechona, a Coast Yuki woman of the Mishkei- 
ontilka. By his first wife he had a daughter, who died at 30 years of age. 
By his second wife he had numerous children, but all died young. His third 
wife was Kinagumka (stench of something dead), by whom he had a daughter, 
Naisposeke (girl big). Kinagumka was one of three sisters of Tony and Mary’s 
father, She was a Usal Sinkyone, though her name is Coast Yuki. Hepinsaleta 
never lived at Usal with her, but brought her to Juan Creek to live. Hepin- 
saleta’s three wives were consecutive. 

Huchuyeke, mother’s nephew (“older brother’) to Tony and Mary, 
already had a family when Mary was a girl. His wife was Muspuhake (short 
woman), a woman from the camp site Pol’u. Huchuyeke lived with his wife 
at Juan Creek and later at Shipoi (Westport). He used to dry salmon on the 
South Fork of the Eel River. He was not a headman. His son by Muspuhake 
was Tom Bell (Hechek), an informant, who was born at Shipoi (Westport) 
after the Bell family (white) had settled there. 

Keskukmai, sister of Tony and Mary’s mother, lived at Juan Creek. She 
married Lilbantmen (lilban, knife), a Usal Sinkyone. She died at the birth of 
her second child. Her first child died young. A second sister of Tony and 
Mary’s mother married Kipnait, a Ten-mile River Coast Yuki. They lived at 
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Juan Creek, where she bore a daughter. After her death, Kipnait returned to 
Ten-mile River, where he married again. 

Kewulnait, daughter of the man Kipnait and the woman Naitokme, both 
Ten-mile River people. Kewulnait married a brother of Tony and Mary. They 
divided their time between Ten-mile River and Juan Creek. 

Kilix’ma, male cousin (“brother”) of Tony and Mary’s mother, lived at 
Juan Creek. 

Kishtme (feathers) was an old woman who lived at Henhoten on the 
ridge on the north side of Hardy Creek, about a mile above Es’im hamlet. 
This woman had three daughters who married and moved away. The old 
woman was a paternal aunt of Tony and Mary’s mother. 

Kixtom (something picked up for good luck) was a mother’s brother 
(kaha’) of Tony and Mary. He married a Usal woman, whom he brought to 
Juan Creek. They had no sons but five daughters, three of whom died as 
babies. One was taken away by the whites, one married, 

Kixhostebi (bone big), a shaman of Shipoi (Westport). 

Lilhepinchal, a Mishbul-ontilka man, was son of the man Oleschelme 
and paternal half brother of the woman Muspuhake. He went to Juan Creek 
often, having married a woman there who was unrelated to Tony and Mary. 
She bore him twins who died young. He was no headman. He died shortly 
after the whites came. 

Mebemhalse (small foot) was a father’s brother of Tony and Mary. He 
was a Usal Sinkyone man who lived at Usal and did not marry a Coast Yuki 
woman as did his brother (father on Tony and Mary). His Sinkyone name 
was Kiyai. 

Mebemkiye (crooked toes), father’s father of Tony and Mary, had 
crooked toes on both feet. He was a Sinkyone from a place called Mislak. He 
married two Usal Sinkyone sisters. He died at Bald Hill on Fort Bragg 
reservation. His Usal Sinkyone name was Kedjwashali. 

Melemhatsiaski (catching night-fish) was a mother’s brother (kaha’) of 
Tony and Mary. He married a Shipoi (Westport) woman, whose father and 
brother were successive headmen there. He lived with his wife at Shipoi. They 
were the parents of Peter Bell, an earlier informant, interviewed by both 
KROEBER and myself. Peter Bell’s native name was Setal. 


Naisposeke (girl big) was daughter of Coast Yuki man Hepinsaleta and 
Usal Sinkyone woman Kinagumka (father’s sister of Tony and Mary). She 
married a Ten-mile River Coast Yuki named Chimashaiauga (bird, chima; 
shai, raw; auga, to eat), who came to Shipoi (Westport) and Juan Creek to 
live with his wife. Their many children died young. 

Oleschelme, father of the woman Muspuhake, was a Shipoi (Westport) 
man. One of his two wives was Shokletsa (cracked acorns), by whom he had 
a daughter named Muspuhake and a son named Chaleta. By another wife he 
had a son named Lilhepinchal. Oleschelme fought the Ten-mile River Coast 
Yuki. He was a tall man. 

Shokletsa (cracked acorns) was one of two wives of Oleschelme, by 
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whom she bore the woman Muspuhake and the man Chaleta. She lived most 
of the time at Shipoi (Westport). 

Ukochimenauga (sea-gull eater), another mother’s cousin (kaha’) of 
Tony and Mary. His brother was headman at Shipoi (Westport). His wife 
was a Kato woman named Ukshik (black water). Once in a while he lived at 
Juan Creek before the whites came. 

Ulintaseka (ulin, eye; taseha, spider web) was a father’s sister of Tony 
and Mary. She died without marrying. 

Names of a number of additional Ten-mile River Coast Yuki were 
recorded. Men: Nokmatke; Olowisheye; Lulaisa (a headman); Setemilka; 
Mistemilka and Hilimbonom (sons of Setemilka and woman Mishuma). 
Women: Mishuma, Okisike, Ukistishkuyem. 


27. Religion. 

Almost nothing is known about the religious beliefs of the Coast Yuki. 
Either thunder or lightning seems to be identified with the leading deity. At 
any rate both are associated with him. According to the shamans, thunder is 
the speech of this deity. The whites were called Hiliket, which is perhaps 
related to /ulk’elel, ghost. The Yuki form of this latter word designates the 
whites as well as ghosts. The Yuki creator, Taikoomol (he who goes alone), 
seems not to be known to the Coast Yuki, unless he is to be identified with 
Coast Yuki Koyimke (walker). Among the Pomo Coyote is, while not the chief 
creator, by far the most prominent one. Among the Yuki and Wailaki he is an 
important figure. His position in the beliefs of the Coast Yuki is much the 
same as among the Yuki. The myth of the theft of the sun is found in a form 
similar to that told by the Yuki and other tribes. The hero is Coyote, as in 
the other cases. In the three versions I recorded the east in one and the north 
in two are mentioned as the directions in which Coyote went for the sun. The 
well known episode of a dispute between Coyote and Lizard as to the shape 
in which men’s hands were to be made, known from various Central Cali- 
fornian peoples, was also found among the Coast Yuki. 


a) “School.” 


The Coast Yuki were among those Central Californian tribes of the 
northern Coast Range who confined boys several months for a course of 
instruction. All attended the “boys’ school”, a selected few attended the “boys’ 
high school”, as Logs has termed the primary and secondary confinements for 
instruction *1. The primary confinement was virtually a tribal initiation, the 
secondary confinement was for shamanistic instruction. I obtained only the 
term felnik (to confine) as the name for both schools. Lorp recorded naclem 
for primary school, hempino (singing) for secondary school. In the latter, 
young men 18 or 19 years old, both married and unmarried, were confined. 
There was no “school” for girls. The beginning of school was called telnik 


(confinement), the end /aksa (release). The students might resume family life 
after release. 


21 E.M. Logs, The Western Kuksu Cult, pp. 55—57, 
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In the earlier school, a few boys from ten to fifteen years old were con- 
fined in the assembly house. The consent of their parents was not necessary 
and they were not taken at any special season. They were instructed by old 
men, who taught them the old lore of the tribe. The headman was not necessa- 
rily one of the instructors. The boys were confined for five day periods again 
and again. Pupils and instructors sat on the ground. Some boys were silent 
and attentive, others fidgeted. When they went out to attend to the demands 
of nature, they were accompanied by the old men. 


Small boys shut in the /epin were not instructed as to dancing, the use 
of feathers, or “doctoring”. Those were things they learned later. Indeed, it 
was not every person that learned such things. The boys were confined and 
instructed about everything they would have to do, so if they lived to be men 
they would know their duties. “If you believe what we tell you, you’ll grow 
up to be a man. If you don’t believe and don’t do what is taught you, you 
will not live long.” Sometimes successive lecturers duplicated remarks. The boys 
were set in a row and watched. If one boy amongst them moved around or 
looked about, it was a sign he was “no good”. But if a boy sat absolutely still, 
head down, he caught all the words they told him, so when he grew up he 
believed. They taught them everything: how to make a living after marriage, 
how to treat a wife (not to abuse her), how to make a living by gathering 
acorns, hunting, fishing. When the boys married they thought about what the 
old men had told them. 

Other people, including grown girls, could at times come in to listen. 
At other times no one was allowed in the /epin, except boys and instructors. 
The boys sat with their feet straight in front of them, on the ground, or on the 
grass covered floor; sometimes they sat with legs crossed Turkish fashion, 
as did the instructors who sat facing them. Only one man talked at a time. 
He often assented to the remarks of the preceding lecturer. The instructors 
were not decked in feathers, nor did they represent gods or spirits. They were 
three or four in number, were men who understood the old ways, and were 
self-appointed preachers. The headman (to’o) did not select them. They were 
usually related to the boys. Some boys left the Aepin, only to forget the 
preachings and to do as they liked. Others scrupulously followed the teachings. 


In the “high school” a few young men eighteen or nineteen years old, 
both married and unmarried, were confined. Scant food and water was served 
them twice daily, about 5 A. M. and 5 P. M. The confinement period was 
three months (usually December, January, February). They were taught songs, 
myths, curing, and “poisoning”, but nothing concerning dancing, hunting, or 
fishing. Meat and salt were taboo to them, but fish might be eaten. Their 
principal diet was acorn soup, mussels, and water. No women or children 
were allowed to come near them. The headman was the leader of their instruc- 
tors, or “jailers” as the informant called them. Those who stood the confinement 
best gained a good reputation in the community thereby, for the community 
seems to have been interested in the training of new shamans. When they were 
released in the spring, a feast with singing was held for a day and night. The 
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“high school” was held every few years when there was a sufficient number 
of young men. While confined the scholars had a large basket of water before 
them, but only a little was allowed. When the “jailers” went away they took 
the water too. The scholars had deer hides for beds like other people, also a 
fire. If a young man could not stand the ordeal, they let him out. Such a 
person was not highly regarded; he was “no good”. He would not have the 
good name that others had. No mutilation, such as ear and nose piercing, 
was inflicted upon the young men in school. No visitors were allowed, while 
instruction was in progress. After instruction hours, men visitors only were 
allowed. Jokes and laughing were prohibited. 


Young men in school underwent a rigorous training. They were taken 
out naked in cold rain into the hills. The old men sang while conducting them. 
Usually there were four old men, with the headman as chief. The young men 
were taught singing, also the myths of how the world was made in the north. 
Sometimes confinement was in summer. One ordeal was to put the students 
on their backs out of doors and drag a snake by the tail over their bellies. 
They were laid out in a row “like salmon”. There was no audience, aside from 
the four instructors. The novices must be brave and must not jump up. Another 
trial was to cause a spirit to appear to the novices by singing. The spirit 
approached and put his hand on each young man. This was very hard to bear. 
They also conjured up from the water things for the young men to see. This 
was done also by singing. The song was learned by the young men. The dead 
were conjured too, in language not understood by the novices. It was taboo 
for the novices to divulge what they learned to the uninitiated. 


All information was imparted in the woods, so there could be no eaves- 
dropping. They were told about fish, animals, ghosts, spirits, &c. They only 
slep in the assembly house. There was no whipping or cutting. The young 
men could not see female relatives while in school, nor talk to anyone. 


All scholars learned singing, but not all became shamans. To become 
a shaman, the novice must have a condor feather run down his throat, tip 
first. An old man held him while he stood for this ordeal. They turn him 
clockwise, keeping the feather in his throat, until he vomited. It was not food 
he vomited, but stomach juices and the feather. After that he was a shaman. 
There was no audience besides the other scholars and the instructors, but the 
villagers were informed that so-and-so was to become a doctor. He became 
a sucking doctor. No dream was necessary, but dreams and visions would 
come later. For further details, see Shamanism. 


In high school, all instructors were shamans. Not all men in school 
were made doctors. Some terms used: lamshiit, to sing in learning to be a 
doctor; wilntk, to take a novice into the woods; lamshiit wilnik, to walk like 
a bear in becoming doctor. The prospective doctor in school was taught how 
to diagnose just as a real doctor did. This was by asking the ocean, rocks, 


creeks, certain trees, &c. if they had caused the sickness, or if it had come 
from them. 
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b) Dances and Ceremonies. 


The dances of the eastern and southern neighbors of the Coast Yuki, 
the Kato and the Pomo, were in a large measure similar to theirs. What was 
probably an exaggeration was the statement of Tony that the Coast Yuki had 
no dances of their own and that all they knew were learned from other tribes. 
They no doubt adopted some from other tribes, but that they had none of their 
own is unlikely. The ancient ghost-dance was denied for the Coast Yuki by 
both Lorp’s and my informants. KRoEBER, however, records it for the Coast 
Yuki under the name yihkimwok 22, which my informants said was only a fire 
dance. There was no first salmon ceremony. Logs states 2° that Kuksu curing 
rites existed, but my informants gave no evidence in support of such a state- 
ment. There was no scarifying of children either, an act performed by Kuksu 
elsewhere. 

Tony recalled a condor (ba’at) dance (wok)?4 performed in a newly 
erected assembly house at Westport, before the arrival of the whites. The entire 
skin of the condor was used, the wings tied to the dancer’s arms, and the head 
worn over the dancer’s head, The dancer was not a Coast Yuki, but a Pomo 
man from the interior. The Coast Yuki learned the dance from the Pomo. 
Tony and other boys were allowed to witness this dance, but were debarred 
from certain other affairs on this occasion. Two distinct songs were sung for 
the condor dance. Tony knew of the Sherwood ghost ceremony (hulkalal- 
mauknias) and had seen the ghosts entering the Sherwood dance house. He 
denied its presence among the Coast Yuki; also the presence of a “big head” 
or Yuki Taikomol dance which he had seen in the interior, At the time of the 
early reservation on the coast, inland peoples brought to the coast performed 
their dances there, so that the Coast Yuki came to know them. 

The dance ornaments of the Coast Yuki seem to have been identical with 
those of the Yuki, consisting of feather aprons (kotkus), flicker-quill forehead- 
bands (moimenwiyot)?5, head-nets containing down, feathered dart-like orna- 
ments or tremblers (yu/nim), bunches of feathers (axtem) to be worn on the 
head, down head-bands, and, if there were nothing else available, strips of 
fisher skin passing around the forehead. A rattle or clapper, consisting of a 
split stick, usually elder, was used in the dances, held in the right hand and 
struck against the left. The foot drum (tinim) used for dances if performed 
in the hepin, was about five feet long, of redwood or other wood, hollowed 
out and placed over a two-foot deep pit. Singing was by the drummer alone, 
or sometimes by all of the dancers, too. The feather skirt (kotkus) was made 
by the Coast Yuki from “chicken” hawk feathers, hung on a net. It was worn 
at the waist. Flicker feather bands were worn across the forehead. A net for 
the hair was worn with forked feather tremblers inserted therein, pointing 


22 Handbook, p. 216. 

23 The Western Kuksu Cult, p. 55. 

24 Sally Bell said the condor dance was not performed by the Sinkyone. 

25 The salmon-pink wing quills of the flicker were called hetsko, the black tail 
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upward. A feather coronet of any kind of feathers was worn on the occiput, 
it was really a feather bunch, not a ring of feathers. Women did not use a 
down rope when dancing, as did the Miwok of the Sierra Nevada. 

Both Tom and Tony learned to dance merely by watching others; they 
were never confined to learn dances. These statements seem to mean that the 
dancing was unconnected with any secret society. The dancing they learned 
was not a recent introduction, but was ancient. 

The names of a number of Coast Yuki dances were obtained, but their 
relation to one another is not quite clear. The south dance, hokwok or hakotwok, 
is described as a day or night dance of no great sacredness in which the 
dancers (four or five men, five or six women) stood in a line, both sexes 
wearing the ordinary dance ornaments such as flicker-quill forehead-bands and 
feather aprons. Sometimes the men put horizontal stripes of charcoal on their 
bodies. It was danced either outdoors or in the Aepin. What was called simply 
“dance”, wok, seems to have been similar in character. The same class of 
ornaments was worn. The dance was held indoors or outdoors. There was the 
fire in the middle, the singers on one side, and the dancers on the other side 
dancing forward and back in line. Women danced with the men. Children 
as well as women witnessed both of these dances. The hakotwok was said to 
have been danced by the Sherwood Pomo and the Yuki of Round Valley. It 
was called the south dance, because it came from people to the south. 

Both Logs and I recorded a yihkimwok or fire dance, performed by men 
without feather regalia in the Aepin. They surrounded the fire toward which 
they advanced, then receded, accompanied by the foot drum and elderwood 
clapper. It was performed at any time of year. KROEBER recorded this as 
a dead person’s, or ghost, dance, which he regards as corresponding to the 
Yuki “ulk’ilalwok or ghost dance. My informants stated that children as well 
as women were among the spectators, which would be unlikely if it were a 
ghost dance. KROoEBER’s notes have the following to say about it, though my 
informants gave no such details: This dance was regarded as more sacred 
and dangerous than the others, and a knowledge of it was necessary to parti- 
cipate or sickness would follow. Old people taught the participants. Women 
could learn the observances when they were old. The ceremony was held in 
the dance-house. None of the customary feather ornaments were worn. The 
dancers painted black with white stripes across their arms and perhaps across 
their legs and bodies. The dancing took place at night and lasted for three 
or four days. 


The iltimelk or hilelelwok was called “fire-dance” and “round-dance” 
and was said to refer to the fact that the dancers lead one another about in 
a citcle, men, women, and children all holding hands and dancing either to 
the right or the left. It was a less sacred dance, made outdoors either at day 
or at night. Feather objects, grass, and anything else thought ornamental 
were worn, but the flicker-quill forehead-bands were not used. Women wore 
buckskin skirts, slit into a fringe at bottom, for this dance only. 


In the onwok or ground dance, men and women danced in a group 
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without feathers. Sometimes it was performed in the hepin, where the foot 
drum was used. It was danced at any time of year, when people felt like 
having a little fun. They danced in one place, knees slightly flexed, jumping 
sligthly up and down. 

The shokhamp or shokwok corresponded to the Yuki acorn gathering 
dance, dalhapwok. It was danced in the fall in the dance house (hepin) in 
order to make a good crop of acorns. Men, women, and children took part. 
None of the regular feather ornaments were worn, but grass braided or 
twisted was worn around the head. 

The wok’oxt was a war dance, danced in a circle around a scalp held 
up on a stick. The entire scalp from above the eyes and ears was taken. In 
more recent times this dance seems to have been held without the occasion 
of war. It was made either in the assembly house, or, if outdoors, in an 
enclosure. 

The Coast Yuki had no dance to bring back the dead or to make white 
people disappear. About 1890 the Sherwood Pomo brought the messianic ghost 
dance to the Coast Yuki, but they did not take it up, although the Wailaki did. 
It was said to have been started by a Spaniard at Sulphur Bank, Lake county. 
Thence it was taken north to the Sherwood Pomo, then to the Wailaki who 
adopted it. People danced in a circle around a fire, wearing a feather-bunch 
on the head. Admission was charged and if anyone dropped anything, as for 
example a purse, it was kept. This dance was made to make the dead come 
back. Whoever did not believe and lived with the whites would die, Nothing 
was taught about the end of the world. It lasted only a year and a half. 


eyVsu pernatutal Berm s. 


Besides souls and ghosts already mentioned, there were forest and 
mountain “persons” or spirits (anainome), whom the Coast Yuki referred to 
as “outside people”. No one saw them save shamans, who dreamed of them. 
They were the size of human beings. If a non-shaman saw one he might die. 
If a boy or girl was an unbeliever in the old lore, he might see some super- 
natural being and become ill. KRoEBER recorded the term exlaumol for a god 
or supernatural being in contrast to oktet, a mortal person. 

Koyimke, equated to lightning by one of KRoeBER’s informants, was a 
sky god who created this world. My informants said the name meant “walker”. 
He was the god who, as he passed, heard singing in the “rock-sweat-house” 
at Rockport? and sent songs to the east, south, and north, but left among 
the Coast Yuki only one song about himself. He sent out the different lan- 
guages spoken by various neighboring peoples of the Coast Yuki. He had no 
helper in his role of creator. The Yuki Taikomol was unknown. 

At the time of my visit in 1929, Tom Bell’s Shelter Cover Sinkyone wife 
Sally was blind. On several occasions when I was present Sally was seeing 
spirits and singing to them. They did not talk to her but were “visible”. She 
sang, patted the walls, and stamped on the floor in communing with them. 


26 E,W. Girrorpb, Coast Yuki Myths, p. 117. 
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When they troubled her, as by their quarreling, she thrashed about the room 
with a bundle of pepperwood leaves. When they became too troublesome, she 
burned these leaves and wormwood in the stove and thus got rid of them for 
a time. Her singing was in Sinkyone, not in the Coast Yuki language. 


d) Mana. 


The term matas was the Coast Yuki equivalent of mana. When a man 
caught fish or killed deer regularly, he was said to have matas, This quality 
attached to certain flint and obsidian spear on knife blades (heche), which 
were found. These were usually three or four inches long, and were struck 
with a small stick held in the left hand before being picked up. Sometimes 
4 heche would not allow itself to be picked up, but would growl. It was usual 
to sing before picking up one. Sometimes the finder danced too. It might be 
found in a creek, or in the mountains. A young person must not take it, lest 
he became ill. Such stones were believed self-moving. Thus, as a young man, 
Tom saw a greenish gray point and told an old man about it. When he went 
back three or four days later to find it, it was gone. A fisherman who found 
such a blade in a stream took it home, wrapped it in buckskin and carried it 
when fishing. It gave success in fishing. Good-luck stones were used for 
gambling success by inland peoples, but not by the Coast Yuki, an informant 
said. A Coast Yuki who had a stone with mana did not reveal it to others. 

Heche blades of different colors were found. They were said to be found 
sometimes with a string attached. They were kept for good luck and sometimes 
tied in a little bag made from the skin of a deer’s leg. 

A bird entering a house was meaningless. There were no omens analo- 
gous to our black cat omen, and there were no lucky and unlucky days. The 
only animal omen was one’s dog crying, which was an omen of one’s own 
impending death. There was no divination by examining entrails of slain 
animals. 

A wife with child normally gave good luck for deer hunting, bad luck 
for fishing, bad luck for the hand game, but good luck for cards (modern). 
However, if a man with a pregnant wife failed to take deer, he would not be 
allowed to continue, for it was thought he would spoil hunting for everybody. 
If he persisted they would shoot him with arrows. Contrariwise, if a man had 
good luck at hunting, fishing, or gambling, people wanted to have him along. 

Tony told of finding a whitish thing like a butter bean, in the body of 
a deer, near its stomach. Lil milmatat was the name of such a “stone”. This 
gave him good luck in deer hunting and afterwards he got a deer which was 
white on one side, a partial albino. Tony kept the “stone” in his overalls pocket 
but it broke up in time, being soft. Tony killed deer only with a rifle, for by 
the time he was old enough to hunt, the bow had gone out of use. Tony told 
uo woman he had the charm. It would have spoiled his luck had he done so. 
If he had told his wife, she would not have eaten his kill. It was all right, 


to tell other men, but they must not be shown the charm lest one’s luck be 
spoiled. 
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2) Sh ana nism, 


Some men became shamans (/echem). Rarely a woman became one 
through her dreams. She was not confined in the assembly house (/epin) and 
trained like a man. Most shamans were regarded as being ambivalent in 
powers, being able to either cure or to kill by witchcraft (“poisoning”, as the 
idea is expressed by Californian Indians in English). The only specialists were 
the bear shamans. There were no rattlesnake shamans, which is not surprising 
considering the absence of this reptile in Coast Yuki territory. Nothing was 
known about the “spirit obsidians” of the Yuki shamans 27, although flint and 
obsidian points which were found were believed to have mana and to confer 
this on their owners. The Coast Yuki denied manufacturing such points and 
blades themseives and apparently regard them as of supernatural origin, as 
aid the Yuki. Coast Yuki shamans did not form an association or society, and 
although shamans differed in their power, there was not a head shaman or 
dean of the profession. 

The training of male shamans has been partially discussed under the 
heading “School”. Prospective shamans were instructed by the older shamans 
as to procedure and songs. Later, spirits might be seen and heard in dreams. 
At the end of five days in the assembly house (Hepin) “school”, the boys were 
taken to a forest camp. There their instructors lectured and sang to the youths 
who were seated. Then one of the shamans gave a youth a flint point to bite 
in two. If he failed, it was passed to another, and so on, until finally a youth 
snapped it in two. That youth would be a good shaman. After perhaps half 
a day in the woods, the youths were conducted back to the /epin to be instructed 
further. In the evening visiting men danced and sang. The insertion of a 
condor feather in the novice’s throat to make him vomit (see “‘School”) probably 
succeeded the flint biting, Tom thought. The successful flint biter sucked a 
person in pain to draw out the pathogenic agent. If he was successful, it was 
indicative of a good career as a curer. 

Cocoon rattles were made and used by shamans. The shaman painted 
two horizontal stripes on each of his cheeks when curing. One extended back 
from each mouth corner. The other was parallel to the first but above it, When 
a shaman was called to a patient, he might sing song after song over the 
pernaps helpless patient. When he sang the right song the patient immediately 
goi better. Sometimes, the shaman sang only once and then proceeded to suck 
the patient at the seat of the pain. After the treatment the shaman might sing 
and dance, sometimes accompanied by others, but never by the patient. 

Asarum caudatum leaves were warmed by a fire and used as a poultice 
by sucking shamans in treating certain ailments. One after another, many 
leaves were warmed and applied to the seat of pain. Sometimes the patient 
was bathed with a boiled decoction of pepperwood or wormwood or rubbed 
with fresh leaves of these plants. 

The principal treatment of the sick was by suction. There seem to have 
been two sorts of “pains”. One type called ¢ixi/ resembled the ‘“‘pain” of North- 


27 KRoEBER, Handbook, p. 198. 
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western Californian tribes in occuring in different colors: red, black, blue, 
green. It looked like a feather and was about an inch and a half long. When 
a well person felt a pain in his side or chest, it might be due to one of these 
supernatural “pains” entering him. The second type of pain, called /eche 
(cf. hechem, shaman), was the flint or obsidian blade which might be found; 
in other words a concrete object (see Mana). Thus there appears to have been 
among the Coast Yuki an overlapping of the Northwestern concept of the 
supernatural “pain” and the Central Californian concept of the pain as a 
material object. Ghosts also might cause sickness. 

One of KRorBER’s informants stated that the doctor dance, /amshimwok, 
was danced for four days by four shamans over a sick person. Feather orna- 
ments are said to have been worn and the doctors painted. The dancing was 
supposed to drive off the sickness. The doctor also told the patient’s disease, 
and at the conclusion of each day’s dance, sucked him. This dance was not for 
making new doctors as was the Yuki dance of corresponding name **. What 
may be the same dance under another name (tixilwok; tixil, “pain”; wok, 
dance) was described by my informants as performed at any time but not for 
making new shamans. It was danced either outdoors or in the assembly house 
and the step was a jumping up and down around a fire. Others besides 
shamans participated, sometimes women as well as men. 

Tom Bell related the following anecdotes about occasions when he was 
treated by a shaman. These occurred, of course, when the whites were already 
in the region. On the two occasons related Tom was treated by a Kato shaman 
who was living on the coast at Juan Creek and Westport. His Kato name was 
Kashichiba, his Coast Yuki name Eksetholika. 

Once Tom bumped his head as he was crawling under a log. Stiff neck 
resulted. The shaman told him he had jammed his vertebrae together. The 
treatment was suction, with blood withdrawn. Afterwards the doctor made a 
cut with a bit of obsidian. The doctor sucked for ten or fifteen minutes and 
for two or three times at ten minute intervals. He sucked blood from the back 
of Tom’s neck and showed it to him. He did not charge for the treatment. 
In about a day Tom felt better. 

On another occasion Tom was peeling tan bark for the whites. One 
afternoon he heard someone walking on dry leaves about fifty feet away, but 
could see no one. Also he smelled something like a person smoking. Then it 
stopped and nothing further was heard or smelled. Next day about noon he 
felt unwell. He was working with a white man and told him: “I feel sick.” 
He said: “Sit down.” He told the boss he was sick and had to go home. That 
evening the shaman treated him and said to him: ‘You heard something 
today.” Tom said: “Yes.” The shaman said: “An Indian was murdered by 
another Indian down near Rockport and the ghost pretty nearly came to you. 
You thought too much about him, so his ghost (Awlkelel) pretty nearly came 
to you.” The shaman sucked Tom’s abdomen where he had pain, but did not 
cut him with a flint. Again the shaman said: “That man pretty nearly showed 


28 KROEBER, Handbook, p. 197. 
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himself to you.” Tom would have been very sick, if he had seen the ghost. 
The doctor sucked out something like water. In a couple of days Tom felt 
better. He was about twenty years old at the time. This was his second and 
last treatment by an Indian shaman. It was about a year after the treatment 
for the bumped head. 


dé) “Poi so nin oY i 

Natural deaths seem to have been attributed usually to “poisoning”, the 
English term used by Californian Indians for witchcraft, Thus, Tony’s father, 
a Usal Athabascan man, first married Tony’s mother, a Juan Creek Coast 
Yuki. Later, he married a Mishkei Coast Yuki and went to live with her. 
There he was “poisoned”, later dying at Usal. Tony said that either spouse 
going to live with the other ran the risk of being “poisoned” by the spouse’s 
kinfolk. Thus, with patrilocal residence, if the wife died there, the husband 
might be accused of “poisoning” her. Of Coast Yuki neighbors the Wailaki 
had the worst reputation as wizards among the Coast Yuki. 


A “poisoner” was called iwilduktum. Often he was not a “doctor”, i.e. 
benevolent shaman, but a person whose supernatural practices were all male- 
volent. However, a doctor sometimes killed another doctor by “poison”, 
“something like strychnine”. He might give it to a victim under pretext of 
friendship, or he might throw it on the victim unawares. The “poison” was 
made in secret. A skillful wizard could kill with even a stick. However, he 
must learn many songs from a shaman before he mastered the art of “poi- 
soning” people. 

A “poison” (iwitul, literally “pounded fine”) was made by anyone from 
the large salamander shopoltembal. The batrachian was dried and pulverized. 
Perhaps in a large camp two men might make it. The powder was blown from 
a tube. It burned the victim like tire. The shaman treated the victim by having 
him drink a little blood extracted by the shaman from a freshly killed water 
dog salamander. The shaman sang until the poison was counteracted, If the 
victim did not resort to a shaman quickly he would die in an hour or two. 
The shaman might have to sing ten or twenty days to effect a cure, each 
morning administering blood from a freshly killed water dog. The doctor sang 
until he “caught”, thus learning who the poisoner was. Then he poisoned him 
also with pounded salamander. The shaman must be close to him when 
administering the “poison”. He might have the poison under a finger nail. 
Nowadays this “poison” is made weaker, so that a victim may linger two or 
three months if a shaman does attend him. The Coast Yuki learned this poison 
and the accompanying songs from the Northern Pomo of Sherwood Valley. 


A wizard could also work by getting some possession of the victim, such 
as a fish gig. Such a thing was put in bad water, or where animals were, to 
make the victim sick. It was hung on little forked stick where the wind would 
cause it to move in the water or other offensive medium. The sick man might 
dream of who was causing his illness. If he had a father or brother with 
much money, he sent for a doctor, or sometimes four doctors. He paid them 
after treatment, not before. They learned the name of the wizard, pernaps a 
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man of another community. They used magic against him. They decided to tie 
him with a rope. This they did by singing. One doctor held one end of the 
string. The doctor who was going to tie the wizard held the other end of the 
ctring. A third doctor danced and held the string. The fourth also danced. 
The string was painted red. They said they were going to capture the 
“noisoner”. The dancers turned to the left. The lashing of the wizard: con- 
sisted of tying string around each individual talon of the two feet of a chicken 
hawk, which had been killed sometime before. There was no chicken hawk 
there, only the feet. Each time a turn was taken on a talon, the dancer dodged 
to the left and uttered the cry of the chicken hawk. If the string broke, the 
“noisoner” did not die, but was sick. If the string held, he died. This was 
done before dawn. No one in the camp was allowed to stir out of his house 
while this was in progress, lest he get caught by the lashing. If the spell 
was successful, the “poisoner” died at sunrise. When the four doctors were 
through, the whole camp prepared a big breakfast for them. Beads, baskets, 
and deer-hide blankets were heaped up to pay the doctors. Everybody contri- 
buted, but was later repaid by the father and brothers of the sick man. By 
and by they might hear that the wizard was dead. Perhaps the wizard was 
only made sick, but the doctors took the pay just the same. The victim had 
learned where his possession was that had been used by the “poisoner”. Per- 
haps it was in a graveyard. He sent a doctor for it, he having located it in 
a dream. The doctor brought it back and showed it to the victim. Then it was 
taken to a creek and thrown in. It was not left on dry land, lest the victim 
get sick again. 

Hair might be used as a means of witchcraft too, also faeces, sputum, 
waste food, &c. Even scraps from acorn pounding, a fragment of a skirt, 
menstrual blood, or afterbirth might be used. Sometimes a “poison” man 
hired somebody to get the material for him. 


A flint or obsidian blade (/eche) might be shot magically at an enemy 
by flipping from the fingers. Such entered him magically, so only the doctor 
could discern it. The poisoner picked it up again. If the victim did not die 
the poisoner threw the point away, as useless. The doctor who extracted one 
from a victim, sucked it from his abdomen. It was difficult to extract. The 
schooling of novice shamans was to enable them to suck out such Heche. The 
young men instructed in school learned also how to suck out various things 
such as fish bones, abalone shell, and deer bone. 


Tony had heard of the Usal Sinkyone killing of poisoners by violence, 
but never heard of the Coast Yuki doing so. The Usal custom was for the 
oldest son of the victim to kill the poisoner. Tony told two poisoning stories, 
as follows: 


One story concerned a Sherwood Pomo named Mulater, an exeedingly 
powerful man who once carried two buck deer unaided. Mulater set out to 
“poison” a Big River Pomo, also a wizard or poisoner like himself. Mulater 
went to Mendocino City and entered the big “sweat” house where his victim 
was manipulating the fire fan. Mulater lay close to the fire where his rival 
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could not put “poison” on him; but Mulater poisoned the fan wielder so he 
died right there and his corpse was carried out of the “sweat” house. Mulater, 
anticipating success, had brought beads for his victim’s funeral. He boasted 
of his kill. 

A brother and sister died from eating dead trout. A shaman sought the 
cause and found a long snake track leading to a lake. The people took bead 
offerings to the lake shore and there sat and sang. When the snake came out, 
they shot and killed him with arrows. It seems that snake had been eating 
trout and vomiting them. It was such vomited trout that had killed the grown 

girl and young man. 
Pp) Bear Shamans. 

The Coast Yuki did not adress a bear by a term of relationship. 

Coast Yuki bear shamans (uwkmeshok; ukmes, bear; shok, skin) were not 
of the type who transformed themselves into bears, as for example among the 
Sierra Nevada Miwok, but they were of the Pomo type, i.e. individuals who 
disguised themselves in bear skins. The skin was held in shape by pieces of 
tree bark. Sometimes such a disguised person was reputed to kill a human 
victim with a bone dagger or a bone hook about eighteen inches long. With 
the latter they hooked people. The way to determine if pursued by a real bear 
or a bear doctor was to run down hill and look back frequently. If it was a bear 
shaman, the skin slipped so that he had to stand on his feet which revealed 
him to be human. One should not run up hill lest the pursuer catch him, 
for then the skin staid in place well. The shape of the head was also a tell-tale 
character. Tom does not know of any device to imitate the viscera sound of 
a bear, as has been reported from the Pomo. Bear doctors robbed victims, 
especially of shell beads and tore them to pieces as a real bear would. They 
were reputed to fight real bears. 

Informants were reluctant to discuss bear shamans. They said there was 
no actual instance of a Coast Yuki being detected as a bear doctor. If a young 
man disguised himself in a bear skin but let people know, it was all right. 
He harmed no one. But a malevolent secret bear doctor would be killed. 

Tom told a story of a Westport Coast Yuki hunting in Jackson Valley 
(on De Haven-Laytonville road). He saw a bear (wkmes) and stalked him. 
The bear turned and chased him. The man climbed a small oak. The bear then 
dug around the roots, so he could pull the tree over. The man then realized 
it was a bear shaman, so he shot as many arrows into him as he could, 
crippling him. Then the man-bear went away. 

The following tale told to Tcny by Juan Alviso, a Mexican, refers to the 
Pomo concept of the bear doctor: 

On one occasion a bull fight was to be held. The vaqueros lassoed a 
“bear” and tied him in the bull ring. The bear was really a bear shaman. 
The bear motioned to an Indian to release him, for he did not want to fight 
the bul? The Indian released him and he scurried off for the brush, where 
he hurriedly threw off the bear skin and picked up a stick of wood which he 
carried on his shoulder. The Indian who released him called to the vaqueros 
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that the bear had escaped. At first they would not beueve it, then they pur- 
sued, but saw only the man with the wood. They asked him if he saw a bear. 
He replied: “No.” 


Conclusion. 


There seems little reason to modify the opinion in regard to the cultural 
position of the Coast Yuki as expressed in a paper of that title by the present 
author, which was published after field work with the Coast Yuki in 19206. 
The subsequent field work in 1929 in general confirmed the earlier findings. 

The Coast Yuki, situated near the northwestern corner of the Central 
Californian culture area, were primarily of that culture in its simple, un- 
specialized form. Their remote habitat, on a rock-bound coast probably in part 
accounts for their primitive, backwoods culture, lacking many of the higher 
develcpments of the valley interior of Central California. They probably 
exemplify the relatively backward cultural condition of all the Central Cali- 
fornian coast dwellers. Only when the Chumash are reached in the south and 
the Yurok in the north, are cultural centres found upon the sea coast. Even 
San Francisco Bay, judged by the archaeological remains upon its shores, had 
a backward culture compared to the Delta region where the Sacramento and 
San Joaquin Rivers merge. 

The Coast Yuki, however, were close enough to Northwestern California 
{o receive some cultural influences therefrom. Elkhorn spoons, iris-fiber cor- 
dage, the artificial thumb nail for separating the iris-fibers, no speech 
addressed to dogs, the closing of the eyes and mouth of slain deer, and the 
concept of supernatural disease-causing “pains” are the principal Coast Yuki 
traits directly attributable to the influence of the modern Indian culture of 
Northwestern California. 

Probably late intrusions from the interior of the Central Californian 
culture area were the various dances of the Coast Yuki in which feathers were 
worn. Quite possibly too the bear shaman concept was a borrowing from the 
Pomo to the south, although their type of outfit shaman with his bundle of 
charms was unknown to the Coast. Yuki. 
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Von P. W. Scumrpr, S.V. D. 


Als den Schreiber dieser Zeilen im Mai 1938 die Nachricht erreichte, 
daB am 21. April P. Aprirn-G. Morice, O. M.I. nach einem arbeitsreichen 
Leben, beinahe achtzigjahrig, aus diesem Leben geschieden sei, war es ihm 
langere Zeit hindurch nicht méglich, dem Dahingeschiedenen hier den wohl- 
verdienten Nachruf zu widmen; es ist auch jetzt noch nicht zu spat dafir. 
Wohlverdient ist dieser Nachruf, denn er gilt einem hervorragenden Vertreter 
missionarischen Dienstes an der Wissenschaft und einem langjahrigen Freund 
und Mitarbeiter des ,,Anthropos“. 

Geboren am 27. August 1859 zu Saint-Mars sur Colmont (Diéz. Laval), 
schloB er sich am 9. Oktober 1879 in Autun durch die ewigen Gelitbde der 
Congrégation de Marie Immaculée an und wurde gleich als Zwanzigjahriger 
noch vor Empfang der héheren Weihen auf das canadensische Missionsfeld 
nach Columbia geschickt und erhielt dortselbst am 2. Juli 1882 in der Mission 
Sainte-Marie am Fraser River die Priesterweihe, so da® er von der Wurzel 
an mit diesem Missionsfelde verwachsen konnte, das er, von einigen kurzen 
Reisen nach Europa abgesehen, die ganzen sechzig Jahre hindurch nicht mehr 
verlie8. Was das bedeutet auf einem der schwierigsten und opferreichsten 
Missionsgebiete der Erde, dazu noch in den ersten Pionieranfangen, kann kaum 
ein Mensch ermessen. Welch kostbare Gelegenheiten zur Erforschung zahl- 
reicher damals noch unberithrter primitiver Vélkerschaften aber auch damit 
gegeben waren, laBt sich heute ebenfalls kaum noch richtig abschatzen. Der 
Verstorbene hat alle diese Gelegenheiten, trotz der entgegenstehenden Schwierig- 
keiten, ausgentitzt mit einem Eifer, einer Gewissenhaftigkeit und einer Griind- 
lichkeit, die ihn zu einer der ersten, wenn nicht der ersten Autoritat fiir die 
Linguistik und Ethnologie des weiten Gebietes von West- und Ost-Canada, zu 
einer Zierde seines Ordens und zum aneifernden Vorbild fiir alle der Wissen- 
schaft beflissenen Missionare gemacht haben. 

Wir sehen hier ab von den zahlreichen Schriften, die er der eigentlichen 
Missionstatigkeit und der Geschichte Canadas gewidmet, die allein schon ein 
Menschenleben ausfiillen kénnten. Sie offenbaren bereits die Griindlichkeit 
seiner Forschungen, die Unparteilichkeit seines Urteils und seinen fesselnden 
Stil sowohl in den franzésisch als in den englisch geschriebenen Werken. 

Seine linguistischen und ethnologischen Arbeiten gelten vor allem den 
zahlreichen und durch fast die ganze Westhalfte Nordamerikas zerstreuten 
Stammen der Dene-Indianer. Vorziiglich durch seine Bemuhungen ist der alte 
unzutreffende, von Powel u. a. aufgebrachte Name ,Athapasken“ verschwun- 
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den und der richtige Name Dene (=,,Menschen“) dafiir in Aufnahme 
gekommen, Langjahriger Aufenthalt bei verschiedenen Stammen dieser Gruppe 
und sein Grundsatz, iiberall zuerst sich eine grtindliche Kenntnis der Sprachen 
anzueignen, setzten ihn wie niemand andern in den Stand, eine griindliche 
Erforschung dieser Stamme durchzuftthren, trotz der Schwierigkeiten, die 
gerade ihre ethnologische, von ihm selbst mehrfach hervorgehobene Eigenart 
der Forschung darbietet, die darin besteht, daB sie, etwas paradox gesprochen, 
so wenig Figenart besitzen wegen der weitgehenden Rezeptivitat, mit der sie 
fremde Kulturelemente sich aneignen. 

Die zahlreichen Einzelforschungen, die er auf diesem Gebiete unter- 
nommen hat — wir bringen am SchluB die wichtigsten derselben — wollte er 
zusammentassen in einem groBen Werk und vertiefen in einem andern Spezial- 
werk. Das erstere blieb ohne seine Schuld ein Torso, das letztere konnte er 
glucklicherweise vollenden. Wir sind stolz darauf, daB er in beiden sich als 
wertvoller Freund und Mitarbeiter des ,, Anthropos“ gezeigt hat, durch das 
erstere, das in der Anthropos-Zeitschrift, und durch das zweite, das in der 
Anthropos-Bibliothek erschien. 


Das erstere ist sein umfassendes, in glanzendem Stil geschriebenes Werk 
,, The Great Dene Race“, mit welchem er den jungen ,Anthropos“ in die wissen- 
schaftliche Welt vorteilhaft einfithren half, das in zahlreichen Fortsetzungen 
in den Banden J—IV (1906—1910) erschien, bis ein grausames Geschick, das 
argste, das einen Forscher treffen kann, der Verlust samtlicher Biicher und 
Materialien durch eine Feuersbrunst, die Uumdglichkeit zu weiterer Fort- 
setzung herbeifuhrte. P. Morice hat — leichtverstandlicherweise — nicht 
mehr die Kraft gefunden, nach diesem Schlage zu neuer Arbeit an diesem Werk, 
das ein wahrhaft magnum opus geworden ware, anzusetzen. Wird es jemals 
einen Fortsetzer finden? 

Wohl aber fand P. Morice den Mut und die Kraft zu einem andern 
Werk, das, obwohl eine Spezialstudie, in seiner Griindlichkeit und in seiner 
originellen Verbindung von Grammatik mit Wérterbuch und Ethnographie, 
ebenfalls ein magnum opus geworden ist, die zwei Bande von XXV + 660 und 
891 Seiten in Quartformat seines als Band X in der ,,Bibliothéque Linguistique 
Anthropos“ 1932 erschienenen monumentalen Werkes ,, The Carrier Language“. 

Es gibt nicht viele Sprachen primitiver Volker, die sich einer so griind- 
lichen und verstandnisvollen Darstellung riihmen kénnen, wie P. Morice sie 
hier fiir eine der Sprachen der grofBen Dene-Familie zustande gebracht hat. Sie 
wird eine bleibende Grundlage fiir die weitere Erforschung dieser groBen 
Sprachfamilie sein. 

Man kann verstehen, daB P. Moricr, nachdem er in seinem dreiund- 
siebzigsten Lebensjahr noch ein so gewaltiges Werk schaffen konnte, am 
Schlusse der Vorrede schreiben konnte: ,,Finally, since that ambition of so 
many years is now a fait accompll, we can intone our Nunc dimittis, and launch 
out this the most difficult of our productions, with the wish that it may meet 
with an indulgent reception, or, at all events, that it may prove of some little 
use to scientists and others.“ Unterdessen aber konnte er noch weitere sechs 
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Jahre schaffen und andere wertvolle Werke hervorbringen, so daB er starb 


sozusagen mit der Feder in der Hand. 100k 
Seine Wirksamkeit wird von der Wissenschaft wie von der Mission 


gleicherweise in hohen Ehren gehalten werden und aut beiden Gebieten stets 
als anfeuerndes Beispiel wirken. Die Ehrenmitgliedschaft zahlreicher wissen- 
schaftlicher Gesellschaften, die ihm zuteil geworden war, legt Zeugnis ab von 
der hohen Schatzung, derer er sich in diesen Kreisen erfreute. 

Die hauptsachlichsten linguistischen und ethnologischen Arbeiten von 


P. MorIce: 
Bitcher. 


Notes archaeological, industrial and sociological on the Western Dénés, with an 
ethnographical Sketch of the same; 222 illustrations, Toronto 1893. 

Au Pays de l’Ours noir; chez les Sauvages de la Colombie Britannique; illustrated. 
Paris 1897. 

Primitive Tribes and Pioneer Traders; the History of the Northern Interior of 
British Columbia; ili. Toronto 1904—1905 (four editions). 

Essai sur |’Origine des Dénés de l’Amérique du Nord; ill, Quebec 1915. 

Disparus et Survivants; Etudes ethnographiques sur les Indiens de l’Amérique du 
Nord. Winnipeg 1928. 


Monographien und Artikel. 


The Western Dénés; their Manners and Customs; 65 ill. pages. (Proceedings of 
the Canadian Institute.) Toronto 1889; franzés. Ubersetzung Paris 1892. 

The Déné Languages considered in themselves and incidentally in their Relations 
to non-American idioms (Transactions Can. Inst.), 41 pp. Toronto 1891. 

Déné Roots; 19 pp. (Ibid.) Toronto 1892. 

Are the Carrier Sociology and Mythology indigenous or exotic? 18 in-4 pp. with 
an original ethnographic Map (Mémoires et Comptes Rendus de la Société Royale du 
Canada), Ottawa 1893. 

Three Carrier Myths, with Notes and Comments; 36 pp. (Trans. Can, Inst.), 1895. 

Sociologie et Mythologie des Carriers; 16 pp. Paris 1896. 

On the Classification of the Déné Tribes; 9 pp. (Trans. Can, Inst.). Toronto 1895, 
Toronto 1899, 

A First Collection of Minor Essays; 76 pp. Stuart’s Lake 1902. 

The Nahane and their Language; 28 pp. (Trans. Can. Inst.). Toronto 1903. 

Les Langues dénées; 42 pp. (L’Année linguistique). Paris 1904. 

The Canadian Dénés; 32 pp. (Archaeological Report). Toronto 1905. 

La Linguistique considérée comme Critérium de Certitude ethnologique; 14 pp. 
(Anthropos), 1906. 

The Great Déné Race. Anthropos 1906—1910. 

La Femme chez les Dénés; 40 pp. (XVe Congrés international des Américanistes). 
Québec 1907. 

Chinooks, Dénés, Hare Indians, Loucheux, Montagnais Indians, Nahanais, Sékanais, 
Tahkuli, Yellow-Knives (articles in the Catholic Encyclopedia). New York 1908. 

Le verbe dans les Langues dénées; 17 pp. (XVI¢ Congrés intern. Américanistes). 
Vienne (Autriche) 1909. 

Carriers (4-col, art. in Encyclopedia of Religion and Ethics). Edinburgh 1910; 
Deénés (9-col. art. in the same). 

Chasta Costa and the Déné Languages of the North; 24 pp. (Amer. Anthropolo- 
gist). Lancaster 1915. 

Northwestern Dénés Northeastern Asiatics; a Study on the Origin of the former; 
62 pp. (Trans, Royal Can. Inst.). Toronto 1915. 


P. Aprren-G. Morice, O. M. I. +. 379 


Exploration de la Riviére Bulkley; 24 pp. (Bul. Soc. Neufchatelcise de Géog.). 
Neufchatel 1912. 


L’Abstraction dans la Langue des Porteurs; 12 pp. (XXIe Congres internat. des 
Américanistes). La Haye 1924. 


The Fur-Trader in, Anthropology and a few related Questions; 25 pp. (Ibid.). 
Menasha 1928. 


La Race Meétisse. Etude critique; 91 pp. 1938. 
Andere zahlreiche Artikel und Compte-rendus in verschiedenen Zeitschriften. 
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Zur Verbreitung des Brautpreises bei den arabischen Beduinen. — In der Reise- 
literatur iiber Arabien finden sich einige Angaben, wonach bei einem groBen Teil der 
Beduinenstamme, und zwar gerade bei den reinsten Vollbeduinen (Kamelziichtern), die 
Zahlung eines Brautpreises nicht iiblich ist. (Unter ,Brautpreis“ wird hier ausschlieBlich 
eine Leistung des Brautigams an den Vater bzw. die Verwandten der 
Braut verstanden. Was die Braut selbst bei der EheschlieBung etwa vom Brautigam 
erhalt, bleibt hier unberiicksichtigt.) So berichtet J. L, Burckuarpt, daB, im Gegensatz 
zu den Halbbeduinen (Kleinviehziichtern) der nérdlichen Randgebiete, bei den bedeu- 
tendsten und wohlhabendsten Stammen im Inneren Arabiens kein Brautpreis gezahlt 
werde; er schreibt: ,,But among the wealthy Arabs of the eastern plain, the Aenezes, 
the Meteyr in Nedjd, and the Ateybe in Hedjaz, the father never receives the 
jONOKES) CONE Waves feghell a 

Beziiglich der ‘Aneze (in der syrischen Wiiste) schreibt er ebenso kategorisch: 
Among the Aenezes it would be esteemed scandalous if the bride’s father were to 
demand money, or what is called ,the daughter’s price’ (hakk el bint)“, obwohl dies 
sonst in Syrien, ohne Unterschied der Konfession, allgemein tiblich sei?. U. J. SEETzEN, 
der einige Jahre friiher als BurcKHarpr (1805-1808) in Syrien und den angrenzenden 
Gebieten reiste, bestatigt diese Angabe fiir die ‘Aneze und fiir die Beni Sahr in 
Transjordanien: ,,Die Béddauih Anaseh und Beni Szahhar zahlen fiir ihre 
Frauen nichts, vielleicht weil sie weniger Arbeit haben als die Bauernweiber, die wahre 
Sklavinnen sind 3.“ 

Von den Fukara im nordlichen Hejaz, die eine Unterabteilung der ‘Aneze 
bilden, und einigem ihnen benachbarten Stammen liegt ebenfalls ein Bericht vor, wonach 
dort kein eigentlicher Brautpreis zu zahlen ist: 

Chez les Fuqar a, la question du mariage est traitée d’une fagon un peu diffé- 
rente que parmi les tribus du nord. En étudiant ces derniéres, en examinant surtout 
les usages des demi-nomades, on est frappé du caractére vénal des négociations matri- 
moniales; le mariage est presque un trafic. Un pére n’hésite pas a spéculer sur le prix 
de sa fille et a la livrer maintes fois au plus offrant. D’aprés le dire des Fuqara, cet 
apre calcul du gain ne contaminerait pas, dans leur tribu, le contrat matrimonial; le 
pere ne compte pas sur la vente de sa fille pour s’enrichir; il n’exige pas le mahar ou 
prix d’achat du jeune homme qui demande sa main 4.“ 


* Joun Lewis Burcknarpt, Notes on the Bedouins and Wahabys (London 
1830), 149f. — Die bedeutenderen Beduinenstéamme sind auf jeder groBeren Karte von 
Arabien verzeichnet, z. B, bei StreLer, Handatlas 1° (Gotha 1932/34), Blatt 66, oder 
auf der Karte von Vorderasien in Frirz Krutr, Handbuch der geographischen Wissen- 
schaft IX (Potsdam 1937). Fiir kleinere Stamme ist jeweils im Text das Streifgebiet an- 
gegeben. Daher eriibrigt sich die Beifiigung einer Karte. 

2 A.a.O., 62. Uber diesen Stamm bemerkt er ausdriicklich: ,,These are the 
only true Bedouin nation of Syria, while the other Arab tribes in the 
Hapa of this country have, more or less, degenerated in manners...“ 

Rae OF818: 
Sots HE eS ae Lore ue Syrien, Palastina, Phoénicien, die Trans- 

-Lander, Arabia Petraea und Unter-Aegypten. Herausgegeb i 
Pin ee 4 Bde. eel 1854—1859), I, 380. semaine et te! 

AUSSEN et SAVIGNAC, Coutumes des Fuqara. Paris 1914 (pa 1920 is- 
sion Archéologique en Arabie, Supplément au volun II.) 19. Ee Tse 
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»ll est difficile de dire si cet usage est primitif dans la tribu ou bien gil ne 
remonte qu’a une date récente. La méme coutume, ous atfirme-t-on, est suivie par 
plusieurs tribus voisines: les Leida, les Harb, les Goheineh®. 

Auch von den Beduinen des ‘/ra@k berichtet Layvrp dasselhbe: »Es wiirde fiir ent- 
ehrend gelten, wenn ein Mann fiir seine Tochter Geld verlangen wollte, wie es bei den 
Stadtern und bei den ackerbautreibenden Stammen Sitte ist .. .6“ Ein Beduine wird nie 
Geld oder Geldeswert fiir seine Tochter fordern, wie es bei den seBhaften Stimmen und 
in den Stadten Sitte ist. ..7.“ 

Nach diesen Angaben, die auch vielfach in die Literatur libergegangen sind *, 
ware also bei einem sehr betrachtlichen Teil der arabischen Beduinen der Brautpreis 
unbekannt. Die ‘Aneze haben schon allein ein Gebiet von wenigstens 40.000 Quadrat- 
meilen inne®; ihre Weideplatze erstrecken sich vom Persischen Golf bis nach Aleppo ?°, 
im Stiden bis nach Nejd hinein14 und im Westen fast bis zum Roten Meere, denn auch 
einige Stamme im nérdlichen Hejaz gehéren noch zu ihnen12. Wenn auch die Zahl von 
schatzungsweise 300.000 bis 350.000 Seelen, die BuRCKHARDT angibt 18, tibertrieben ist, 
so zahlen sie doch bestimmt nach Zehntausenden 14, Nach Doucury sind sie der eroBte 
jetzt existierende Beduinenstamm 15, Die Ruala, der starkste Stamm unter den ‘Aneze 16, 
werden nach den zuverlassigsten Angaben auf etwa 3000 Zelte, also ungefahr 15.000 See- 
len, geschatzt 1°, 

Ebenso sind die Sammar, die im nérdlichen ‘ra nomadisieren (zwischen Urfa 
una Bagdad, in einem Gebiet, das heute politisch teilweise zu Syrien gehdrt), einer der 
volkreichsten Stamme Nordarabiens 18, 

Jedoch bleiben gewichtige Zweifel bestehen, ob die zitierten Angaben auf die be- 
treffenden Stémme in ihrer Gesamtheit zutreffen, obwohl sie von angesehenen Forschern 
stammen und miteinander iibereinstimmen. 


5 Ebd., note 1. 

* AusTEN Henry Layarp, Niniveh und Babylon. Ubersetzt von J. To. ZENKER 
(Leipzig, s. a.), 222 (im englischen Text: 294). [Das englische Original: Discoveries in 
the ruins of Niniveh and Babylon, erschien London 1853. Nach Enriinc-MEtssner, Real- 
lexikon der Assyriologie, I (Berlin 1932), 317.] 

* Ebd., 242 (im englischen Text: 317). 

* Z.B. Georc Jacos, Altarabisches Beduinenleben ? (Berlin 1897), 57; Epwarp 
WESTERMARCK, The History of Human Marriage ® (London 1921), II, 312. 

9 BURCKHARDT, a.a.O, (Anm. 1), 9. 

10 Artois Musiz, Zur Zeitgeschichte von Arabien (Leipzig-Wien 1918), 31. 

11 BURCKHARDT, a. a. O. (Anm. 1), 1; vgl. CHARLEs Doucuty, Travels in Arabia 
Deserta (New and definitive edition, London 1936), I, 376; Lady Axne Biunt, A Pil- 
grimage to Nejd (London 1881), I, 4. 

2 IDOE, GG. Oy, 1, WT, Teil. 

ISAS a. OF CAnms1)) (6: 

14 Andere Autoren geben weit miedrigere Zahlen als BurcKHARD? an: Lady ANNE 
Biunt, Bedouin Tribes of the Euphrates (London 1879), II, 187: 30.000 Zelte, 120.000 
Seelen; SELAH MERRILL, East of the Jordan (London 1881), 471: 2500, 3000, nach andern 
5000 Zelte [also, da man auf ein Zelt durchschnittlich fiinf Personen rechnet, 12.500 bis 
25.000 Seelen]; DouGuty (a.a.O., Anm.11), II, 6286 (Index, s. v. B. Israel): etwa 
6000 waffenfahige Manner, insgesamt etwa 25.000 Seelen, ebd., I, 171; vgl. auch MARTIN 
HARTMANN, Zeitschrift des Deutschen Palastina-Vereins, 23 (1901), 49—56. 

15 A.a.O. (Anm. 11), I, 270. 378; richtiger: nicht Stamm, sondern Stamm- 
verband, im Sinne der Definition von E. BrAunticu, Islamica, 6 (1933/34), 75, 
Anm., 3: ,,die ideelle Zusammenfassung von Stammen gleicher Herkunft ohne politische 
Gemeinsamkeit“. — Eine atiologische Sage tiber die groBe Volkszahl der ‘Aneze siehe 
bei BuRCKHARDT, a.a.O. (Anm, 1), 220, etwas ausfiithrlicher bei J. J. Hess, Von den 
Beduinen des innern Arabiens (Zitirich 1938), 4. 

16 Brunt, a.a.O, (Anm. 14), II, 191. Nach Epuarp NoLpg, Reise nach Inner- 
arabien (Braunschweig 1895), 10, machen sie etwa die Halfte der ‘Aneze aus, 

17 So MERRILL (a.a.O., Anm. 14), 471; BrAUNLICH, a.a.O. (Anm. 15), 79; vel. 
auch HARTMANN, a.a.O. (Anm. 14), 54; BLunr (a.a.O., Anm.14) gibt 12.000 Zelte an 
(II, 192, 230), an einer anderen Stelle (II, 136) sogar 20.000. ' 

18 MAx FREIHERR VON OPPENHEIM, Vom Mittelmeer zum Persischen Golf. 2 Bde. 
(Berlin 1899—1900), II, 6; Brunt, a.a.O. (Anm. 14), gibt ihre Zahl auf 12.000 bis 12.500 
Zelte (= 50.000 Seelen) an, HARTMANN, a.a, O. (Anm. 14), 58, auf etwa 5000 Zelte. 
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Was zunachst die Fukurd angeht, gibt der Bericht von JAUsSSEN-SAVIGNAC nur die 
Angaben der Stammesmitglieder wieder, die sich anscheinend in ein giinstiges Licht Zu 
stellen suchen gegeniiber den habsiichtigen Halbbeduinen, die aus der Verheiratung 
ihrer Tochter ein Geschaft machen. Doveury, der sich 1876 lange bei den Fukara aul- 
vehalten hat, berichtet dagegen, daB der Brautpreis dort iiblich ist ', Nun ist freilich 
der Bericht von JavssEN-SAviGNAC mehr als dreiBig Jahre jiinger, und es ware nicht 
ausgeschlossen, daB in dieser Zeit der Brautpreis aus der Gewohnheit gekommen ware 2°. 
Jedoch ist dies unwahrscheinlich, und selbst wenn es der Fall ware, ware die Angabe 
von BrrcKHArRob? fiir die Fukara yon damals unzutreffend, oder man miiBte annehmen, 
daB der Brautpreis nach 1810 eingefiihrt und dann wieder abgeschafft wurde, was noch 
unwahrscheinlicher ist. Ferner berichtet Doucutry von den Moahib, die ebenfalls im 
nordlichen Hejaz nomadisieren und zu den ‘Aneze gehdren, einige Falle, wo ein Braut- 
preis gezahlt werden muBte, allerdings kein sehr hoher 2?. 

Also trifft es fiir die westlichsten ‘Aneze-Stamme, die durchaus Vollbeduinen 
(Kamelziichter) sind 22, nicht zu, daB ihnen der Brautpreis unbekannt ist. Man konnte 
ireilich annehmen, da& bei diesen Randstammen eine duBere Beeinflussung vorliege, die 
erst in jiingster Zeit, nach BuRCKHARDT’S Forschungsreise, vor sich gegangen sei. Eine 
derartige Erklarung !a8t sich aber nicht auf die Ruala anwenden. Diese sind einer der 
Hauptzweige der ‘Aneze; nach Musit, des sie sehr griindlich erforscht hat, werden sie 
sogar von allen ihren Nachbarn als der einzige echte (Voll-) Beduinenstamm Nord- 
arabiens anerkannt 23. Wenn sie auch, besonders in trockenen Sommern, mit ihren Herden 
nach Transjordanien und dem Hauran-Gebiet ziehen?4, so halten sie sich doch sonst 
tiefer im Inneren der Wiiste auf als die anderen nordarabischen Beduinenstamme und sind 
deshalb kulturell am wenigsten von den SeBhaften beeinfluBt. 

Bei diesem Stamm scheint nun der Brautpreis nach dem Bericht von MusiL eine 
allgemeine und feste Gewohnheit zu sein. Eine feste Taxe besteht allerdings nicht, 
sondern es kommt darauf an, was die Verwandten verlangen 2. Gewohnlich werden ein 
oder zwei Kamele gegeben, dazu die erste Stute, die der junge Mann nach der Heirat 
erbeutet 2°, Manchmal wird aber auch mehr verlangt und derjenige Bewerber bevorzugt, 
der einen hdheren Brautpreis geben kann 2". 

Bei den Sba‘a, die ebenfalls zu den ‘Aneze gehéren, Nachbarn der Ruala und 
most identical with the latter in manners and customs“ sind 28, werden fiinf Kamele 
verlangt, wenn der Bewerber der Vetter des Madchens ist; wenn er nicht zur Ver- 
wandtschaft gehért, muB er auferdem noch Schmucksachen und ein bestimmtes Quantum 
Kleiderstoffe geben, und das wird als eine alte Gewohnheit (ancient custom) bezeich- 
net 2%. Wenn diese Einrichtung noch keine hundert Jahre alt ware, ware das kaum ver- 
standlich. Somit ist anzunehmen, dali wenigstens bei einem Teil der ‘Aneze auch zu 
BurekHarpt’s Zeit der Brautpreis iiblich war. Burckuarpr kann unmodglich jeden 


19 A.a.O. (Anm. 11), I, 277; vgl. auch ebd., 363. 
pip Nel oben, S. 381, Anm. 5, 
_ 71 Pur eine Witwe wurde eine Kamelstute gegeben (a.a.O. [Anm.11], I, 519) 
tries eee alecewensecheinlich ee mehr. Vel. ebd., 506, 539. Der reichste Mann 
nesitzt dort nicht mehr als amele (ebd., 454, 519), Armere! / 
Ahnlich ist es bei den Fukara (ebd., 389). STSWMMBIA Oacaseinlels noes 
22 Vel. JAUSSEN-SAVIGNAC, a. a. O. (Anm. 4), 83, 85f.; i 
(Anm. 11), Lhe aves ( \e 833 SLD OUIGETNA RAGE aan ©: 
* Acots Musit, The Manners and Customs of the Rwala Bedouins (New York 
1928), p. XII. Vgl. Doucuty (a.a.O., Anm.11), I, 376: y i +4 
sepa! ), I, 376: ,, They are Beduins of raw and 
24 E. BRAUNLICH, a.a.O. (Anm. 15), 79, Anm.1; vel. G. Sc : i i 
a Pesce Palastina-Vereins, 38 (1915), 1934; ne 40 AAR ware ORT Ceca 
gee Musit, a.a.O. (Anm. 23), 140, 494. 
26 Ebd., 140. 
ot Vel. ebd., 222 f. 
28 Ebd., p. XIII. — Die oben genannten Moahib im HeJaz si i 
Sba‘a (Doucuty, a.a.O. [Anm. 11], I, 444f., Il, 6496). | pS TasiiSa a alice ne St 
29 Ebd. (Anm. 23), 444 f. 
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einzelnen Stamm der ‘Aneze ®” so griindlich studiert haben, wie Musir die Ruala; seine 
Angabe verallgemeinert daher zu sehr 3, 

Die Mitteilung von Srrtzen iiber die ‘Aneze fallt noch weniger ins Gewicht, da 
er fast nur die Randgebiete bereist hat und mit Vollbeduinen kaum in Berithrung 
gekommen ist. Ubrigens gibt Srrrzen selbst an anderer Stelle 32 den Bericht eines 
zuverlassigen Gewahrsmannes *3 wieder, wonach bei den nordarabischen Beduinen allge- 
mein ein Brautpreis von fiinf Kamelen iiblich ist; der allerdings in der Praxis oft ermaBigt 
wird. Es ware nun méglich, daB Srerzen bzw. sein Gewahrsmann von den Verhiltnissen 
der Halbbeduinen ausgegangen ware und die Ausnahme bei den ‘Aneze nicht eigens 
erwahnt hatte *+, Diese Méglichkeit wird aber durch den Zusammenhang ausgeschlossen, 
denn unmittelbar darauf spricht er ausdriicklich von einem Brautpreis bei den ‘Aneze >>. 
Also geht die oben zitierte Notiz aus dem Reisetagebuch wohl auf einen anderen Ge 
wahrsmann zuriick, und der Widerspruch wird sich am leichtesten dadurch erklaren 
lassen, daB jeder der beiden Gewahrsmanner Zustainde der ihm bekannten Stamme zu 
sehr verallgemeinert hat. Ware SrEErzen noch selbst in der Lage gewesen, seine Notizen 
zu tiberarbeiten, so hatte er diese Abweichung wohl bemerkt und erklatt; da seine 
Reisetagebiicher aber erst mehr als vierzig Jahre nach seinem Tode durch einen anderen 
verOffentlicht wurden, blieb die Divergenz bestehen. 

Der Angabe Sretzen’s iiber die Ben? Sa hr in Transjordanien (s. oben S. 380) 
wird durch einen spateren Bericht widersprochen. ,,Der Preis fiir ein gesundes Madchen 
aus angesehener Sippe betragt z. B. bei den Beni Sachr in Nordarabien durchschnittlich 
fiinf Kamele im Werte von etwa 2000 Mark 34.“ 

Die Angaben Layarn’s iiber die Beduinen des ‘Jr @& konnen ebenfalls nicht ohne 
Kritik angenommen werden, weil die Berichte spaterer Forscher ihm widersprechen. Bei 
Buiunt wird allerdings nichts von einem Brautpreis bei den dortigen Beduinen erwihnt. 
Dagegen berichtet Sacuau, daB bei den Sammar (s. oben S. 381) derjenige Bewerber 
bevorzugt wird, der viele Raubziige mitgemacht hat und den Brautpreis in erbeuteten 


Viole die Auizaniine vay ae Oe Canina ino. 

31 Das gilt auch gegeniiber der Notiz von Lanpbrrg: ,,Les ‘Anazeh et les vrais 
Bédouins du Nord n’acceptent pas de mahr [= Brautpreis], selon l’assertion des ‘Anazeh 
que j’ai fréquentés, ce qui concorde avec ce que dit BrrckHarpr...“ (Etudes sur les 
dialectes de l’Arabie Méridionale, II. Da‘inah. Deuxiéme partie [Leide 1909], 824. Vel. 
ebd., 833 f.) Aus dem Wortlaut scheint hervorzugehen, das LANpDBERG nicht alle Stamme 
der ‘Aneze besucht hat, und die konkreten Angaben von Dovcnury und Musit werden 
durch diese allgemeine Behauptung nicht entkraftet. Immerhin wird aber dadurch besta- 
tigt, daB wenigstens bei einem Teil der ‘Aneze der Brautpreis nicht itblich ist. Welche 
nordarabischen Stémme aufer den ‘Aneze LANDBERG ebenfalls als ,,echte Beduinen“ 
betrachtet, ist nicht ersichtlich. 

32 Monatliche Correspondenz zur Beforderung der Erd- und Himmelskunde, 19 
(1809), 227. 

33 Gegenwartige Beytrage [der Titel des Artikels ist: Beytrage zur Kenntniss der 
arabischen Stamme in Syrien und im wiisten und petraischen Arabien], welche ich dem 
Publikum mitzutheilen das Vergniigen habe, sind grdBtentheils das Resultat meiner Unter- 
redung mit meinem Reisegefahrten, dem Damascener Jiszef el Milky, tiber die arabischen 
Nomaden, die er durch einen vieljahrigen Umgang auf das genaueste kennen zu lernen 
Gelegenheit hatte.“ Ebd., 106. 

84 Solche verallgemeinernden Angaben tiber den Brautpreis bei den Beduinen der 
syrischen Wiiste machen F. J. MAvEux, Les Bédouins ou Arabes du Désert (Paris 1816), 
III, 153, der aber iiber die H6he des Brautpreises nichts mitteilt, und Vicror MULLER, 
En Syrie avec les Bédouins (Paris 1931), 228f.: Gewohnlich gibt man eine Kamelstute 
und einige Schafe oder 1500 bis 2000 Fr. (diese Angabe bezieht sich wahrscheinlich nur 
auf Halbbeduinen). Nach ALice Gurspon (La Géographie 71 [1939], 152) werden bei 
den syrischen Beduinen 8000—10.000 Piaster bezahlt [1 Piaster = etwa RM —.20], dazu 
kommen noch 30—100 Schafe oder Ziegen, einige Zeltbahnen usw. Fiir ein Madchen 
aus guter Familie sollen sogar 200 Kamele gegeben werden (ebd., 151). Man mdchte 
glauben, daB die Verfasserin hier der Aufschneiderei der Beduinen zum Opfer gefallen 
ist, denn ein derartiger Brautpreis ist unerhért hoch und sonst nirgends bezeugt. 

35 A,a.O, (Anm. 32), 228. 

36 Lupwic FERDINAND Crauss, Als Beduine unter Beduinen (Freiburg 1. B. 


1933), 109. 
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Kamelen und Pferden bezahlen kann **. Ptir die Tochter eines wohlhabenden Beduinen 
ejbt man im ‘Irak z. B, 25 Schafe, 2 Kiihe und 250 Piaster 38 (hier handelt es sich wohl 
um Halbbeduinen oder HalbseBhafte); fiir die Tochter eines Scheichs iiber 100 Pfund 
Sterling 3°. OrpENHErM berichtet sogar, da® reiche Scheichs dort ,,ganze Kamelherden® 
und zahlreiche Sklaven geben. Der Preis schwankt zwischen sehr weiten Grenzen; ge- 
wohnlich betragt er nur einige Kamele“ 4°. Im mittleren ‘Irak, in der Nahe von Bagdad, 
werden nach P. AnastasE Marie be Sr. Exe 200 bis 1500 Frs. oder der Gegenwert in 
Vieh gegeben*!. Gegeniiber diesen Zeugnissen 14Bt sich die Angabe von LAYARD 
hochstens fiir einen Teil der dortigen Stamme aufrechterhalten. 

Wie weit im iibrigen Arabien bei Vollbeduinen der Brautpreis verbreitet 
ist, lABt sich infolge der liickenhaften Nachrichten schwer iibersehen 42. Vielfach ist auch 
die Grenze zwischen Vollbeduinen und Halbbeduinen schwer zu ziehen, denn fast alle 
Stamme betreiben neben der Kamelzucht auch etwas Kleinviehzucht, und welches von 
beiden das Uberwiegende ist, ist oft nicht klar ersichtlich. 

Bei den Manadhil in Hadramaut, die Kamelziichter sind und insofern mit 
Recht als Beduinen bezeichnet werden 4%, wenn sie auch nicht in Zelten, sondern in Hohlen 
wohnen 44, wie die meisten Beduinen in den siidlichen Randgebirgen, betragt der Braut- 
preis 150 bis 200 Rupien oder spanische Realen 4°, etwa RM 300.— bis 400.— 4°. Bei 
den Bait Kathir, die etwas weiter ostlich im Gebirge wohnen 4%, ,the marriage- 
price of a virgin bride may vary between twenty dollars and three hundred doliars! 4”, 
according to her family, face and fortune... I have met a case of a two-hundred-dollar 
bride (which places her high in the scale of social values)... re 

In der siidarabischen Wiiste Rub‘ al- Hai ist der Brautpreis manchmal niedri- 
ger: 8 bis 10 Pfund Sterling 4%; ein wohlhabender Mann verlangt fiir seine Tochter 
drei Kamele*”. 

Uber die Beduinen im Yemen _ scheinen keine naheren Angaben vorzuliegen. 
Auch iiber Zentralarabien sind die Nachrichten sparlich. Um so wertvoller ist 
der Bericht eines Einheimischen, ‘Abdallah Mizyad aus ‘Oneyzah (Aneiseh) im mittleren 
Nejd, den LaNxprerc tibermittelt®!. Darin ist ausdriicklich von einem Brautpreis die 


37 Epuarp SACHAU, Reise in Syrien und Mesopotamien (Leipzig 1883), 307. 

38 Ebd., 254. 

39 Ebd. 

40 A. a.O. (Anm. 18), II, 127. 

41 Anthropos III (1908), 182. 

_ # Es ist allerdings auffallend, daB Apotr KAsELAU_in seiner Dissertation ,,Die 
freien Beduinen Nord- und Zentralarabiens* (Hamburg 1927) den Brautpreis tiberhaupt 
nicht erwahnt, da sich in der Literatur, die er benutzt hat, doch zahlreiche diesbeziigliche 
Angaben finden. 

43 LANDBERG, a.a.O. (Anm. 31), |. Hadramout (Leide 1901), 187, note 2; D. vAN 
bER Meuren and H. WissmMANN, Hadramaut. Some of its Mysteries Unveiled (Leyden 
1932), 171; BertRAM Tuomas, Arabia Felix (London 1932), 267; W. H. INGrAms, Geo- 
graphical Journal 92 (1938), 297. ; 

44 LANDBERG, a.a.O. (Anm. 43); vel. dazu op. cit. Il. Troisieme partie (Leide 
ee ee s. v. Tente; ERNsT RacKow und Wiesel CASKEL, ei see 21 

45 Van DER MEULEN-WISSMANN, a.a.O, (Anm. 43); vgl. auch W. NGRAMS 
a.a.Q. (Anm. 43), 298: ,,Bride price is very high Ang ae oe 

46 Vol. VAN DER MEULEN-WISSMANN, a. a. O., 117, note | 

464 Vgl. THomas, a.a.O. (Anm. 43), 142. ; 

47 Maria-Theresia-Taler; der Wert dieser Miinze ist etwa RM3.— bis 3.50; iiber 
ihre Bedeutung im heutigen Arabien vgl. die Belege bei H. Lammens, La Mecque a la 
veille de l’'Hégire (Beyrouth 1924), 132. ’ 

48 THoMas, a.a.O. (Anm. 43), 191, note 1. 

ee H. St. J. B. Puitpy, The Empty Quarter (London 1933), 182. 

°° Vgl. THomas, a.a.O, (Anm. 43), 191. — Ein reinrassiges Kamel kostet dort 
oe als pee etenne Cane O.; vgl. ebd., 59). Nach Tuomas (a..a. O., 267) 
ist ein gewohnliches Kamel dor aler wert; fiir Reitkamel ii - 
ee 6 bean zu 400 Taler bezahlt. : ee i acaang 

.a.O, (Anm. 31). Arabischer Text: II. Premiére partie, 36f. U ie 
Ebd., 200—202. Kommentar: Deuxieme partie, 800—869, — gee he SRR ES 
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Rede **. Leider ist nichts iiber die Héhe des Brautpreises angegeben. Auch wird nicht 
gesagt, fir welche Stamme diese Angabe gilt; Lanpperc bemerkt in der Einleitung nur: 
»Feu mon ami parle ici du mariage des bédouins de son pays ®3.“ Sicher handelt es 
sich um Kamelziichter, Vollbeduinen, denn dort sind die Madchen ebenso wie die Bur- 
schen mit dem Hiiten der Kamele beschaftigt 54, wahrend bei Halbbeduinen die Madchen 
nur das Kleinvieh besorgen 5°, Es ist nicht unwahrscheinlich, da8 die teilweise nérdlich 
von Aneiseh nomadisierenden Metér gemeint sind 5®, Dann widerspricht dieser Bericht 
der eingangs zitierten Angabe von BurcKHARDT ®”. 

Bei den Beduinen des Hejaz betragt der Brautpreis nach Burton gewohnlich 
etwa 30 spanische Realen 58, wahrscheinlich gilt das aber nur fiir die Stamme siidlich 
von Mekka. Hinsichtlich der ‘Atébe erhalt dagegen BurcKHARDT’S Mitteilung 5° eine 
Bestatigung durch J. J. Hess: ,,Bei den ‘Otabeh ist der dem Vater bezahlte Brautpreis 
ét-tumd‘, der aus Kamelen und Waffen besteht, nicht iiblich, dagegen bei den Bewohnern 
der Harrah °°.“ 

Es ist also eine gesicherte Tatsache, daB& einige Vollbeduinenstamme den Braut- 
preis nicht kennen, wenn das auch nicht in einem solchen Umfange zutrifft, wie nach 
den eingangs zitierten Stellen anzunehmen war. Jedoch 1a8t sich, soweit das liickenhafte 
Quellenmaterial diesen Schlu8 gestattet, folgendes feststellen: 

1. Der Brautpreis ist bei den Vollbeduinen weniger hoch 
als bei den Halbbeduinen und Fellachen. Das gilt vielfach fiir den 
absoluten Wert — selten werden mehr als fiinf Kamele verlangt ®! —, aber noch mehr 
im Verhaltnis zum Gesamtvermogen. Wenn bei den ‘Aneze ein Mann mit 10 Kamelen 
noch als arm, mit 30 bis 40 als wohlhabend, mit 60 und mehr als reich gilt 6°, so ist 


‘Oneyziten als einen seiner besten Gewdhrsmanner (vgl. LanpBerG, Arabica, III (Leyde 
1895), 103, note 1), 

Oo el, O), 10, AOI. 

BS IN BO), Jp, Sto. 

54 A.a.O. II/1, 200f. — Vegl. Musit, a.a.O. (Anm, 23), 135, 262: Doueuty, 
a.a.O. (Anm. 11), II, 290f.; Jaussen-SavicNnac, a.a.O. (Anm. 4), 20 usw. 

55 Vgl. BURCKHARDT, a.a.O. (Anm.1), 136, 199 f.; Doucury, a.a.O, (Anm. 11), 
I, 304 usw. 

56 Vel. LANDBERG, a, a.O. (Anm. 31), II/2, 342; Atois Musiz, Northern Ne 3d 
(New-York 1928), Index,*ss*viMirejrs Douecury, ‘ara.O." (Anni 11), be576, ll, o57 
393 f. usw. 

57 Bei den Harb in Nejd wird gelegentlich ein Brautpreis erwahnt (Doucury, 
a.a.O. [Anm.11], II, 313); aber in diesem Falle handelt es sich um ein Madchen aus 
einem Dorf, nicht um eine Beduinin. 

58 RICHARD F, Burton, A Pilgrimage to Meccah and Medinah ® (London 1879), 372, 

59 Anm, 1. 

COMAG AAO Ma CATINIegO) pelo os 

61 Fiir die Tochter eines Scheichs wird oft mehr verlangt, so bei den Sinai- 
Beduinen bis zu 30 Kamelen (W. E. Jennincs-BrRAMLEy, Palestine Exploration Fund 
Quarterly Statement, 1907, 24; vgl. auch ADELAIDE SARGENTON-GALICHON, Sinai Ma‘an 
Pétra (Paris 1904), 168; bei den Stammen in Nordwestarabien, wo der Brautpreis sich 
gewohnlich nur auf ein oder mehrere Kamele belauit (CARLo GuArMANI, Il Neged 
settentrionale [Gerusalemme 1866], p. XXI; vgl. SeErzEN, a.a.O. [Anm. 3], III, 22), 
100 Mejidt (etwa RM 350,—), eine Stute und wenigstens 10 Kamele (GuARMANI, a. a. O.). 
Uber den ‘Irak vel. oben, S. 384. Fiir die Verbreitung der Taxe von 5 Kamelen sprechen 
auch folgende Tatsachen: Bei den Sinai-Beduinen muf die Sippe eines Totschlagers der 
Sippe des Erschlagenen als Blutpreis 40 Kamele geben, dazu ein Madchen ohne Braut- 
preis oder statt dessen noch weitere 5 Lastkamele bzw. ein Reitkamel. (JENNINGS+ 
BRAMLEY, a.a.O., 136; Austin KENNETT, Bedouin Justice [Cambridge 1925], 51, 54). 
— Bei den Hitém, einem von den Beduinen verachteten Stamme von Kleinviehziichtern 
und Fischern, die hauptsachlich an der Kiiste des Roten Meeres leben, besteht (nach 
JAUSSEN-SavicNac, a.a.O [Anm. 4], 19, note 1) ein rein symbolischer Brautpreis. Man 
verlangt 5 Kamele als Brautpreis, die durch fiinf im Sande gezogene Linien dargestellt 
werden. Bei dieser Zeremonie bleibt es aber, in Wirklichkeit werden die 5 Kamele nie- 
mals gegeben. Vielleicht haben wir es hier mit einem Uberlebsel eines friiheren realen 
Brautpreises zu tun. 

62 BuRCKHARDT, a.a.O, (Anm.1), 39. — Vgl. auch Doucuty, a.a.O. (Anm.11), 
I, 389, 496. — Ganz reiche Leute besitzen 200, 300, vereinzelt sogar 500 Kamele (Burck- 
HARDT, ebd.; Doucury, a.a. O., I, 620, II, 315). 


25 Vol. 34 
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ein Brautpreis von fiinf Kamelen ° nicht unerschwinglich. Ahnlich ist es in der siid- 
arabischen Wiiste Rub‘ al-Halt; dort sind 10 bis 20 Kamele schon ein annehmbares Be- 
sitztum, ein Scheich besitzt etwa 50, ganz reiche Leute sollen iiber 150 Kamele besitzen °. 
Ein Brautpreis von drei Kamelen ist also nur ein Bruchteil des Vermogens. 
Dementsprechend ist bei den Moahib, wo der reichste Mann nur 20 Kamele besitzt, 


auch der Brautpreis noch niedriger (s. oben S. 382). 

Dagegen wurden zu SEETZEN’s Zeit in Transjordanien bei den Fella 
chen 400 bis 500 Piaster als Brautpreis gegeben ® (1 Piaster = etwa RM —.20) — 
obwohl dort mancherorts ein Bauer mit 1000 Piaster Vermégen schon als reich galt & —, 
im Haurdn zuweilen bis zu 1500 Piaster °7, Fiir ein Kamel wurden damals in Syrien 
100 bis 200 Piaster gezahlt, zur Zeit der Mekkakarawane sogar 400 68. (Absolut ge- 
nommen war also der Brautpreis bei den Fellachen nicht hoher als bei den Beduinen, 
wohl aber im Verhiltnis zum Gesamtvermégen. Dazu kommt auch, daB er bar bezahlt 
werden muB, was naturgema8 schwerer ist als eine Zahlung in Naturalien. Und schlieB- 
lich hat ein Beduine immer Aussicht, durch Teilnahme an Beuteziigen in den Besitz 
einiger Kamele zu kommen, wahrend der Fellach sich in harter Arbeit die erforderliche 
Summe verdienen muB.) 

Heutzutage werden, infolge des gréBeren Geldumlaufes und der geringeren Kauf- 
kraft des Geldes, weit héhere Summen gezahlt, so bei den Fellachen in Pala- 
stina 50 bis 150 palastinische Pfund (= etwa RM 1000.— bis 3000.—)®°, ebenso bei 


63 Vel. oben, S. 383. — Dieser Feststellung widerspricht anscheinend der von 
LANDBERG aufgezeichnete Bericht eines Kaufmannes aus dem Hauran, ,,qui passait 
quelques mois tous les ans dans les grandes tribus bédouines a cause de son commerce“ 
(a.a.O, [Anm. 31], II/1, 29). Er schildert den Vorgang der Brautwerbung folgender- 
maBen: Nachdem die Vermittler, die der Bewerber zur Familie des Madchens geschickt 
hat, bewirtet worden sind und man die iiblichen H6flichkeitsphrasen gewechselt hat, 
erklart plotzlich einer der Verwandten des Madchens: ,,Wir verlangen 100 Schafe, 20 Ka- 
melstuten, ein Rassepferd und 50 Goldstiicke.“ Die Vermittler erklaren sich sofort ein- 
verstanden. Sie teilen dann dem Bewerber mit, er solle 100 Schafe, 20 Kamelstuten und 
eine gute Stute bereit halten (a.a.O., 197). An dieser Schilderung wirkt befremdend, 
da8 der Brautpreis enorm hoch ist, und daB er ohne Feilschen angenommen wird (vgl. 
unten, Anm. 86); freilich nur scheinbar, denn die 50 Goldstiicke werden stillschweigend 
weggelassen. Vielleicht erklart sich dieser Umstand daraus, daB der ganze Bericht ver- 
worren ist (a. a. O., 198, note 2). Auch der hohe Brautpreis kann bei den Vollbeduinen- 
stimmen nicht normal sein, weil das zu allen Quellenzeugnissen und zu LANDBERG’S 
eigenen Mitteilungen (s. oben, Anm.31) in Widerspruch steht. Wenn LANDBERG’s Ge- 
wahrsmann auch viel bei den groBen Beduinenstéammen verkehrte, so scheint die ganze 
Schilderung doch mehr auf Halbbeduinen zu passen. 

64 Vgl. THomas, a.a.O. (Anm. 43), 191; THomas, Geographical Journal, 77 (1931), 
216 PHILBY, a.a.O. (Anm. 49), 59. Nach H. v. WissMANN (in: Handbuch der geo- 
graphischen Wissenschaft, herausgegeben von Fritz KiuTe, IX [Potspam 1937], 196) 
ist bei den Murra ein Besitzstand von 400 Kamelen nichts Ungewohnliches. Die 
Quelle fiir diese Angabe ist offenbar THomas, a.a.O. (Anm. 43), 267f. Der ,,neidische 
Rashidi“, den THomas dort als Gewahrsmann zitiert, hat aber vielleicht den Reichtum 
des beneideten Nachbarstammes doch etwas iibertrieben. Vgl. den ganzen Kontext. 

85 SEETZEN, a.a.O, (Anm. 3), I, 127; vgl. I, 380. 

a SEETZEN, a.a.O., I, 127, 

*T JoHN Lewis BuRCKHARDT, Travels in Syria an 
1899), 208. yria d the Holy Land (London 

. Pay a.a.O. (Anm. 3), I, 75. 

68 HirmMA Grangvist, Marriage Conditions in a Palestinian Village (Helsi 
1931/35), 1, 122 f.; vgl. ebd., 125, note 1, wo einige Belege aus Sr Hoenn eats 
fihrt sind. Um 1900 wurden in den Dorfern bei Jerusalem gewohnlich 30 tiirkische Pfund 
bezahlt (ENNo Lirrmann, Neuarabische Volkspoesie [Abhandlungen der Gesellschaft der 
Wissenschaften zu Gottingen, V/3, 1902], 119f.), also etwa RM 600.—, kurz vor dem 
Weltkriege durchschnittlich 50 ,,franzésische Lira“ = RM 800.— (HANS SCHMIDT und 
PauL Kau_e, Volkserzahlungen aus Palastina [Gottingen 1918], Nr. 47, 2, S. 179—181 
182, Anm.3). Nach Rorusrein, Palastina-Jahrbuch, 6 (1910), 105f. 50 Lira = etwa 
RM 920.—. — Im Hauran wurden bereits in den sechziger Jahren auffallend hohe Summen 
Tenn a 10.000 Piaster (A. Socin, Zeitschrift des Deutschen Palastina-Vereins, 60 
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den Halbbeduinen in Nordpalastina 45 bis 150 palast. Pfund7°. Vergleichshalber sei 
bemerkt, daB in Palastina vor dem Weltkrieg ein Kamel gewdhnlich 20 bis 25 Pfund 
Sterling kostete; infolge der Ausdehnung des Eisenbahn- und StraRennetzes und anderer 
wirtschaftlicher Veranderungen ist der Preis aber jetzt stark gefallen 7, 

Bei den Halbbeduinen in Moab werden bis zu 200 Mejidi gegeben 
(= etwa RM700.—)”, bei den dortigen SeBhaften sogar bis zu 6000 Piaster (= etwa 
RM 1200.—)*8. Manche junge Manner k6nnen sich nicht verheiraten, weil der Brautpreis 
fiir sie unerschwinglich ist, jedoch sind solche Fille selten 74, 

Bei den Halbbeduinen in Arabia Petraea schwankt die Héhe des Braut- 
preises zwischen 1 und 20 Kamelen7>; in der Gegend von Beerseba sind 30 bis 50 Pfund 
Sterling zu zahlen 7°, also der Wert mehrerer Kamele. Da der Herdenbesitz dort aber 
nicht so groB ist wie bei den Vollbeduinen, ist der Brautpreis doch relativ hoch, 

Zu derselben Feststellung kommt auch Gruss: ,,Les vrais Bédouins ne paient 
presque pas de dot. En Negd, on paie un chameau ou méme deux, comme cadeau aux 
parents de la fille. Chez les Hweytdt, méme chose. Les cultivateurs, au contraire, paient 
de grosses sommes **.“ Dazu kommt aber noch ein weiterer bedeutender Uniterschied: 

2, Bei den Vollbeduinen wird der Brautpreis viel weniger 
ungdert: er ist vielflach mehr Rormalitatals Wirkidchiketty Se 
berichtet SzEtzEN, daB in Nordarabien der Brautpreis in der Theorie fiinf Kamele be- 
trage, fiigt aber bei: ,,Allein gew6hnlich werden durch Fiirsprache anderer ein paar 
accordirt, und die gelieferten sind schlecht genug 78.“ Bei den Beduinen des (siidlichen) 
Hejaz wird nur die Halfte des Brautpreises vor der Heirat bezahlt, der Rest bleibt als 
Schuld stehen 79. Ahnlich ist es bei den Sinai-Beduinen *, Oft wird dieser Rest dort 
tiberhaupt nicht bezahlt 84, ebenso anderswo, z.B. bei den Moahib: ,,The most Beduins 
are of too slender livelihood to give payment for wives, the price is seldom to 
be delivered. There is a kind of honest fiction used among them, and a 
man who is bound to pay camels shall be able oftentimes to acquit himself for as many 
reals 82.“ So wird also ein hoherer Brautpreis nur vorgetauscht. 

Ganz anders ist es vielfach bei Fellachen und Halbbeduinen. Bei den Halbbeduinen 
in der Gegend von Madaba (Transjordanien) und in Moab ist es iiblich, daB der Braut- 
preis im voraus bezahlt wird ®, ebenso bei SeBhaften im mittleren ‘Irak 84; bei den 
Fellachen in Palastina wird die Ehe erst geschlossen, wenn der ganze Brautpreis bezahit 
ist, und sollte es auch zehn Jahre dauern ®°, 

In dieser Spekulation der Sippe auf den Brautpreis 8° offenbart sich ein tief- 


70 ToviA ASHKENAZI, Tribus semi-nomades de la Palestine du Nord (Paris 
1938), 62 f, 

71 Leo Haereri, Die Beduinen von Beerseba (Luzern 1938), 165f. — Zu 
Doucuty’s Zeit (1876—1878) wurden in Zentral- und Nordwestarabien Preise zwischen 
3 und 9 Pfund Sterling gezahlt, gewohnlich etwa 7 Pfund Sterling (vgl. a.a.O. [Anm.11], 
I, 249, 275, 389, 438, 502, 665, II, 86), fiir Reitkamele 20 Pfund Sterling und dariiber 
(I, 413; vgl. 249). — Vgl. oben, Anm. 50. 

72 ANTONIN JAUSSEN, Coutumes des Arabes au pays de Moab (Paris 1908), 46. 

73 Ebd., 49 f. 

74 Ebd., 43. 

7 Arois Musit, Arabia Petraea (Wien 1907/08), III, 184f. Vgl. ebd., 181. — Bei 
den Terabin sind es 5 Kamele (KENNETT, a.a.O. [Anm. 61], 141). 

7 HAEFELI, a.a.O. (Anm. 71), 94, 

77 Privatbrief vom 16. Marz 1938, zitiert bei ASHKENAZI, a.a.O. (Anm.70), 62, 
note 1. Vgl. dazu SEETzEN, a.a.O. (Anm. 3), III, 22. 

78 A.a.O. (Anm. 32). 

79 Burton, a.a.O. (Anm. 58). 

80 BUREKHARDT, a.a.O. (Anm.1), 152. 

81 JENNINGS-BRAMLEY, a.a.O. (Anm. 61), 24. 

82 Doucuty, a.a.O. (Anm. 11), I, 539; vgl. ebd., 281. 

83 JaussEN, Revue biblique, 1901, 593. Vgl. auch Jaussen, a.a.O. (Anm. 72), 49 f. 

84 Henry Fiexp, Arabs of Central Iraq (Chicago 1935), 88. 

85 Pyitip J, BALDENSPERGER, Palestine Exploration Fund Quarterly Statement, 


1900, 182. ' ety 
86 Vel. JAUSSEN-SAVIGNAC (oben, S. 380). Allerdings kommt es auch bei Stadtern, 
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gehender Unterschied zwischen Vollbeduinen, Halbbeduinen und SeBhaften. Mit dem 
Umstand, daB bei den Vollbeduinenstammen auf die Zahlung des Brautpreises weniger 
gesehen wird, steht es unzweifelhaft in Zusammenhang, daB das Madchen dort gréBere 
Freiheit in der Gattenwahl hat; insofern haben Burcknarpt und Layarp richtig be- 
obachtet 87, Die Annahme, daB der Brautpreis den Beduinen urspriinglich unbekannt 
gewesen und erst nachtraglich von der seBhaften Bevélkerung iibernommen worden sei, 
findet aber in den Tatsachen keine geniigende Stiitze. Selbst wenn eine solche Uber- 
nahme vor sich gegangen ware, miiBte dies schon in vorislamischer Zeit geschehen sein, 
denn durch die altarabischen Quellen ist bereits der Brautpreis bei den Beduinen be- 
zeugt 88. Allerdings ist kaum anzunehmen, dab die dort in einzelnen Fallen genannten 
Brautpreise von 50 und sogar 100 Kamelen allgemein iiblich waren. 
JosEF HENNINGER. 

Nachtrag. Erst wahrend der Drucklegung dieser Arbeit wurde mir der 
I. Band des groBen Beduinenwerkes von OppENHEIM °° zuganglich, der die ausfiihr- 
lichsten Angaben itber Verbreitung und Starke verschiedener im vorstehenden be- 
handelter Stamme enthdlt, so iiber die ‘Aneze (S. 62—130) und die Sammar in Mesopo- 
tamien (S. 131—165). Von den Unterstammen der ‘Aneze seien besonders erwahnt die 
Ruala (S. 98—108) und die Sba‘a, von denen oben S. 382 die Rede war. Die Zahlen, die 
OprENHEIM fiir die genannten Stamme angibt, sind iiberraschend hoch. So ergibt sich 
aus der Tabelle S. 114—123 fiir die ‘Aneze (in Syrien und Mesopotamien; Nejd und 
Hejaz sind nicht mitgerechnet) eine Gesamtzahl von 19.285 Zelten. Da man nach 
OppENHEIM (S. 12f.) auf ein Zelt etwa sieben Personen rechnen mu, ware die ent- 
sprechende Seelenzahl etwa 140.000. Davon entfallen auf die Ruala allein schon 
4630 Zelte = rund 33.000 Seelen. Die Sammar in Mesopotamien werden mit 8150 Zelten 
beziffert (vgl. S. 160162). Aus verschiedenen Anmerkungen geht aber hervor, dafB 
OppENHEIM gegeniiber den Zahlenangaben seiner beduinischen Gewahrsmanner sehr 
zuriickhaltend ist, obwohl er sie in die Tabelle aufgenommen hat. ,,Die Beduinen neigen 
dazu, die Zeltzahlen ihres eigenen Stammes ziemlich stark nach oben aufzurunden...“ 
(S. 12). ,,Bei naherer Bekanntschaft pflegen die Zeltzahlen immer zusammen- 
zuschrumpfen.“ (S. 130, Anm. 75. Vgl. auch 125, Anm. 4; ebd., Anm. 12; 129, Anm, 59 
und 60; 164, Anm, 1 usw.) Demnach brauchen die oben (S. 381) zitierten Zahlen wahr- 
scheinlich doch nicht wesentlich erhOht zu werden. 

jee kas 


Fellachen und Halbbeduinen vor, daB bei der Brautwerbung zuerst pro forma ein un- 
geheurer Preis genannt und dann bis auf eine annehmbare Summe heruntergehandelt 
wird [GrangvisT, a.a.O. (Anm. 69), II, 12f.; C. Snouck Hurcronyz, Mekka (Haag 
1888), II, 158; V. MULLER, a.a.O, (Anm. 34), 228 f.; HAEFELI, a.a.O, (Anm.71), 94f.; 
Exno Lirrmann, a.a.O. (Anm. 69), 119f. Vgl. auch LanpBERG, a.a.O. (Anm. 31), 
11/2, 833. Weitere Belege bei GRANgvist, a.a.O., II, 13, note 3], — aber der Preis, der 
dann tatsachlich gezahlt werden muB, ist immer noch hoch genug. 
87 BURCKHARDT, a.a.O. (Anm. 1), 61, 150; Layvarp, a.a.O. (Anm. 6 und 7). 
8S Siehe die Belege bei Jacos, a.a.O. (Anm. 8), 57. Vgl, ebd., 213, XXXI, Anm.1; 
ferner Henr1 LAmMens, Le Berceau de I’Islam, | (Romae 1914), 131, note 2, 134 (hier 
kann nach dem Zusammenhang ,,la dot“ nicht die Mitgift, sondern nur den Brautpreis 
im eingangs definierten Sinne bedeuten; vgl. ebd., 303). — Bei W. Rospertson SMITH 
(Kinship and Marriage in Early Arabia? [London 1907], 75, note 2, 93, 96 f., 100—102 
111—113, 126f., 1511.) und J. WELLHAUsEN (Die Ehe bei den Arabern, in: Nachrichten 
von der Kgl. Gesellschaft der Wissenschaften und der Georg-Augusts-Universitat zu 
Gottingen, 1893, 431—436, 449, 452 f.) ist ebenfalls von einem Brautpreis in diesem Sinne 
die Rede, aber es ist nicht an allen Stellen ersichtlich, ob es sich um Beduinen oder 
SeBhafte handelt. Auch O. Spies (Encyclopaddie des Islam, III [Leiden 1936], 148 a, Art. 
Mahr), macht keine diesbeziigliche Unterscheidung. — Teilweise war es schon in vor- 
islamischer Zeit tiblich, daB dieser Brautpreis der Frau selbst zufiel (WELLHAUSEN 
a.a.O., 434f.), wenn aber G. A. WILKEN behauptet, dies sei die allgemeine Regel ge- 
Brewis cee eee pe att bei den alten Arabern [Leipzig 1884] 
—72), iese Ansic ereits von W. R. S) 00— ich- 
tigen Griinden abgelehnt worden. RT aaa Anat eee 


88 Max FREIHERR VON OPPENHEIM, Di i i i a i 
} } M, e Beduinen. I. Die Beduinenstimme i 
Mesopotamien und Syrien, Leipzig 1939. paste: 
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Cross-cousin Marriage in Assam. — The marriage of cross-cousins amongst the 
primitive tribes in India is widespread, but its occurrence amongst fhe civilised section 
is unusual. In this paper an attempt will be made to discuss the various types of cross 
cousin marriage prevalent amongst the different primitive tribes in Assam and to find 
out its probable origin. 


The Aimol Kukis. 


The Aimols are a patrilineal people linguistically classed as a branch of the Old 
Kukis. Their present habitat is in the Manipur State, Assam. Here they live in six 
villages with a total population of about 500 souls. With the decrease of the tribal 
population, social organisation of the people has also undergone considerable modifica- 
tion. Dual organisation which was typical amongst them sometimes ago is not strictly 
obeyed now-a-days on account of the depopulation of one of the moieties. 

From the terms of relationship, we find that the mother’s brother is classed with 
the wife’s father, and the mother’s brother’s wife is classed with the wife’s mother. 
This indicates that a man can marry his mother’s brother’s daughter and this is verified 
from the statements of the people. According to their opinion a man’s proper marriage 
is with his mother’s brother’s daughter but he is never allowed to marry his 
father’s sister's daughter. In the genealogical tables very few cases of marriage 
with the mother’s brother’s daughter are recorded. The reasons for it at the 
present time are that a man has to serve for three years before his marriage in his 
future father-in-law’s house and this puts great hardship upon the people and so they 
try to find some one near his village for his future father-in-law (if the mother’s brother 
is not living nearby). In this case he can manage both his own and his future father-in- 
law’s works. For this reason the marriage with the mother’s brother’s daughter which 
was common among them sometimes ago when they were a hunting people and they 
all lived close by, is now disfavoured by them being scattered in villages far away 
from each other t. 

Wine Ie vwewiiad ile ine, 


It appeared to me that the Purum Kukis follow a rather strict usage with regard 
to the marriage of cousins. In their social system the general rule on the part of a 
youngman is to marry his mother’s brother’s daughter and this type of marriage is 
the outcome of marriage-classes which are still in vogue amongst them ?. Failing such 
a cousin other girls inside that clan are tried, such cases are to be found recorded in 
their genealogical tables. Their old men believe that the violation of this general rule 
is to be looked down upon and formerly such a violation had to be compensated, But 
owing to the decreasing number of men in these tribes, the rigidity of this rule is 
gradually being relaxed. In any case, the marriage with the daughter of the father’s 
sister is to be avoided. 

The Kom Kukis. 


The Koms are one of the largest branches of the Old Kukis and are found in 
scattered villages throughout the Manipur Valley.— They are dominantly patrilineal 
and at the same time progressive. The influence of the Meithei culture is remarkable in 
the villages near Imphal, capital of the Manipur State. 

The Koms can also marry their mother’s brother’s daughter but marriage with the 
daughter of the father’s sister is forbidden. In former times the marriage with the daughter 
of the mother’s brother was preferential, but now-a-days the tribe has scattered over 
numerous villages and they live far away from one another, so the earlier conventions 
which were possible to follow at that time when they lived close to one another, are 
growing unpopular in a different surrounding. But the relic of the old custom is still to 


1 Bose J.K., Social Organisation of the Aimol Kukis. Journal ‘of the Department 


of Letters, vol, XXV, 1934. efi 
2 Das T. C., Kinship and Social Organisation of the Purum Kukis of Manipur. 


Journal of the Department of Letters, vol, XXVIII, 1935, 
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be found in the fact that a payment must be made to the mother’s brother by every 
youngman at the time of marriage. This can be interpreted as compensation to the 
violation of the general rule. In the genealogical tables, too, the marriage with the 
daughter of the mother’s brother is rarely noticed amongst men of the present generation. 
One type of ortho-cousin marriage (mother’s sister's daughter) is also allowed if the 
mother’s sister is married into a different clan to that of the mother. 


Wine Cinilseth IX wikis, 


The Chirus are a baffling lot to the anthropologists for a long time and different 
writers have suggested them either as a Naga or as a Kuki tribe. But our detailed 
investigations reveal that they are definitely a Kuki tribe. 

They are at present one of the bigger groups among the Old Kukis with a total 
population of about 1272 souls. They are at present found in the hilly regions in the 
south-western portion of the Manipur State, Assam. 

One type of cross-cousin marriage is allowed among the Chirus and that is with 
the daughter of the mother’s brother. This type of union is the natural outcome of the 
marriage-classes which are still now in vogue amongst them. The marriage with the 
daughter of the father’s sister is strictly forbidden, Some contradictory statements were 
made by the people of the “Cheroi-Khulen” village and in their opinion there is no 
restriction on their marriage, and the genealogies of some members of that village reveal 
that endogamous marriages are also not of rare occurence amongst persons of that 
village. In the opinion of the old men of that village, too, the marriage with the daughter 
of the mother’s brother was preferential but now-a-days they cannot follow that con- 
vention for different reasons. The marriage with the daughter of the mother’s sister is 
allowed if the mother’s sister is married into a different clan to that of the mother; 
but this statement is not supported by all ®. 


The Anal Kukis. 


The Anal Kukis with typical dual organisation? sanction the marriage of cross- 
cousins. Data supplied to us on the point by informants from different villages do not 
tally. But as to the marriage with the daughter of the mother’s brother, own and 
classificatory, there is no difference of opinion. Some of the villages hold that they can 
marry both the cross-cousins; but other villages are of opinion that they have no 
objection to the marriage with the classificatory father’s sister's daughter, but marriage 
with their own father’s sister’s daughter is not liked by them. In the genealogical 
tables, too, we often meet with marriage with the daughter of the mother’s brother, but 
no case of marriage with the daughter of the father’s sister is recorded. From the analysis 
of the terms of relationship of the people, it can be suggested that both types of cross- 
cousin marriage were probably in vogue amongst them though one type of union is now 
disfavoured by the people. 

The Lamgang Kukis. 


Amongst the Lamgangs® the marriage with the daughter of the mother’s brother 
is preferential and a person in the absence of his own mother’s brother’s daughter marries 
a girl of the same clan though this is not obligatory with the dual organisation ® which still 
prevails amongst them. The marriage with the daughter of the father’s sister is forbidden. 
Though marriage with the daughter of the mother’s brother is preferential yet in 
geneaiogical tables, cases of marriage with other girls far exceed the number of marriage 
with the daughter of the mother’s brother, No case of marriage with the daughter of the 
father’s sister is recorded in the genealogical tables. 


3 Bose J. K., Marriage-classes among the Chirus. Man, 1937, Nr. 189. 

+ Bose J. K., Dual Organisation in Assam, Journal of the Department of Letters 
vol XXV, 1934, p. 12. 
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The Chothe Kukis. 


The Chothes are a dwindling group with two villages throughout the Manipur 
State with a total strength of 268 persons. They are also a branch of the Old Kukis and 
are patrilineal. The interesting feature about all these branches of the Old Kukis except 
the Wainems is that they keep themselves aloof from the other branches and maintain 
a separate entity. Although they have some similarities in their social as well as in their 
material culture yet they never intermarry 7. 

Amongst the Chothes the marriage with the daughter of the mother’s brother 
is preferential. In the case of a man, he is bound to marry the daughter of the mother’s 
brother even if she is too old or too young for him. Violation is followed by a heavy 
fine imposed on the youngman and he is socially humiliated, but now-a-days the rigidity 
has been relaxed owing to the depopulation of the tribe. Marriage-classes are also 
responsible for the enforcement of this particular type of union, No man can marry his 
father’s sister’s daughter because they think that the father and the father’s sister are of 
the same blood, so her daughter who also inherits the blood of her mother cannot be 
taken in marriage. The terms of relationship also suggest the marriage with the daughter 
of the mother’s brother. 


eniew ecaanutwa: Kahettiens: 


The Mantaks escaped the eyes of the census officers and are not recorded in the 
Census Report, but to our utter astonishment we found in 1933 one flourishing village 
of this people near Kakchin in the south-eastern portion of the Manipur State. This is 
their only village in this area and it is situated near the plains on the spur of a hillock. 
We were also informed that another group of the same people could be found on the 
western bank of the Logtak Lake near Moirang 8. 

The Mantaks are also linguistically classed as a branch of the Old Kukis and are 
patrilineal. They still now favour the marriage with the daughter of the mother’s brother 
and a number of marriages of this type are recorded. Even sometimes ago it was the 
rule to marry the daughter of the mother’s brother and the violation of the rule was 
severely dealt with. But now-a-days on account of the decreasing number of the tribal 
population, the rule is never enforced and everyone has a free-hand in the matter. They 
dislike other forms of cousin marriage. The marriage with the daughter of the father’s 
sister is specially forbidden because in their opinion father’s sister is of the same blood 
as father’s, so they cannot in any case marry her daughter. 


The Tarao Kukis. 


With only one village on the Burma border consisting of twenty-eight families 
this people have still maintained their primitive texture and are one of the most interesting 
groups amongst the Old Kukis who have no knowledge of Pathian (the High God) of 
the Old Kukis and invoke deities which are unknown to the Old Kukis ®. 

Amongst them the marriage with the daughter of the mother’s brother is pre- 
ferential, and if a man has no mother’s brother’s daughter of his own then he must marry 
a girl of the same clan as the mother’s brother’s daughter but not necessarily of the 
same generation, This type of marriage is the outcome of the working of the tri-clan 
system 1° amongst the people. In this system a man’s choice is restricted, and to follow 
the rule strictly he has no other alternative than to marry the daughter of the mother’s 
brother or any other girl of her clan. The marriage with the daughter of the father’s 
sister is totally forbidden because she belongs to a different marriage-group. 


7 Bose J. K., Notes on the Chothes. Current Science, Sept. 1933. 

8 Bose J. K., Dual Organisation in Assam. Loc. cit., p. 14. 

9 SHAKESPEAR Lt. Col. J., The Lushei-Kuki Clans. ‘London 1912, 

10 Bose J. K., Marriage- -classes among the Tarao Kukis of Assam. Proceedings 
of the Indian Science Congress, 1937, 
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The Wainem Kukis. 

The Wainem Kukis, the smallest unit of the Old Kukis in the Manipur State, have 
been in close touch with the Meitheis for a long time and their whole social structure 
has deeply been influenced by them. The two waves of migration of the people which 
came successively in this State could not keep their entities separate like the other Kuki 
tribes. The first wave which came from Tipperah, their original home, nearly two 
hundred years ago, has been absorbed by the Meitheis and now-a-days it is very 
difficult to distinguish them from the lower class Meitheis with whom they are living side 
by side in the same village and are contracting matrimonial alliances with them. Though 
lawful marriages between them are not allowed yet Meithei girls are not rare in 
Wainem households. The second wave of migration has not yet been absorbed, but the 
process is still now going on. 

The marriage with the daughter of the mother’s brother is of common occurrence 
and this type of marriage has also been recorded in the genealogical tables of the people. 
The marriage with the daughter of the father’s sister is not favoured by them and 
is rare. 

The Thadou Kukis. 

The Thadous are linguistically classed as as branch of the Northern Chins and 
are found in the hills on all sides of the Imphal Valley. In some places they live side by 
side with the Old Kukis and their manners and customs show a close resemblance with 
the Old Kukis. 

“The proper marriage for a man amongst the Thadou Kukis, is with his mother’s 
brother’s daughter, while that preferred for a girl is with her father’s sister’s son. This 
latter, however, is much less important. But marriage of a girl to her mother’s brother’s 
son is prohibited, and marriage into the mother’s clan is eschewed for women for at 
least two generations as a rule 1.” 


AINE ILANSBINEGH WC Weds. 

The Lushei Kukis “...can practically marry any woman he chooses except his 
sister or his mother. There is, however, a certain amount of prejudice against first 
cousins on the father’s side marrying, but the reason generally given for this is that 
when a girl’s parents have to consider the question of her marriage they naturally try 
to dispose of her outside the family, in order that her price may increase the wealth of 
the family, not merely transfer it from one brother to another” ?2. 


ieee Iho Mee Ik WITS, 

The Lontes “... have two and only two exogamous divisions — Lanu and 
Chonghom, and we are told that a Lonte girl’s proper husband is her maternal first 
cousin” 18, 

TING IW Akin ses. 

Amongst the Lakhers “The children of a brother and sister may and do marry 
if the sister’s child is a son and the brother’s child is a daughter, but a man should not 
marry his father’s sister’s daughter, though it is not actually ana for him to do so.... 
The most favoured marriage is with a mother’s brother’s daughter, as it keeps the 
maternal avuncular relationship in the same line, but it is not obligatory” 14. 


ey, The Meitheis. 
The Meithei 1° who have long been adopting various Hindu customs and becoming 


11 SHAw W., Notes on the Thadou Kuki i 
TELESIS ukis, J. A.S.B., New Series, vol. XXIV, 
12 SHAKESPEAR Lt. Col. J.. The Lushei-Kuki Clans, London 1912 50 
5 5 Ae ) ) 5 ——S Al 
pe Cems Col. H.W.G., The Lushais, Census of India, 1911 (Assam), pt. i, Shillong 4912, 
"18 Hopsoy T. C., Primitive Culture of India, London 1922 
11 Parry N. E., The Lakhers, London 1932, pp. 193, 205, 2 
'™ Hopson T.C., The Meitheis. London 1908, 
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Hinduised, disdain like the Hindus the practice of cross-cousin marriage. But a careful 
analysis of the terms of relationship suggests cross-cousin marriage which might have 
been in vogue amongst them sometimes ago, but has recently been discarded. In the 
genealogical tables no marriage with the daughter of the mother’s brother is recorded. 


The Marrings. 


The Marrings who are linguistically classed as a branch of the Naga-Kuki sub- 
group are found in several well-organised villages in the south-eastern portion of the 
Manipur State 1°, 

Amongst them the marriage with the daughter of the mother’s brother is allowed, 
but it is not compulsory and no compensation is paid for its violation. The marriage 
with the daughter of the father’s sister is disliked by the people. In the genealogical 
tables the cross-cousin marriages of both types are rare. 


The Kabui Nagas. 


The Kabui Nagas 17 who are found scattered all over Manipur State with small 
villages have no fixed rule for this custom. In some villages they follow one type of 
cross-cousin marriage and in some both the types, but in others it has gone into dis- 
favour. The villages near Imphal have long been influenced by the Meitheis and their 
material culture and social organisation have also been modified to a large extent and 
now it is practically impossible to get from them the actual social customs and con- 
ventions which were original to them. In most of these villages the houses are of Meithei 
pattern and the household furnitures are also similar to that of the Meitheis. The clan- 
names of the tribe are unknown to them and the clan-exogamy which is generally the 
rule in all cases has lost its importance in these villages. The elaborate ceremonies 
which are of common occurrence amongst the Kabuis of the interior are presently 
growing into disfavour amongst these people. 

The villages in the interior, on the other hand, have still now kept their entities 
separate living in far off villages from the town. Under these circumstances we have 
no other alternative than to rely on data supplied to us by the interior people. 

Amongst them we find that the marriage with the daughter of the mother’s brother 
is preferential and this type of marriage is also common in the genealogical tables. In 
some of these villages the tri-clan system is at work and so the marriage with the 
daughter of the mother’s brother comes as a direct result of its operation. The marriage 
with the daughter of the father’s sister is totally forbidden. From the analysis of the 
terms of relationship, it is clear that the marriage with the daughter of the mother’s 
brother is permissible. 

The Angami Nagas, 

“There is a certain mild prejudice among Angamis against mayrying first cousins 
on the mother’s side, though it is permitted by the rules of exogamy and is nowhere 
regarded as kenna 18.” 

The Sema Nagas, 

Amongst the same “If otherwise suitable, marriage with the mother’s brother’s 
daughter, or father’s sister’s son, is preferred. The reason given is that such marriages 
conduce to domestic concord owing to the relationship between the parents of the 
couple, who see that their children behave well to one another 19”, 


The Lhota Nagas. 


“Though they may be of a different phratry there are certain women whom a 
man may not marry. (1) His mother’s sister’s daughter, even if his mother’s sister has 


16 Bose J. K., The Marrings of Manipur. Calcutta Review, April 1934. 

17 Bose J. K., Notes on the Kabuis of Manipur, Current Science, June 1933. 
18 Hurtron J. H., The Angami Nagas, London 1921, p. 399. 

® Huron J. H., The Sema Nagas, London 1921, p, 132. 
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married into another clan, for he calls his mother’s sister oyoramo (“big mother”) or 
oyonunghowo (“little mother”) ; (2) his own sister’s daughter (orrhovo); but he can 
marry his mother’s brother’s daughter (oyonunghowo). A man is rather expected to take 
his wife from his mother’s clan. There is no fine for not doing so, but his mother’s 
clans are likely to take offence. He is fined if, having taken one wife from his mother’s 
clan, he takes a new one from another clan 2°,” 


The Memi or Mao Nagas, 


The prevalence of this custom among the Memis*+ is very rare though it is not 
absolutely forbidden. Marriage with the daughter of the father’s sister is absolutely 
forbidden because they think that father and the father’s sister inherit the same blood, 
so her daughter is not marriageable. 


The Mikirs. 


Amongst the Mikirs “The children are counted to their father’s kur and cannot 
marry within it. They may, however, marry their first cousins on the mother’s side, 
and indeed this appears to have been formerly the most usual match 22”. “The custom 
formerly was that a boy must marry his first cousin on the mother’s side, and if he did 
not, the maternal uncle could beat the lad as much as he liked; but now they can do 
as they please 2°”. 


The Kheyang People. 


Marriage with the daughter of the mother’s brother is also common amongst the 
Kheyang people of the Sandoway District ?*. 


The Abors, Galongs and Mishmis. 


The marriage with the daughter of the mother’s brother is permissible amongst 
the Abors, Galongs and Mishmis 25. 


The Kachins. 


Amongst the Kachins “It seems to be a general rule that a man should marry a 
first cousin on the female side, or more precisely the daughter of a mother’s brother. 
He may not, however, marry his father’s sister’s child, who is regarded as closely related. 
Blood connection is generally traced through the female, which may or may not be 
reminiscence of polyandry ... if there is a marriageable first cousin whom a man does 
not want to marry, he can marry elsewhere only after paying a fine to the injured 
parents of the damsel. The parents are injured because they are robbed of a certainty 
in the price of the girl 26”. 

Wie Garo, 


Amongst the Garos the marriage with the daughter of the mother’s brother 27 
is the general rule and in her absence a girl of her mahari is chosen; but now-a-days 
this rule has been slackened and even endogamous marriages are recorded amongst 
them, The marriage with the daughter of the father’s sister is not liked by them, At the 
time of selection of the nokrom?8 the father’s sister’s son always gets the preference. 

20 Mitts J. P., The Lhota Nagas, London 1922, p. 95. 
= Based on data collected with the help of Mr. P. K. Das, Postmaster at Mao. 1933. 
2 Stack E. and Lyatr C. J., The Mikirs, London 1908, p. 17. 

23 Ibid., p. 18. 

24 Fryer G.E., On the Kheyang People of Sand Arak 
SPS Het g p oway, Arakan, J. A.S.B., 1875, 

25 SUTHERLAND-DUNBAR Sir G. Durr, Abors and Gal 
Vol. V (Extra Number), p. 55, tc ig aa 


26 Scott J. G., Gazetteer of Upper Burma and the Sh = 
So donee pp n e Shan States, vol. I, pt. I, Ran 


27 Census of India, 1891, vol. J, p. 229. — Also: Man in India, vol. I . 106—12 
°8 Bose J. K., The Nokrom System of the Garos. Man, 1936, Nr. 54. 
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TPhrenk hia siais. 


“A Khasi cannot marry his maternal uncle’s daughter during the lifetime of the 
maternal uncle. This is probably due to the fact that the maternal uncle or Kiu, in a 
Khasi household is regarded more in the light of a father than of an uncle. His children, 
however, in ordinary cases be no bar to the nephew marrying one of them. Marriage 
with the daughter’s of a father’s sister is not allowed during the lifetime of the father, 
but after the latter’s death there is no religious ban, although such unions are looked 
upon with disfavour by the Khasis.” A Khasi can marry the daughter of his mother’s 
brother provided that the brother is dead 29. 


hie Reavbi hays: 


“Marriage between paternal cousins is prohibited as among the Khasis, even 
though the couple are members of two different barai; but a man may marry his father’s 
sister's daughter or his mother’s sister’s daughter. The latter arrangement is not un- 
common when a man having an only daughter and no son, adopts his sister’s son, to 
whom he gives the daughter in marriage ... a man may marry his maternal uncle’s 
daughter, and among some sections such a marriage takes place when the maternal uncle 
adopts his nephew as a ghar jamai in preference to a stranger 9°.” 


Come larso ne 


Thus in Assam we find the wide prevalence of one type of cross-cousin marriage, 
that is, with the daughter of the mother’s brother. Though most of the tribes of Assam 
are now patrilineal yet an earlier stratum of matriliny is not to be overlooked. Even 
among some of the tribes matrilineal traits are still dominant. These matrilineal people 
came in contact with later patrilineal immigrants of superior culture and marriages 
between them were frequent. During this period the immigrant people in order to provide 
their sister’s family with better economic situation introduced the marriage of their 
sister’s son to their own daughters. The contact in some cases led to the formation of 
dual groups and there both types of cross-cousin marriage were permitted. But after a 
time when the domination of the patrilineal people was complete, the avoidance of the 
father’s sister’s daughter came from the idea that father and father’s sister inherited 
the same blood so her daughter who also inherited a part of the blood through her 
mother was not marriageable. This idea is still common amongst the Chothes, 
Mantaks &c. In some cases the patrilineal dominance is so strong that in the 
absence of the mother’s brother the claim to the bride-price is accrued to his son, that 
is, the mother’s brother’s son will get the pzyment for his father’s sister’s daughter as 
is found amongst the Chothes. 

This regulation on the face of it seems to be absurd but if we go into details we 
can easily understand the underlying prinple of this regulation. In the early matrilineal 
stage referred to, the marriage between children of brothers and sisters was not looked 
upon with favour by the earliest group as it would break the “household exogamy”. 
But the later group would not observe this rule as it would be against their interest and 
they might not have any reason for observing “household exogamy” 31, The husband in 
such a group, finding property to descend matrilineally, would try to provide his 
portionless sister’s family by marrying his sister’s son to his daughter. The wife who 
owns the property and observes the rules of the earlier people would not object as 
“household exogamy” on her side of the family would not be violated, In this way 
marriage with the daughter of the mother’s brother would come into vogue. But she 
would be opposed to her children marrying her own brother’s children. Hence the other 
cross-cousin (father’s sister’s daughter) wold not be permissible. In some cases also 


29 Gourpon P.R.T., The Khasis, London 1907, p. 78. 

30 FrreEND-PEREIRA J.E., The Rabhas. Census of India, 1911 (Assam), Part I, 
Shillong 1912, pp. 142—143. 

81 CHATTOPADHAYA K.P., Op. cit. 
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marriage with the daughter of the mother’s brother would not be allowable. But if the 
three groups (two older and the one later) were linked up in a tri-clan system, this 
problem would disappear. 

If later on through the dominance of patrilineal people of this group or other 
groups, the whole social and economic structure passes on to father-right, only the 
tradition of such preferential mating with occasional actual marriage, would persist. 
This seems to be the present position in Assam *. 


J. K. Bosr, M. A., Department of Anthropology, Calcutta University. 


Eine erklarende Mythe zu den ,,prahistorischen“ Keramikfunden im Madang-Gebiet 
Neuguineas. — Die Rieseninsel Neuguinea bietet fiir die vélkerkundliche Erkenntnis noch 
der Ritsel iibergenug. Es sind nur Bruchstiicke, die durch die wissenschaftliche Er- 
forschung aus dem Kulturbild der jetzigen Bewohner Neuguineas bisher bekannt wurden, 
Was den heutigen Kulturen hier in ,,prahistorischen“ Zeiten vorausging, dariiber wissen 
wir noch fast nichts, jedoch versprechen schon die zufalligen Bodenfunde fiir spatere 
systematische Grabungen reiche Erfolge und neue, grundlegende Erkenntnisse zur 
Kulturgeschichte dieses Landes. Es sei nur z.B, an die zahlreichen »prahistorischen“ 
Steinartefakte erinnert, die in jiingster Zeit durch katholische Missionare S. V.D. bei der 
Anlage der Flugplatze im Bismarckgebirge aus dem Boden ans Licht gebracht wurden, 
oder an die schénen steinernen Bodenfunde aus den Goldfeldern im Morobe-Bezirk ’, 
welch letztere ihrerseits morphologische Verbindung halten mit den schon langer vorher 
bekannten ,,prahistorischen“ Oberflachenfunden an Morsern, Keulenknaufen und Stein- 
beilen aus den verschiedensten Gebieten Neuguineas 2. Es ist klar, falls tiberhaupt ,,pra- 
historische“ Keramik in Neuguinea gefunden wird, daB diese, wie schon so oft in der 
Vorgeschichte anderer Lander, Leitfossil und vielleicht auch Namengeber fiir friihere 
Kulturperioden sein kann. 

Hier ist zundchst eine begrifferklarende Zwischenbemerkung am Platze: ,,pra- 
historische’ Keramik nenne ich hier nur jene Tonwaren (meistens Topfscherben), mit 
denen die heutigen Bewohner keine direkte geschichtliche Verbindung mehr besitzen, 
sondern hdchstens nur noch einen mythisch-traditionellen oder rein mythischen Zu- 
sammenhang. Wenn dagegen z.B. auf dem ,,Sepa-Berg“ bei Bogia (der Vulkaninsel 
Manam gegentiber auf dem Festland gelegen) oder auf dem ,,Missionsberg“ bei Wewak 
(an der Nordkiiste Neuguineas) oder auf dem ,,Turubu-Berg“ zwischen Wewak und 
Murik, die heute alle drei nicht mehr von Eingebornen bewohnt sind, unter einer: bis 
100 cm dicken Erdschicht Keramikscherben zum Vorschein kommen, so handelt es sich 
dabei nach meiner Definition nicht um ,,prahistorische“ Funde, da die umwohnenden 
Alten der Kanaken sich noch an die Besiedlung dieser jetzt verlassenen Platze erinnern 
oder doch von ihren Vatern direkte Uberlieferung dariiber haben 3. Wertvoll sind natiir- 
lich auch diese Keramiken als Vergleichsmaterial fiir die neuere Geschichte dieser be- 
treffenden Stamme. 

Richtige ,,prahistorische“ Keramik im angegebenen Sinne wird im Kiistenstreifen 
von Madang * und in dem dazugehorigen Hinterland, manchmal an schwer zuganglichen 
Stellen, ziemlich haufig gefunden. Wie es scheint, zieht sich das Verbreitungsgebiet dieser 


82 Bose J.K., Origin of Cross-cousin Marri in A 
seth en ae g riage in Assam, Nature (London), 


1 Vgl. Pacific Islands Monthly, VIII, 1937, No. 4, p. 26. 
_ ” Vgl. z. B. Georc HétrkeEr, Steinmérser, Megalithen und andere merkwiirdige 
Steine von der Insel Boesa (Neuguinea), In: Anthropos, XXXII, 1937, S. 289—291. 
3 Nach Privatmitteilung, In Unkenntnis der richtigen einheimischen Namen der 


drei genannten Berge (bzw. Hiigel), sind die hier gewahlten Namen mehr willkiirlich und 
nur ann&hernd richtig. 


+ Bezirksstadt im ehemals deutschen Teil Neuguineas. 
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Tonwaren siidwarts bis in das siidéstliche Papua hinein®, nordwarts jedenfalls bis nach 
Mugil, aber wohl nicht bis in den Bogia-Bezirk, da von dort derartige Funde oder ent- 
sprechende Eingebornenerzahlungen nicht (oder noch nicht) bekannt sind. 

Die Eingebornen des Madang-Gebietes sind sich eines kulturgeschichtlichen Zu- 
Sammenhanges zwischen dieser Keramik und der heutigen Stammeskultur nicht bewuBt. 
Zur Erklarung haben sie lediglich eine Mythe zur Hand, die ihnen natiirlich zur Er- 
klarung auch vollauf geniigt: Eine Geisterfrau hat im Zorn ihre Kochtdpfe zerschlagen; 
daher kommen allenthalben die vielen Scherben. 

Orro DemMpwo_rr ver6ffentlichte schon 1911 diese Mythe im Bilibili®-Dialekt mit 
freier Ubersetzung’. Vor einiger Zeit (September 1936) konnte auch ich diese gleiche 
Mythe aus dem Munde der Eingebornen aufnehmen. Wahrend Dempwotrr den Bilibili- 
Mann Ncomu als Gewaéhrsmann hatte, verdanke ich meine Autzeichnung der Erzahlung 
der beiden Eingebornen Sarip aus Harip und Dum aus Hilu-Suina. Harip und Hilu- 
Suina sind zwei Dérfer im Binnenland von Madang, etwa drei Stunden FuBweg von der 
Kiiste entfernt. Daraus folgt zunachst, daB diese Mythe nicht ausschlieBlich Bilibili-Gut 
ist, wie DEmMpwoLrr anzunehmen scheint (a.a.O., S.82). Bei Dempwourr liegt der 
Schauplatz der Handlung in Kakon, einem Dorfe auf den Yabob-Inseln § (a. a. OFES=36)e 
Aus der Erzahlung meiner beiden Gewahrsleute ist nicht klar zu erkennen, wo eigentlich 
die Geisterfrau auf der Erde gelebt hat. PHitipp Karix, ein Eingeborner von den Yabob- 
Inseln, von dem ebenfalls eine kurze Version der gleichen Mythe bekannt geworden ist 9, 
verlegt den Wohnort der Geisterfrau nach Harip, also ins Binnenland, jedoch diirfte 
das ein Irrtum sein, da die Harip-Frauen bis heute noch keine TOpferei verstehen. 
Kartix’s Bruder namens JAxos gibt denn auch auf Befragen einen kleinen Erdhiigel auf 
der groBeren Yabob-Insel an, auf dem die Geisterfrau ihre Topfe gebrannt habe, Alle 
drei Versionen haben jedenfalls gemeinsam, da es sich um einen Yabob-Mann handelt, 
der zum Festland Neuguineas kommt (und wieder nach Yabob zurtickkehrt), und in allen 
drei Versionen ist es 1m wesentlichen dem Inhalt nach die gleiche Mythe. Ich selbst 


° Als die protestantische Missionsstation Wanigera (vor 1909) in Siidostpapua 
angelegt wurde, kamen solche Tonscherben zutage: ,,While the ground was being 
levelled, a series of mounds, ten or twelve feet high, and from fifty to a hundred feet in 
length, were cleared away, and used for filling up the swamps. Within these mounds, 
which must have been the kitchen middens of an earlier and much larger settlement, 
were found quantities of broken pottery and engraved bones and shells. The potsherds, 
of which specimens were sent to the British Museum, are of a very different design from 
anything that is now made in the district; but it has to be remembered that a thing may 
have happened, or a people lived, not more than half a century ago, and yet, in New 
Guinea, be prehistoric. Nothing is known of these earlier inhabitants, whence they came, 
or how long they lived here, or whither they went. ArtHur Kent CHIGNELL, An Out- 
post in Papua, London 1925, p. 20. — Vgl. dazu auch Happown in ,,Man“, XXXII, 1932, 
136 (Anthropos, XXVIII, 1933, S. 513). 

6 Bilibili ist eine kleine Insel in der Astrolabebai. 

7 Orto Dempwo rr, Sagen und Marchen aus Bilibili. In: BaeBler-Archiv, I, 1911, 
S. 82—87. 

8 Yabob-Inseln (= Yomba-Inseln der Karten) sind zwei kleine Inseln nordlich von 
Bilibili und etwa eine gute Stunde Weges siidlich von Madang nahe dem Festlande 

elegen. 

nares ® Erschienen in ,,Frend bilong mi“ (Oktober 1937, S. 45), einer von der katho- 
lischen Mission in Alexishafen in der Pidjin-Sprache herausgegebenen Monatsschrift fiir 
lesekundige Eingeborne. — Als ich schon diesen kleinen Aufsatz druckfertig eingeschickt 
hatte, erhielt ich Kenntnis von einer weiteren Version dieser Mythe in dem Biichlein: 
Keys to the Papuan’s Soul“; Some practices and legends current among the natives of 
the Madang mission field, New Guinea, collected and briefly annoted by Missionary 
Emit F. HANNEMANN (The: Lutherian Book Concern, Columbus, Ohio, USA.). Hanne- 
MANN hat im wesentlichen die gleiche Mythe wie ich mit einigen Abweichungen: bei ihm 
liegt der Schauplatz der Handlung an der Kiiste einer der Yabob-Inseln; die Himmelsfrau 
heiBt Fonpain; der Yabob-Mann heiBt Bunag; der kleine Vogel heiBt siksik; es ist nicht 
der GroBvater, sondern die GroBmutter, die das Kind der Himmelsfrau beschimpft. 
HANNEMANN bringt die Mythe nur in englischer Ubersetzung und nennt seinen Gewahrs- 
mann nicht. 
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bekam auf den Yabob-Inseln manche erklarende Erginzung zu meiner Aufnahme aus 
dem Binnenland. Die Mythe ist also nicht nur auf Bilibili und im Madang-Binnenland, 
sondern auch auf den Yabob-Inseln bekannt. Es ware lehrreich, einmal dem Ver- 
breitungsgebiet dieser mythischen Erzahlung nachzugehen, um deren erste Heimat 
zu finden. 

Es soll nun die Mythe in der von mir aufgenommenen Fassung mit Interliniar- 
iibersetzung folgen, die nicht nur den Religionsethnologen als kiirzeres Gegenstiick zu 
der Dempwo.rr’schen Version, sondern auch den Linguisten als Sprachtext an sich 
interessieren wird. Es handelt sich um den Dialekt des Madang-Hinterlandes, einer 
im wesentlichen papuanischen Sprache, die aber mit melanesischen Wortern ausgiebig 
durchmischt ist. Diese Sprache heiBt hier bei den Eingebornen , Amele-Sprache“, Amele 
ist ein Dorf im Hinterland von Madang, wo sich eine Niederlassung der protestantischen 
Mission befindet, Da nun die protestantischen Missionare in dieser Sprache zu lehren 
begonnen haben, hat die Sprache selbst mit der Zeit den Namen ,,Amele-Sprache“ be- 
kommen, Jedoch ist das, wie man sieht, mehr eine duBerliche und zufallige Benennung, 
da diese Sprache nicht nur in Amele, sondern im ganzen Madang-Hinterland heimisch 
ist. Den Lautbestand der Sprache gebe ich mit den Lautwerten, die den Buchstaben in 
der deutschen Sprache eigen sind, aber mit der Ausnahme: y ist gleich dem deutschen j 
wie in ,,jedermann“. Der Apostroph zeigt an, dal der vorhergehende Vokal mit einem 
KehlkopfverschluB endet. Diese charakteristische Eigenart gibt der Amele-Sprache, ganz 
im Gegensatz zu dem weichen Flu® der melanesischen Idiome, den Eindruck einer ab- 
gehackten Rede. Die Englander deuten diese Eigenart durch einen hochgestellten Punkt 
nach dem Vokal an, die protestantischen Missionare durch den Buchstaben c. Also: 
odo’ob (,,nachher“) bei mir ist odo’ob bei den Englandern und odocob bei den prote- 
stantischen Missionaren. 

Die meiner nachfolgenden Mythe voraufgehende erganzende Einleitung und weiter- 
weisende Einfiihrung ist zum Teil nach Inhalt und Form hier von unserem Ethnologen 
Greorc HOoitKEr fiir diese Verdffentlichung dankenswerterweise zur Verfiigung gestellt 
worden. 


Honfain dodo. 
Honfain Erzahlung. 


wele Nagi! dana oso wag'® -na yo's ehe’eb unu’ wag 
In alter Zeit Yabob- Mann einer Kanu- auf dem Haus er hat erbaut alle Kanu 
-na niyoloik dana eu iydtaktak niniyi bili malaba 
auf dem sie schliefen. Mann dieser auf dem Riicken er schlief, er lag, Sterne 
feiadimei maden o sau ohisde’ aya oso amek leis figa'® 
er sah sie an, er sagte: ,Oh Wolke(n) hoch iiber Frau einer Augen ihre zwei ich sehe, 
ne’eb uga : en odo’ob witi’ 


(wenn) sie kommt herab, ich (sie) nehme (heirate)“,(so)er sprach. Nachher (in der) Nacht 


10 DemMPwoLrF hat Honpain und tibersetzt »Hon-Frau“. Die Version von KatiK hat 
ebenfalls Honpain, pain hei®t in der Sprache der Yabob-Leute: ,,Frau“. hon heiBt in der 
Amele-Sprache: ,ein Gekommener“, ,,ein Zugezogener“ (mannlich oder weiblich). Ge- 
wohnlich hort man: wele hon, d. h. ,,einer, der seit langem zugezogen ist“, oder ,,der 
friiher zugezogen war“, So findet der Name Honpain eine sinnige Erklarung. 

_ 14 Die Bewohner der Yabob-Inseln und auch die der Inseln Granget und Biliau 
(kleine Inseln in der Nahe von Madang) werden von den Amele-Leuten Nagi genannt. 

12 wag ist das Auslegerkanu allgemein, aber hier ist das groBe Hochsee-Ausleger- 
kanu gemeint. 

13 yo heiBt schlechthin ,,Haus“. Es handelt sich hier um die kleine Hiitte, die viel- 
fach bei den groBen Kanus auf die Auslegerstangen gebaut wird als Schutz- und Schlaf- 
raum fiir langere Seereisen. 

™ bili gibt in Verbindung mit einem anderen Verbum eine Dauerhandlung an: 
,er lag und schlief“, 

*® Nach Aussage einiger Yabob-Leute konnte der Mann damals gerade zwei helle 
Sterne iiber sich sehen, die ihm wie Frauenaugen erschienen. 
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niyi odi bebele’eb man *® oso ubaiyan kikimos"' wag -na}8 
er schlief, also er trdumte; Vogel einer, sein Name (ist) Kikimos, Kanu auf dem 


ohole’ bibili madon hina aya sau ohisde’ -nu madaga eu 
oben darauf er saB, er sprach: ,Du Frau Wolke(n) hoch tiber -von du sprachest; deshalb 


bibilem aya hina -a neale don 
du sollst (zuhause) bleiben, Frau dir -zu sie wird kommen‘, (so) er (der Vogel) sprach. 


man odi madumei del mudo’ob bibilen 
Der Vogel also er sprach (und) den Tag er machte (festgelegte, an dem) er (der Mann 


sau ohis timei aya uba memek 
zu Hause) solle bleiben. Wolken hoch iiber er flog der Frau (zu) derem (zu) derem Vater 


anak a maalen dana mahana -de’ 
(und zu) deren Mutter auch (der Vogel) sprach zu ihnen; ,Mann Erde von der 


oso aya int madean alen odo’ob 
einer (von) Frau dieser er sprach“, (so) sagte (der Vogel) zu beiden (Dual!). Nachher 


ale aya eu kalab'® mudimesi dewek -na a 
die beiden (Eltern) Tochter dieser Schmuck beide machten. Derem K6rper -auf und 


dahik -na a molelen® pagitumesi ehini 
deren Ohren -an auch Ziergehdnge sie beide befestigten, sie brachten sie herunter, 


mudesin mude’ebil dana eu 
sie setzten (sie) hin (d. h. ihre Tochter), (Als) sie sie hingesetzt hatten, Mann dieser (der) 


aya yo  thado’ob li yo -na dih yahuni 


Frau (sein) Haus er hatte es gezeigt, sie ging, Hause -im sie blieb. Sie versteckte sich 


biloloi tu oso -na malol* yeyen 
(vor den Augen der Leute im Hause), sie blieb. Tag einem -an Festessen er bereitete. 


amas mudo’ob obolosi®® o’obosi 
Heraus er brachte sie, sie beide gingen miteinander. Sie waren miteinander gegangen, 


mel oso basesin mel eu me mimei ye ulikdo’ob tu oso 
Kind eines sie zeugten. (Als) Kind dieses gut groB war, Sprache es verstand. Tag einem 


16 man bezeichnet zunachst allgemein ,,Vogel“. Die Yabob-Leute sagten mir zur 
Erklarung dazu, es sei ein ganz kleines Véglein gewesen. Dieselbe Erklarung bekam 
DEMPWOLFF von seinem Gewahrsmann, weshalb er, da er eine zoologische Bezeichnung 
dafiir nicht kenne, den Ausdruck ,,Zaunkonig“ als ,,Notbehelf“ gebraucht. 

17 Statt kikimos kommt auch kikimomos vor. Bei Dempwotrr hei&t das Voglein 
kerikendu, wie es bei den Bilibili-Leuten heute noch genannt wird. 

18 Nach der Erklarung der Yabob-Leute saB das Kikimos-Voglein hoch oben auf 
der Mastspitze des Kanus und hatte das vorhergehende Selbstgesprach des Mannes 
ehort. 
A 19 kalab ist allgemeine Benennung fiir jede Art von Korperschmuck und _bezeichnet 
hier besonders den Hochzeitsschmuck. aya kalab mudimesi ist standiger, der Gewohnheit 
entsprechender Ausdruck und heiBt: ,,(Ihrer) der Tochter den Hochzeitschmuck (die 
beiden Eltern) sie legen (ihn ihr) an.“ Dabei ist mudimesi Dualform. — 

2 molelen sind die etwa nierenformigen Friichte (Lange: 1 bis 2 cm; Breite: 
5 bis 10 mm; Dicke: einige Millimeter) des naud-Baumes, die geschabt und durchlocht, 
bisweilen gemeinsam mit Perlen und Hundezihnen, auf Bastschniire aufgereiht werden. 
Diese Zierschniire heiBen dann auch molelen und werden in den Ohren und auf der 
Brust getragen. ine 

21 Der Mann bereitete ein Festessen (malol) als Hochzeitschmaus fiir viele 
eingeladene Gaste, bei dem immer mehrere Schweine und Berge von gekochtem Taro 
und Yam mit geschabter KokosnuB verzehrt werden. 

22 obolosi ist ein euphemistischer Ausdruck fiir den geschlechtlichen Verkehr. 
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-na yab?s del## bebelegin mel asak a niyesin 

-an (zum) Buschleute- (Markt-) Tag sie gingen. Kind sein GroBvater auch sie beide 
mel uba li sis oso hewimei 

blieben (im Dorf). Das Kind es es ging, Heuschrecke eine es (fing und) hielt fest, (zu) 

asak madon asi sis manitaga yiga 

seinem GroBvater es sagte: ,GroBvater, Heuschrecke brate, ich will essen“, (so) 

don odo’ob asak sis manimet dahik ele’eb%® 

es sprach. Darauf sein GroBvater die Heuschrecke er briet, (aber) sein Ohr es hatte sich 


isanen hibna mel uba hu asak madon 
geschlossen, sie verbrannte. Spater das Kind es es kam, (zu) seinem GroBvater es sagte: 


asi sis ulaga yiga don odo’ob asak 

»GroBvater, Heuschrecke gib sie mir, ich will essen“, (so) es sagte. Darauf sein GroB- 
uba fimei Mado Oo sr” sis 

vater er er sah sie (die Heuschrecke) (und) er sagte: ,Oh Enkel, die Heuschrecke 

isanea don odo’ob mel uba payen  paye'ebnu 

sie verbrannte“, (so) er sprach. Darauf das Kind es es weinte. Es war am Weinen 


limei sis haun hewi manimei 
(der GroBvater) er ging, (eine) Heuschrecke abermals er (fing und) hielt, er briet sie, 


uto’ob ulen odo’ob asak uba wahohok 
er gab sie (dem Kinde), (aber) es wollte nicht. Darauf sein GroBvater er er trdstete es, 


don wahohok odo’0b uba paye’ be’ 
er sprach (zu ihm). Er hatte es getrdstet, (aber) dann es (das Kind) das Weinen nicht 


ulel gait payen*’ odo’ob asak gemak be’eb*® 
es hérte auf (damit), andauernd es weinte. Darauf seines GroBvaters Leber sie kam hoch 


yayabi madon hina anin mahana -de’ be’ sau  oholeb 
er ztirnte, er sagte: ,Deine Mutter Erde -von der (sie ist) nicht, Wolken hoch iiber 


-de’ don lain bebenba anin 
-von den (sie ist)“, (so) er sprach: ,Windwolke (wenn) sie hommt (dann) deiner Mutter 
amek yugupona®® don lain fogodo’ob*° 
Augen sie sind verschleiert“, (so) er sprach, ,(wenn) Windwolke sie hat sich aufgehellt, 


anin amek amalena don hina ain madi bahe’ 
(dann) deiner Mutter Augen sie sehen gut“, (so) er sprach; ,du (sollst) nicht viel zusehr 


73 yab sind in der Ausdrucksweise der Insulaner und Kiistenbewohner die weiter 
im Inland wohnenden ,,Buschkanaken“. 

*4 del (,,Tag‘‘) bezeichnet hier soviel wie »Markttag. An einem bestimmten Tage 
und Orte kommen einzelne Dérfer oder Stamme zusammen, stellen ihre verschiedenen 
Erdfriichte, Leibgiirtel, Lendenschurze, Tragtaschen usw. aus und bieten sie zum Kaufe 
an. Oft Tauschhandel; in neuerer Zeit auch Kauf um Geld. 

25 ,,Sein Ohr hatte sich geschlossen“ ist ein metaphorischer Ausdruck fiir mer 
hatte vergessen“. 

6 asi heiBt sowohl ,,GroBvater“ wie ,,Enkel“ in der Anrede. 

“7 gait payen: so lautete die erste Aufzeichnung von 1936. Bei einer spateren Kon- 
trolle (1938) sagte der Gewahrsmann Osis aus Harip: gait-gait pa-payen; er ge- 
brauchte also die Reduplikativiorm, um das ,andauernde Weinen“ noch deutlicher aus- 
zudriicken. 

; 28 ,,Seine Leber kam hoch“ ist ein metaphorischer Ausdruck fiir yer wurde zor- 
nig“. Bei Dempwo.rr heiBt es an derselben Stelle ebenfalls metaphorisch: ,,Du hast 
meine Knochen gliihen gemacht“ (mich erziirnt). 


78 yugupona hei®t zunachst ,,blinzeln“; dann auch: »etwas wie durch einen 
Schleier sehen“. 


an ie fogodo’ob heiBt zunachst ,,glanzen“; eine in der Sonne glanzende Wolke yhellt 
sich auf®. 
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payagaun wluga don odi gala’ mudo’ob mel uba 
weinen, gib es auf!“ (so) er sprach. Also Zornesworte er machte. Das Kind es 
dahik isdo’ob wauk mebe’ me’eb1 li aba’ iso 
sein Ohr es dachte, sein Bauch (er) nicht gut hat sich gesetzt, es ging, unterhalb (des Hauses) 
niyen niniyen anak ne age yab del -de’ 
es schlief. Wahrend es schlief seine Mutter und alle der Buschleute- (Markt-) Tag -von 
eseli haun nein nimeik aya leih 
sie kamen zuriick, wiederum sie kamen herunter. (Als) sie gekommen waren Miitter einige 
age agena mel -nu eleh-eteh** fayein eu adegin 
sie fiir ihre Kind(er) -fiir Sache-Sache sie hatten gekauft, es sie gaben (es) ihnen; 
yeyegin Honfain maden iya -na mel ana nuyan 
(die Kinder) sie aBen (es). Honfain sagte» Mir -von Kind wohin es ist gegangen?“ 
en odimei wali obimei mel yo  -na 
(so) sie sagte. Deshalb sie suchte (es), sie ging umher. Das Kind, (das) Hause -vom 
aba’ iso omis o’odi niniyen fen fimei 
unterhalb (in der) Asche es hatte sich gewé€lzt, es schlief, sie sah (es). Als sie es gesehen 
ehudi ahumei madon elan-nu payaga 
hatte, sie faBte es an, sie brachte es (zuriick), sie sagte: ,Weshalb weintest du?“ (so) 
don odo’ob madon sis -ni  payiga 
sie sprach. Darauf (das Kind) es sagte: ,Der Heuschrecke -wegen ich weinte“, (so) 
don odo’ob anak madon sis adi odo’ob 
es sprach. Darauf seine Mutter sie sagte: ,Heuschrecke, wie (wares damit) da 
payaga don odo’0b ~=mel madon sis hewi 
du hast geweint?“ (so) sie sprach. Darauf das Kind es sagte: ,Die Heuschrecke ich faBte, 
aho’omin asi mane’eb  isanea eu-nu payiga 
‘ch brachte sie, mein GroBvater er briet sie, sie verbrannte, deshalb ich weinte“, (so) 
don mel odi madimei anak sisildon au hina 
es sprach. Das Kind also es hatte gesprochen, seine Mutter es fragte: ,Mama, du 
ana -de’ don odo’ob anak madon o- iya 
wo -her (bist du)?“, (so) es sprach. Darauf seine Mutter sie sagte: ,Oh, ich (bin) 
sau oholeb_ -de’ don memen iya -nu made’eb 
Wolken hoch iiber -von“, (so) sie sagte. ,Dein Vater mir -von er hat gesprochen, (da) 
nem don odo’ob mel madon asi iya 
kam ich herunter“, (so) sie sagte. Darauf das Kind es sagte: ,Mein GroBvater mir 
yabilia don anin ene -de’ be’ sau oholeb 
er ziirnte, (und) er sagte (zu mir): ,Deine Mutter hier -von (sie ist) nicht, Wolken hoch iiber 
-de’ tea don anin ene 
-von (sie ist), zu mir (so) er Sprach (und auch) sagte er: ,(Wenn) deine Mutter hier 
-de’ miba ain payagaun anin Sau 
-von (ware), gut, (dann) du nicht (diirftest) weinen, (aber weil) deine Mutter Wolken 
ohis -de’ hina madi bahe’ payage tea 
hoch fiber -von (ist, deshalb) du viel sehr viel du weinst’, (so) sagte er zu mir“, 
31 Das heiBt ,,sein Inneres war nicht gut“, war verargert und aufgeregt. Das Kind 
dachte (mit seinem Ohre) iiber die Rede des GroBvaters nach, wurde argerlich dartiber, 
ging und legte sich unter das Haus und schlief dort ein. 


32 eteh-eteh heiBt soviel wie ,,Allerlei*; gemeint sind hier allerlei EBsachen, die 
die Miitter ihren Kindern vom Markt mitbrachten. 


26 Vol, 34 
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don odo’ob anak madon iya hal 
(so zur Mutter) es sagte. Darauf seine Mutter sie sagte: »(Wenn ich Kochtdpfe 


mamanemin totagale*$ don memen ne asin ne 
brennen werde, folge mir“, (so) sie sagte; ,(wenn) dein Vater und dein GroBvater auch 


hogo  hobaga ba ain lagaun don 

‘Komm? zu dir sagen wenn, du darfst nicht (zu ihnen) gehen“, (so) sie sagte; ,(wenn) 
iya isi hal mane’emin ya’as ben aayeb 

ich nachstens Kochtépfe brennen werde, (dann) Rauch groBer er wird aufsteigen, (darin) 
gahihe’emin** ti belewan don 
werde ich dich hinauf heben, wir werden hinauf gehen, wir werden gehen“, (so) sie sagte. 


odo’ob tu oso -na hal mane'eb ya'as ben aayen 
Nachher Tag einem -an Kochtipfe sie brannte, Rauch groBer er stieg auf. (Da) das 


mel u gaheido’ob ti belesin odo’ob 
Kind sie nahm es, sie hob es auf (ihre Schultern), sie gingen hinauf, sie beide gingen. Da die 


dana mahana -de’ eu fimeik madein Honfain in yabean -nu 
Manner Erde -von sie sie sahen sie, sie sagten: ,Honfain wer ziirnte ihr -zu, (daB) 


tena ein odo’ obil Honfain timei bamul 
sie geht?“, (so) sagten sie. Nachher (als) Honfain hinaufgegangen war, die Liane 


ago’ob nil hal patanea 
sie hieb durch, (die Liane) fiel herunter (und die Liane) die Kochtépfe zerschlug. (Als 


patane’eb hal -fan maha-maha nuon®®  eu-nu 
die Tépfe) zerschlagen waren, die Kochtopf-Scherben Erde-Erde sie gingen. Deshalb die 


dana unuk madegina Honfain hal patanen egina 
Manner alle sie sagten: ,Honfain die Kochtépfe hat zerschlagen“, (so) sagen sie (wenn 
sie allenthalben hier Topfscherben finden). 

P. ALBERT AUFINGER, S.V.D. — Alexishafen (Neuguinea). 


Madchen-Reifefeier bei den 6stlichen Waugla im Bismarckgebirge Neuguineas. — 
Nachfolgende Schilderung der Madchen-Reifefeier bei den dstlichen Waugla im Wahgital 
des Bismarckgebirges (Neuguinea) stiitzt sich auf meine Beobachtungen bei zwei Feiern 
dieser Art, denen ich beiwohnen konnte. Die eine Feier fand statt im September 1937 
auf dem Platz Kutn in der sogenannten Yagl-Siedlung1. Sie galt dem Madchen Nprvact, 
welches das zweite von sieben Kindern des Waugla-Mannes KonMONEM und seiner Frau 


3s Das heiBt ,,sei in meiner Nahe“. 
‘ 84 Die Yabob-Leute gaben mir dazu folgende Erklarung, die hier in der eigent- 
lichen Erzahlung ausgelassen ist: Als die Eltern der Honfain ihre Tochter auf die Erde 
hinunter zu bringen gedachten, haben sie die Honfain in der Kunst des Bereitens und 
Brennens der Kochtépfe unterwiesen und ihr gesagt: ,» Wenn es dir auf Erden schlecht 
gehen sollte, dann brenne nur Kochtépfe und mache dabei machtige Rauchschwaden, 
dann werden wir wissen, daB du in Not bist, und wir werden dir dann eine starke Liane 
vom Himmel hinunter lassen, an der du dann wieder zu uns herauf kommen kannst.“ 
Dieses Mittels bediente sich nun Honfain, als sie hérte, da® man ihren , liberirdischen“ 
Ursprung ihr und ihrem Kinde vorgeworfen hatte, denn es gibt fiir einen Kanaken nichts 
Schimpflicheres, als wenn man seine Mutter beschimpft oder ihm vorwirft, daB er kein 
Haus- bzw. Platzrecht habe. — Nach der Version von Puitipp Katix hat Honfain auch 
saya tee ae ee sale idecy dirfte das wohl ein Irrtum oder Druck- 
n und richtiger Yabob-Frauen heiBen miissen. da di i i 
wie ace gesagt, os ToOpferei nicht verstehen. ‘aneabc ue fal os 
° ,—Erde-Erde sie gingen“, d. h, iiberallhin zerstreut ie si 
man zur fae Seca Sie flogen wie die Vogel fiberallhin“. rap iuemeen ice 
um Wohngebiete und zur Siedlungsfo Ostli i i 
nungen in ,Anthropos XXXII (1038), ea rm der 6stlichen Waugla vgl. meine Zeich- 
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Ko ist. Der Vater des Madchens lebt monogam; die Familie ist nicht wohlhabend, was 
sich auch bei der Reifefeier zeigte. Die andere Feier war Anfang Oktober 1937 in der 
sogenannten Megremane-Siedlung, die der Yagl-Siedlung benachbart ist. In diesem Falle 
galt die Feier dem Waugla-Madchen ANpAmco, dem jiingsten Kinde des MARANGE und 
seiner Frau CHUAIRE. ANDAMGo hat noch zwei altere Briider und zwei dltere Schwestern; 
die Familie ist wohlhabender als die eben genannte und hat auch eine gréBere Ver- 
wandtschaft. 

Das Gemeinsame beider, voneinander unabhangiger Feiern werde ich hier beschrei- 
ben, jedoch auch die Verschiedenheiten fallweise geniigend unterstreichen. Um den un- 
mittelbaren Geltungsbereich dieser Angaben genau festzulegen, sei nochmals ausdriicklich 
gesagt: Die beiden Feiern fanden wohl in zwei verschiedenen, aber benachbarten Sied!un- 
gen (Yagl und Megremane) statt, und zwar bei den 6stlichen Mitgliedern des gleichen 
Waugla-Stammes, Die hier nun in dem einen und in dem anderen Falle in Frage kommende 
Waugla-Untergruppe (Sippe?) ist mir aber nicht bekannt geworden. Der mehr fragmen- 
tarische Charakter meiner Schilderung dieser Reifefeier liegt naturgemaB zum gréBten 
Teil in der Sache selbst begriindet. 

Bei Gelegenheit der ersten Menstruation findet die Reifefeier fiir jedes Madchen 
einzeln statt, und zwar im Frauenhause?, d.h. in dem Wohnhause des Madchens und 
seiner Mutter. Soweit ich mich in einzelnen Fallen erkundigen konnte, scheint diese 
Feier tatsachlich und gewohnlich im unmittelbaren zeitlichen Zusammenhang mit der 
ersten Menstruation stattzufinden. 

Sobald die erste Blutung eintritt, muB das Madchen im Hause bleiben. Man gibt 
ihr sofort ein alteres Madchen, etwa ihre Freundin, die aber schon die erste Regel gehabt 
hat, als Assistentin bei, die ihr mit den nétigen Erklarungen und Dienstleistungen zur 
Hand geht. Ist die Blutung zu Ende, wird noch fiir den gleichen Abend oder den Abend 
des folgenden Tages die Reifefeier festgelegt. Die nachsten Verwandten und auch Nach- 
barsleute versammeln sich im Frauenhause, Bei dieser Gelegenheit haben auch Manner 
Zutritt, aber auBer den leiblichen Briidern des Madchens nur verheiratete Manner und 
auch nur den Raumverhaltnissen entsprechend in beschrankter Anzahl, die gegebenenfalls 
den Frauen den Platz réumen miissen. So kommen immer mehr Frauen als Manner 
zusammen. 

Als ich abends gegen 8 Uhr in das Frauenhaus kam, saBen Manner und Frauen 
im ersten Raum rund um das Feuer. Es waren mehr Frauen als Manner. Diese Manner 
gingen aber nicht itber die in Anm.2 schon erwahnte vordere Mittelraumhalfte fiir die 
Schweine weiter nach hinten zuriick. In der zweiten Halfte des Mittelraumes brannte 
ein Feuer, Das Madchen, dem die Reifefeier galt, saB an der Langswand dieses Raumes. 
Das Madchen war ganz ohne Schmuck und trug nur den Lendenschurz. Die Assistentin 
saB neben ihr. Vor und neben den beiden safen Altere Frauen mit untergeschlagenen 
Beinen. Die Anzahl der Frauen richtet sich anscheinend nach der GrdBe der Verwandt- 
schaft und Nachbarschaft. 

Diese Frauen sangen mit leiser Stimme verschiedene Gesange, z.B. den goanandi- 
Gesang® und andere mehr. Die Sangerinnen drehten dabei den Kopf bald nach rechts 
und bald nach links. Besonders ausgepragt sah man das bei der in der Mitte sitzenden 
Alten, die iiberhaupt die Fiihrerin beim Singen war. Auch das Madchen und seine 
Assistentin sangen mit, jedoch nicht die anwesenden Manner. 

Wahrend des Gesanges nahmen die Frauen eine wohlriechende Pflanze (dondon) 
in ihre Hinde und rieben damit den Kérper der beiden Madchen ab (Abb.1 und 2)1. Die 


2 Das Frauenhaus ist ein Langbau mit mehr ellipsenformigem GrundriB ; es ist 
durch zwei quergestellte Wande in drei Raume geteilt. Der mittlere Raum ist meistens, 
falls namlich auch Schweine in dem Hause sind, durch einen auf dem Boden liegenden 
Querbalken halbiert; der halbe Mittelraum ist dann fiir die Schweine, die andere Hailite, 
und zwar die nach riickwarts liegende, fiir das zweite Feuer. nue 

3 Der Text dieses Gesanges: goanandi kiglangin dingwa ist mir vorlaufig noch 
uniibersetzbar. 

4 Zu den Abb. 1, 2 und 3 beachte man: Die Szenen sind nicht im Frauenhause bei 
der Feier selbst photographiert, sondern spater auBerhalb des Hauses, als die Handlung 
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Madchen muBten dabei ruhig sitzen, Die Frauen wischten sich auch selbst damit den 
Schwei8 aus ihren Gesichtern. Bisweilen spuckten sie auch auf die Blatter. Wenn die 
Blatter zerrieben und welk geworden waren, wurden immer wieder neue von draufen 
aus dem Garten hereingebracht. 

Der Gesang dauerte mit kurzen Unterbrechungen wohl an die drei Stunden. In 
den Pausen ernteten die Sangerinnen (mit Ausnahme des Madchens und der Assistentin) 
von den iibrigen Frauen und Mannern wohl mal Lob und Anerkennung fir eine besonders 
gute Leistung. 

Nach dem Gesang wurde das Feuer wieder gut angeschiirt. Das Madchen muBte 
sich ganz nahe ans Feuer setzen und saB nun so in der Mitte der zweiten Mittel- 
raumhalfte mit dem Riicken zur hinteren Querwand, so daB man durch die Tutir- 
éffnung der ersten Querwand hindurch auch vom vorderen Raum aus das Madchen sitzen 
sehen konnte. Die Assistentin saB wieder neben dem Madchen, aber etwas weiter zuriick. 
Sie war bestrebt, durch griine Blatter die Knie des Madchens etwas vor der Hitze zu 
schiitzen und die lodernden Flammen etwas abzudampfen. Die iibrigen Personen lagerten 
sich auch in einiger Entfernung rund um das Feuer, Manner und Frauen, so viele hier 
Platz hatten; die iibrigen blieben im Vorraum. 

Nun fingen die Reden an, Bei der Reifefeier fiir ANDAMGo sprach zuerst ihr Vater. 
Dem ersten Redner folgten andere Sprecher, Manner und meistens Frauen. Alle richteten 
ihre Rede an das Madchen, das beschamt und verlegen dasaB. Der Inhalt der Ansprachen 
waren Tadelworte iiber friihere Unarten des Madchens und allgemeine Ermahnungen fiir 
die Zukunft, aber keine eigentlichen Vorschriften und Gebote, die sich die Frauen fiir 
den nachsten Morgen aufsparten, wo sie nicht unter den Augen der Manner waren. Diese 
Reden dauerten wohl alle zusammen eine bis anderthalb Stunden ®. 

Unterdessen hatte die Hitze des Feuers (und wohl auch der Reden) dem Madchen 
arg zugesetzt; sie schwitzte am ganzen Korper. Dann wurden griines Stengelgemiise 
(kumba), griine Stengeln und Zuckerrohrblatter auf das Feuer geworfen, so da ein 
qualmender Rauch entstand, der das Madchen ganz einhiillte und sich in Augen und 
Haut einbiB. Das Madchen mufte dabei ruhig sitzen bleiben, konnte sich aber mit den 
Handen im Gesicht Erleichterung verschaffen. Bald wurde das Griin wieder vom Feuer 
weggenommen. 

Nun folgten die Szenen mit dem leeren Bambusrohr und den Zuckerrohrstangen 
in der gleichen Weise, wie ich sie friiher schon bei der Knaben-Jugendweihe beschrieben 
habe °*, Man reichte ein meterlanges, mit Zierpflanzen geschmiicktes Bambusrohr herein, 
wie es im Haushalt als WassergefaB dient. Als das durstige Madchen nun das Rohr zum 
Trinken an den Mund setzte, merkte es unter dem Geldchter der Anwesenden, daB das 
Rohr leer war (Abb.3). Danach aber reichte man ein anderes, mit Wasser gefiilltes 
Bambusrohr ohne Schmuck herein, und das Madchen und alle konnten nun trinken, so 
viel sie wollten. 

AnschlieBend daran wurden dem Madchen iiber das Feuer hinweg von einem 
Manne (meistens vom Vater) gebiindelte Zuckerrohrstangen in die offenen Arme ge- 
worfen. Die Anzahl der Biindel, die teilweise auch geschmiickt waren, richtet sich wohl 
nach dem Reichtum der Familie, Bei der Feier fiir NoRUAGL waren es nur drei Biindel, 
bei der Feier fiir ANDAmGo aber so viele, da& die beiden Arme des Madchens sie kaum 
alle tragen konnten. Alsdann verteilte das Madchen die Zuckerrohrstangen unter die 
Anwesenden, und alle, auch das Madchen selbst, aBen nun davon. 


fiir die Photoaufnahme eigens wiederholt wur i i ive’ i 
toe ind a Peer tae on de. Darauf sind die Divergenzen zwischen 
_° Fur die Wirkung dieser Tadel- und Mahnreden ist fol ender Vorfall bezeichnen 
der sich bei der Reifefeier der NDRUAGL — ganz aus dem offiziellen Programm eee 
fallend — ereignete. Als die Mutter, die schon allerlei ihrer Tochter vorgeworfen hatte 
wieder mit einer Tadelrede anfangen wollte, ergriff NoRUAGL erbost ein brennendes Holz~ 
stiick vom Feuer und warf es der Mutter ins Gesicht. Die Mutter warf zuriick. darauf 
wieder die Tochter, bis die tbrigen Frauen der peinlichen Szene ein Ende machten. Das 
Madchen heulte vor Wut, die Mutter hatte eine Brandwunde im Gesicht. 
°’ Vel. Internationales Archiv fiir Ethnographie (Leiden) [1939]. 


P. Jouann Nixes, s.v.p., Madchen-Reifefeier bei den 
dstlichen Waugla im Bismarckgebirge Neuguineas. 


Abb. 1. Abb. 2. 


Die Frauen reiben unter Gesang das Madchen Dieselbe Szene wie auf Abb, 1 (Feier in Kutn). 
mit Blattern ab (Feier in Kutn). 


Abb. 3. Abb. 4. 
Das Madchen will aus dem leeren Bambusrohr Blatterschmuck vor dem Frauenhause; die 
trinken (Feier in Kutn). beiden Zuckerrohrstangen wurden soeben 


niedergetreten (Feier in Kutn). 


Photo: P. NILues, s. v. D. 
Anthropos XXXIV. Missionsdruckerei St.Gabriel, Wien-Médling 
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Damit war die nachtliche Feier des ersten Tages zu Ende. Alle gingen zur Ruhe; 
die Nachbarsleute begaben sich in ihre Hauser, Auch ich ging nach Hause, als man mir 
gesagt hatte, ich solle am anderen Tag um die Mittagszeit wiederkommen. 

Man sagt, daB das Madchen am anderen Tag in den Morgenstunden von den 
Frauen Ermahnungen bekommt, die vor Mannerohren geheimgehalten werden. Ich kann 
dariber nichts Bestimmtes sagen. 

Als ich an dem der nachtlichen Feier folgenden Tage in den Vormittagsstunden, 
also schon vor dem festgesetzten Termin, zum Frauenhause kam, war noch nichts Beson- 
deres zu sehen, Das Madchen saB mit der Assistentin im Mittelraum allein. Spater kam 
noch eine Freundin dazu, die ihre eigene Feier auch schon hinter sich hatte. Nach 
geraumer Zeit sagte mir der Vater des Madchens, alle Manner mii&ten jetzt in das 
Mannerhaus gehen, was aber vielleicht wohl nicht ursdchlich mit der Reifefeier in Be- 
ziehung stand, da ich selbst bleiben konnte und auch fiir die nachste Zeit nichts Beson- 
deres sah oder hoérte. Die Geschwister reichten dem Madchen Feuerholz und rohe SiiB- 
kartoffeln hinein, die sie zum Résten ins Feuer legte. 

Bald darauf legten zwei altere Frauen dem Madchen neue Lendenschurze an und 
fetteten ihm den ganzen K6érper und auch das Kopfhaar und die neuen Schurze mit 
Schweinespeck ein °, In gleicher Weise wurde auch der K6rper der Assistentin eingefettet. 
Alsdann wurde dem Madchen reichlich Schmuck angelegt. Da andere Frauen von drauBen 
noch mehr Schmuck hereinbrachten, nehme ich an, daB zu diesem Schmiicken zum Teil 
geliehene Schmucksachen verwendet werden. 

Eine Frau nahm nun vom Feuer zwei gerdstete SiiBkartoffeln, schnitt sie der Lange 
nach auf, fiillte etwas hinein und gab dann den beiden Madchen je eine dieser so zu- 
bereiteten SiiBkartoffeln zu essen. Als ich mich spater fiir die Fiillung etwas naher 
interessierte, erfuhr ich, die Frau habe Salz und bomakan? hineingetan. 

Unterdessen waren die Manner vollauf beschaftigt, Schweine zu schlachten und in 
Erdléchern zu kochen. Als besondere Leckerspeise kamen noch eigens zubereitete Beutel- 
‘atten dazu. 

Der Vater oder der Bruder des gefeierten Madchens schlachtete vor dem Frauen- 
hause ein kleines Schweinchen und kochte es mittels heiBer Steine in einem Fasse 8. 
Vorher hatte er dem Schweinchen die Eingeweide nebst Herz und Leber herausgeschnitten, 
aber es sonst vor dem Kochen nicht weiter zerlegt. Der Mann brachte nun Herz und 
Leber des Schweines ungekocht in den vorderen Raum des Frauenhauses. Er nahm auch 


6 Ein Stiickchen Speck wird auf ein Stéckchen gesteckt und iiber Feuer erhitzt. 
Das fliissig gewordene Fett wird mit der anderen Hand aufgefangen und so aut den 
K6rper gerieben. 

7 bomakan ist nach dem Glauben der Kanaken ein empfangnisverhiitendes Mittel, 
das man aus einer Baumrinde gewinnt, die von den Mdannern (vielfach vom Vater fiir 
die Tochter) aus dem Busch geholt wird. Das Mittel wird nur von reifen Madchen nach 
der ersten Menstruation bis zur Heirat, und zwar regelmaBig eingenommen, um auBer- 
eheliche Kinder, die fiir das Madchen eine untragbare Schande waren, zu verhtiten. Das 
schandhafte Madchen miiBte sich wohl sonst erhangen. 

8 Dieses KochfaB (mondono) besteht aus einem faBartig ausgehohlten Stammstiick 
des kuglombo-Baumes. Es ist etwa 80 bis 100cm hoch; die innere Hohlung hat einen 
Durchmesser von 40 bis 60cm und mehr. Das Stammstiick wird so von einem Ende aus 
ausgehohit, daB am anderen Ende noch ein Boden von etwa 10cm Dicke stehen bleibt. 
Nach dem Aushodhlen wird das FaB trocken ausgebrannt. In diesem KochfaB& werden 
mittels heiRer Steine die Speisen gargedampft, ahnlich so wie in den Kochléchern in der 
Erde, Leute, die kein KochfaB haben, oder wenn sie groBere Mengen Speisen dampfen 
wollen, bedienen sich der bekannten Erd-Kochlocher, wie ich sie friiher schon gelegent- 
lich der Beschreibung der Knaben-Jugendweihe erwahnt habe. Das KochfaB steht immer 
vor dem Hause, zuweilen etwas in die Erde eingelassen. Innerhalb des Hauses wird im 
KochfaB nicht gekocht. Wohl aber werden meistens die Steine zum Kochen im Hause 
selbst erhitzt. Zuerst werden Boden und Wandung des Fasses mit griinen Blattern (in 
Pidjin-Englisch: tanget) ausgeschlagen, Darauf kommt unten in das Faf eine Lage 
heiBer Steine, darauf das Essen, darauf wieder heiBe Steine und Essen abwechselnd, bis 
das FaB gefiillt ist. Nun wird kaltes Wasser zugegossen, daB ein machtiger Wasserdamptf 
entsteht. Damit dieser nun nicht aus dem Fasse entweichen kann, wird obenauf noch 
eine gute Lage griiner Blatter (fanget) gelegt und rings um den FaBrand festgebunden. 
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befindet sich jetzt in der Sammlung HOLTKER, wo er der wissenschaftlichen Forschung 
zu Vergleichszwecken zuganglich ist. Die Leute sagen, da dieser Stein frither beim 
Fruchtbarkeitszauber fiir Yam Verwendung fand, und sie erklaren das heute damit, der 
Stein gleiche ganz einer Yamfrucht, die oben und unten abgeschnitten sei. 

Im Dorfflecken Baragarum des Dorfes Kaiep wurde eine kreisrunde Steinscheibe 
gefunden (Abb. 2), deren Durchmesser 16cm und deren durchschnittliche Dicke 16 mm 
betrigt, Die Scheibe ist durchbohrt; der Durchmesser des Bohrloches betragt in der Mitte 
27mm. Oben und unten ist der Durchmesser etwas gréBer. Das Bohrloch verlauft also 
zur Mitte des Steines hin konisch zu, d.h. das Loch wurde von beiden Seiten der Scheibe 
aus gebohrt. Auf der einen Seite der Steinscheibe ist rings um das Bohrloch noch ein 
Wulst stehen geblieben, so daB an dieser Stelle der Durchmesser der Steinscheibe 24 mm 
betragt. Die Steinscheibe ist dunkelgrau. 

Woher diese Steinscheibe gekommen ist, weiB niemand. Zweifelsohne handelt es 
sich um einen ,,prahistorischen“ Stein, d.h. um ein Produkt einer friiheren Kulturperiode, 
die jedenfalls hier an Ort und Stelle alter war als die heutige. Soweit ich das beurteilen 
kann, gehdrt dieser Stein zu jenen flachen steinernen Keulenkndufen einer friiheren Zeit, 
deren man schon im iibrigen Neuguinea eine Anzahl in gleicher GroBe und Form ge- 
funden hat. Friiher spielte dieser Stein (heute ist er in der Sammlung H6LTKER) bei den 
Kaiep-Leuten eine Rolle im Fruchtbarkeitszauber fiir Yam. Der Yamzauberer durfte 
namlich keine Schildkréte essen. Wenn er aber dieses Verbot iibertrat und trotzdem 
beim Zauber diesen Stein beriihrte, so entstanden an seinem KOrper viele Wunden. 


Abb. 2. UmriB 


Abb. 3. Durchschnitt Abb.4. UmriB 


Im gleichen Dorfflecken Baragarum des Dorfes Kaiep wurde ein Steinmérser ge- 
funden, der im Groben die Form einer Halbkugel hat (Abb.3 zeigt den Durchschnitt 
dieses Morsers). Der auBere Durchmesser betragt 26cm; der obere Durchmesser der 
Vertiefung ist 16cm, der Bodendurchmesser der Vertiefung ist 10cm. Die Hohe des 
Morsers betragt 1114 bzw. 914 cm, die Tiefe der Aushohlung 62 bzw. 70 mm. Der auBere 
Rand des Morsers ist nach auBen hin abgeschragt und ist auch an zwei sich gegeniiber 
liegenden Seiten héher; deshalb die beiden verschiedenen Héhenzahlen. Unten hat der 
Morser eine Abflachung von 8 cm im Durchmesser, die als Standflache dient. so daB er 
nicht umfallen kann. Die Farbe des Morsers ist dunkelgrau; er hat ein Gewicht von 
7Tkg 200g. 

Dieser Stein lag in der letzten Zeit unbeachtet im Sande an der Kiiste; jetzt ist 
er in der Sammlung HéLTKer. Uber die Herkunft des Mérsers ist nichts bekannt! selbst- 
verstandlich auch nichts tiber seinen Charakter als »prahistorischer“ Mérser einer ibe 
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Zeit. Der Eigenname dieses Morsers ist Suchuai. Das ist aber zugleich auch der Name 
des Zauberspruches, der friiher iiber diesen Stein gesprochen wurde, Der Morser diente 
namlich friiher beim Fruchtbarkeitszauber fiir Yam, aber auch beim Krankheits- und 
TOtungszauber. Die Leute haben auch heute noch etwas Angst vor dem Stein. Als ihn 
der Mann Bocu von Kaiep zu mir brachte, sagten ihm die anderen Dortbewohner, jetzt 
wtirde er wohl bald krank werden, denn es sei ja ein Zauberstein, 

In dem gleichen Dorfflecken Baragarum des Dorfes Kaiep wurde noch ein anderer 
Gurchbohrter Stein gefunden, von grauer Farbe, der wohl ein »prahistorischer“ Keulen- 
steinknauf ist (Abb. 4). Er ist nicht kreisrund, sondern mehr ellipsenformig und ist etwas 
unsymmetrisch gearbeitet. Der langere Durchmesser betragt 98 mm, der kiirzere 81 mm. 
Der kiirzere Durchmesser miiBte eigentlich um einige Millimeter langer sein, aber es ist 
da an der einen Seite ein Stiick abgebrochen, Die Dicke betragt 18mm, steigt aber 
zur Durchbohrung hin auf beiden Seiten zu einem Wulst an. Die Lange der Durchbohrung 
betragt 47 mm bzw. 39mm. Der Wulst am Bohrloch scheint auf der einen Seite nicht 
etwa ausgebrochen, sondern nur unvollkommen gearbeitet zu sein. Daher der Unterschied 
zwischen 47 und 39 mm. Der Durchmesser der Durchbohrung betragt in der Mitte 19 mm, 
unten und oben 35 bzw. 30mm. Die Durchbohrung geschah also von beiden Seiten aus, 
und zwar in etwas ungleicher Richtung, so daB in der Mitte an der engsten Stelle ein 
schiefer Kreis entstand. Uber die Herkunft des Steines ist nichts bekannt; heute ist er 
ebenfalls in der Sammlung Hétrxer. Friiher diente der Stein auch als Zauberstein beim 
Fruchtbarkeitszauber fiir Yam. Er konnte ebenso Wunden verursachen wie die vorher 
beschriebene Steinscheibe. 

Alle diese Steine wurden von mir im August 1938 zum erstenmal entdeckt bzw. im 
Besitze der Kanaken gefunden. 

In diesem Zusammenhang sei noch der groBe Stein von Bungain erwahnt, Das 
Dorf Bungain liegt zwei Stunden siidlich von Kaiep in den Bergen, Die Leute von Bungain 
sprechen eine papuanische Sprache. Im Bungain-Busch ragt an einer Stelle ein Felsblock 
von phantastischer Gestalt aus dem Boden, der wohl durch Wasserausspiilungen so 
geformt wurde. Menschenhand half nicht mit; auch ist daran nicht die Gestalt eines 
Menschen zu erkennen. 

Dieser Stein hat den Eigennamen Gumuna. Eine Mythe dazu erzahit folgendes: 
Friher haben die Leute von Bungain nur Steine gegessen. Die Steine blieben im Magen 
liegen, weil die Menschen keinen After hatten. Da kam die Geisterfrau Gumuna nach 
Bungain. Sie machte mit einem Bambusmesser den Leuten einen After; dann gingen die 
Steine ab. Gumuna gab auch den Bewohnern von Bungain zum erstenmal Yam zu essen. 
Sie hat auch selbst Yam gepflanzt, aber das tat sie nur im) geheimen, denn sie wollte 
nicht, daB die Menschen es sahen. Doch eines Tages hat ihr eigenes Kind ihr doch dabei 
zugeschaut. Da schaémte sich Gumuna sehr, lief in den Busch und verwandelte sich in 
diesen Stein. Darum hat der Stein den Namen Gumuna. Ihr Kind hat die Bungain-Leute 
gelehrt, wie man Yams pflanzt. Diese Erzihlung enthalt Mythenmotive, die sich auch 
in anderen Gegenden Neuguineas finden }, 

Der Gumuna-Stein ist immer mit Moos iiberzogen. Wenn ein Mann aus Bungain 
Yams pflanzen will, dann geht er zuerst zu diesem Stein und schabt etwas von dem Moos 
ab. Das pflanzt er dann zusammen mit den Yams in die Erde. Man denkt sich dabei: 
Gumuna soll helfen, daB die Yams groB& werden. 

Zum SchluB noch eine kleine Nebenbemerkung: Georc HOLTKER schreibt, daB die 
beiden Steine mit der Felsgravierung auf der Insel Boesa eine ,,Attraktion“ der Besitzer 
sind2, Dazu kann ich etwas Ahnliches mitteilen. Im Dorfe Kaiep wurde vor etwa 
20 Jahren ein Stein aufgestellt, den die See angeschwemmt hatte. Er ist walzenformig 
und 54cm lang. Die Leute sagten mir, er sei aufgestellt worden wegen seiner schénen 


1 Vel, z. B. dazu die Mythen in: P. ANDREAS GERSTNER, S. V. D., ,,Der Yams-Anbau 
im But-Bezirk Neuguineas“. (Anthropos XXXIV [1939], S. 246.) 

2 GeorGc HOLTKER, ,,Steinmorser, Megalithen und andere merkwiirdige Steine auf 
der Insel Boesa, Neuguinea“. (Anthropos XXXII [1937], S. 290.) 
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Gestalt. Er sollte sein nach der Ausdrucksweise der hiesigen Pidjin-Sprache mark bilong 
ples, d.h. ,,ein Wahrzeichen des Dorfes“. Wenn Besucher ins Dorf kommen, sollen sie 
sich spater immer daran erinnern, daB sie in Kaiep den schénen Stein gesehen haben. 
Dieser so gar nicht mythische oder sonstwie superstitidse, sondern sehr reale Gedanke 
einer Art kanakischer ,,Fremdenverkehrswerbung“ verdient auch bei der Beurteilung | 
anderer Steine mitbeachtet zu werden, um nicht bei einseitiger Orientierung .in die Irre 
zu gehen. 

(Die in diesem Aufsatz genannten Steine, die in meiner Sammlung waren, befinden 
sich jetzt im ,,Museo Missio-Etnologico“ im Lateran in Rom und sind dort ausgestellt. 
8. Oktober 1939. Georc H6LTKER.) 

P. Jowann GEHBERGER, S.V.D., 
Cath. Miss. Turubu P. O. Wewak, New Guinea, 


Neujahregebrauche im Kariwa-gun dstlich von Kitajo-mura *. 


[ee Veo Mm bre tle titaimin er 

Die Vorbereitung zur Neujahrsfeier beginnt mit dem sogenannten susuhaki, dem 
Staubfegen. Es geschieht in der Zeit vom 4. bis zum 18, Dezember. An dem Tage, an 
dem diese Hausreinigung vorgenommen wird, schickt man jene alten Frauen und die 
Kinder, die nicht mithelfen kénnen, mit einem ImbiB von ReiskléBen und Reisbohnen- 
kléBen zu Verwandten oder Bekannten. Es wird dies susunige (dem Staub entfliehen) 
genannt. Die Kinder und alten Frauen miissen nach geltendem Gewohnheitsrecht von 
den Verwandten gut aufgenommen und bewirtet werden. 

Am Abend des Fegetages stellt man den Besen (eine lange Stange mit einem 
Strohbiischel) — susuhaki-otoko genannt (= Mannfeger) — drauBen vor dem Eingang 
des Hauses in dem Schnee auf, errichtet davor ein Altarchen, brennt Kerzen, stellt 
Opfergaben hin und die Hausbewohner verrichten davor ihre Andacht, indem sie sich 
verneigen und die Hande falten. Damit endet das Fegen. 

Das Strohbiindel wird aufbewahrt und am Morgen des 1. Januar ziindet man da- 
mit das erste Feuer des neuen Jahres an. 

Mit Beginn des Fegens singen die Kinder folgendes Verslein: 

Neujahr ist gekommen. 

Wie weit ist es gekommen? 
Bis zum Berg da driiben. 
Was hat es mitgebracht? 
Reis, weiB wie Schnee, 
Fisch, rot wie beni ?, 

Sake *, dickfliissig wie Ol, 
Alles das hat es mitgebracht. 

Vom 27. oder 28. Dezember abends ab beginnt das Reisstampfen zur Bereitung 
der mochi (Reiskuchen), der eigentlichen Festkuchen fiir die Neujahrsfeier. Man nennt 
dieses Stampfen des Reises O-mochi-tsuki (groBes Reisstampfen), im Gegensatz zum 
Ko-mochi-tsuki, dem kleinen Reisstampfen am 13. Januar, 

Die Kadomatsu (Neujahrskiefer als Schmuck vor der Haustiir) wird in kleinen 
Zweigen an den beiden Hauptpfosten des Hauseinganges angebracht, gewohnlich in der 
Zeit vom 28. bis 31. Dezember, wie iiberall in ganz Japan. Auch das Toshitori (Jahr- 
nehmen, Jahrwechseln) am Abend des 31. Dezember weicht nicht von der allgemeinen 
Sitte ab. Abends gegen 11 Uhr macht man sich auf zum Tempel des Dorfschutzgottes, 
dem Uji no Kami, dem Sippengott, Heimgekehrt, bleiben alld bis wenigstens 12 Uhr auf. 


1 Kitajo mura ist ein Dorf in der Provinz Niigata. Es liegt nicht s i 
der Kiiste entfernt, ungefahr in der Mitte zwischen Navatli rs ieee eat eee 
gun ist ein Landkreis dstlich des genannten Dorfes in gebirgigem Gelande 

* Beni ist die rote Lippenschminke der Frauen. — “+ 

* Sake ist Branntwein, aus Reis hergestellt. 
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Von diesem Aufbleiben hangt der Segen des folgenden Jahres ab. Wer zu friih 
zu Bett geht, muB sich auf eine schlechte Ernte im neuen Jahre gefaBt machen. Wenn 
es am Tage des Pflanzens der jungen Reisstecklinge im ndchsten Friihjahre regnet, dann 
hat sicher an der Feier des Neujahrstages etwas gefehlt. Entweder ist man zu friih zu 
Bett gegangen oder der Tempelbesuch war nicht ordentlich und andachtig genug. 


2 Oe est Mele te 

1. Januar. Der Familienvater und Herr des Hauses steht heute als erster auf, geht 
zum Brunnen, schépft Wasser und wascht mit dem kalten Wasser den ganzen Kérper ab. 
Dann ziindet er mit Feuerstein und Bohnenstroh oder dem aufbewahrten Besen (susu- 
haki-otoko) Feuer an. An diesem Tage ist es nicht gestattet, zum Feuermachen Streich- 
hdlzer oder anderes Material zu gebrauchen. Mit dem aus dem Steine geschlagenen 
Feuer werden dann die Holzkohlen fiir das Hibachi (Kohlenpfanne zum Warmen) und 
fiir die Ktiche angeziindet. 

Die Kinder fiillen ein vorhandenes Hohlmaf mit kleingeschnittenen Mochi, gehen 
hinaus und halten Umschau nach Raben. Sobald ein Rabe sichtbar wird und auf das 
Haus zugeflogen kommt, streuen sie Mochi-Schnitzel aus, damit der Rabe sich nicht auf 
das Dach des Hauses niederlaBt, denn das, wiirde Ungliick fiir das ganze Jahr bedeuten. 
Ebenso bedeutet es Ungliick, wenn der Rabe die vorgeworfenen Mochi-Schnitzel ver- 
schmaht und liegen 1a8t. Alsdann beginnt das Neujahrs-Mochi-Essen. Nachher verzehrt 
man womodglich alle vorrdtigen getrockneten Kaki-Friichte+, um das ganze Jahr vor 
Unfallen zu bewahren. 

2. Januar. Tag des Arbeitsbeginnes. Heute ist der Arbeitsanfang vor dem Essen. 
Die Manner flechten Strohsandalen, wogegen die Frauen irgendeine Naharbeit verrichten. 
Dann bringen die Manner dem Gliicksgott Daikokusama ein wenig Geld dar und beten; 
die Frauen setzen ihrem Kiichengott Ebisu etwas vom Festessen, also Mochi, vor. Alle 
beten, daB ihre Arbeit im neuen Jahre gut gelingen mége. Damit ist die Arbeit fiir den 
Tag beendet und das Morgenfriihstiick beginnt. 

3. Januar. Tag des Essens selbstfabrizierter Nudeln, 

6. Januar. Beginn der Bergarbeit, wie Holzfallen usw. Man nennt das Yama- 
iri = zum Berg gehen, Dem Berggott werden dabei Reiskl6Be geopfert. Von drei ver- 
schiedenen Baumen schneidet man Zweige ab, die daheim zu der Kadomatsu gesteckt 
werden. Die dem Berggott geopferten Mochi nimmt man wieder mit nach Hause, sie 
werden dort gerdéstet und dann gemeinsam verzehrt. Dies bietet dann die Gewdahr, daB 
im kommenden Jahre in den Bergen kein Ungliick geschehe. 

7. Januar. Beginn der Arbeit auf dem Reisfeld. Eigentlich soll Unkraut gejatet 
werden, weil jedoch gewohnlich Schnee liegt und auch kein Unkraut vorhanden ist, wird 
statt dessen das Haus geputzt. 

11. Januar. Tag des Beginnes der Ackerbauarbeit, Man schaufelt Schnee, bis Erde 
zum Vorschein kommt, und hackt die Erde ein wenig auf, um die Arbeit wenigstens an- 
zudeuten. 

13. Januar. Ko-mochi-tsuki, das kleine Reisstampfen. Aus dem gestampften Reis 
werden Mochi in Blumen- und Reisdhrenform bereitet. Diese geschnitzten Reiskuchen 
werden an Strohhalmen aufgesteckt und als Schmuck im Zimmer aufgehanet. 

14. Januar. An die von den Bergen mitgebrachten Zweige wird Stroh gebunden 
und daran die geformten Reiskuchen aufgehadngt. Es geschieht das, damit im kommenden 
Jahre der Reis gut gedeihen mége. An diesem Tage findet auch das Toshitori der 
Kamisama-gata (der Gé6tter) statt. Auch die Schutzgétter des Hauses werden ein Jahr 
alter und zum Zeichen dafitir wird ihnen ein Festessen vorgesetzt. 

15. Januar. Mogura-mochi= Maulwurf halten, Jagd auf Maulwiirfe. Die Kinder 
ziehen, mit Stécken bewaffnet, auf die Felder hinaus und schlagen auf den Schnee, um 
etwaige Maulwiirfe zu vertreiben. Sie singen dabei: Wo ist der Maulwurf? Ist er in seinem 
Nest? Ist er drauBen? Ist er unter dem Schutzdach? — Manchmal kommt es bei solchem 


4 Kaki = Persimonpflaume, Diospyros kaki, 
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Maulwurfstreiben zu drolligen Zwischenfallen. Es geschieht, dab der aufgescheuchte 
Maulwurf aut das Nachbarfeld entweicht, dort aber auch Kinder am Treiben sind, die 
dann natiirlich mit den ersten Kindern zusammenstoBen. 

An diesem Tage wird das Essen mit Stabchen eingenommen, die man aus den 
Holz der Zweige schnitt, die am 6. Januar mit vom Berge gebracht wurden. 

Ferner trinkt man so viel warmes Wasser, als man vertragen kann, damit im 
folgenden August keine Trockenheit entstehe, Der Rest des Wassers wird von Zwei 
Frauen oder Madchen zu einem Kaki-Baum hinausgetragen. Eines der Madchen tragt 
dann eine Nata (das Beil) und eines das warme Wasser mit dem Schépfer. Das Madchen, 
welches das Beil tragt, schligt leicht gegen den Stamm des Baumes und spricht dabei: 
,Kaki-Baum, Kaki-Baum, wirst du Frucht bringen, wirst du keine Frucht bringen?“ 
Die andere antwortet dann: ,,Ja, er wird Frucht bringen; wenn du Frucht bringst, gebe 
ich dir Azukiyu“ (warmes Wasser, in dem Azuki, eine kleine, rote Bohne, gekocht ist), 
und gieB8t von dem mitgebrachten warmen Wasser auf die durch den Beilschlag ent- 
standene Wunde des Baumes. 

An diesem Tage wird die Kadomatsu wieder entfernt und mit Stroh umwickelt zu 
einer groBen Puppe umgestaltet. Diese Puppen nennt man Tochi no Kami (Jahresgott). 
Die Kinder stecken in diese Puppe die in den ersten Tagen des Jahres geschriebenen 
Buchstaben (kakisome). Als AbschluB des ganzen wird die Puppe verbrannt. Dabei 
werden Schneebille gegen sie geworfen. Wer gut trifft, bleibt im neuen Jahre vor 
Pockenkrankheiten bewahrt. In der verbliebenen Asche réstet man die Mochi. Das soll 
das ganze Haus im kommenden Jahre vor Erkialtung schiitzen. Damit schlieBt die Neu- 
jahrsfeier. 

Erwahnt werden muB noch, daB am 16. Januar kein Fleisch und kein Fisch ver- 
zehrt werden darf. Am 17. Januar ist strenger Fasttag fiir den Herrn des Hauses. Er 
fastet an diesem Tage stellvertretend fiir alle und genieBt den ganzen Tag nichts. 

(Bericht nach der Koshiji-zashi.) 
P. Kary Rerrz, S. V. D. — Tajimi. 


Jargonized Forms of Language. (A Request to Field-Workers.) — I am engaged 
in a study of the sociology of creole dialects, trade jargons, and similar jargonized 
forms of language which arise on cultural frontiers. Many such jargons are barely 
mentioned in the literature, while others undoubtedly are not mentioned at all. Having 
already gone through the more prominent linguistic and anthropological journals, and 
vation seen most of the extensive literature on the creole dialects of European, deri- 
vation, | should appreciate references to obscure periodicals and other literature, as 
well as direct information as yet unpublished, particularly on non-European jargons. 

While the bare mention of jargons as yet unrecorded in the literature will be 
of value in showing the extensiveness of the phenomenon of “jargonization”, I should 
appreciate, wherever available, information on the following points: 

a) Location of de jargon; tribe(s) speaking it; 

b) Language(s) on which it is based; 

c) To what extent a knowledge of it is spread — i.e., among the whole popu- 

lation, among adult males only, among certain classes of males, etc.; 

d) Approximate date of its formation; 

e) Circumstances under which it arose; 

f) Its functions: whether as a trade language pure and simple, or as a language 

of command on plantations, in administration, etc.; 

g) Whether used or not as the domestic language of any group; 

h) Whether used or not in religious or other instruction; 

i) Its spread or decline; 

k) Its prestige; attitudes toward it on the part of various groups of natives and 

Europeans, users and non-users of the jargon; : 


1‘ Mention in the literature. Joun E. REINECKE 
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Preisaufgabe. —— Die unter der Verwaltung der Sachsischen Akademie der Wissen- 
schaften stehende Richard-Avenarius-Stiftung schreibt folgende Preisaufgabe aus: 

Das begriffliche Denken der Naturvélker genetisch untersucht. Es wird dem Be- 
arbeiter nahegelegt, die Ergebnisse der Kindespsychologie vergleichend zu verwerten. 
Ferner wird ihm anheimgestellt, die entwicklungstheoretischen Beitrage von RrcHarp 
AVENARIUS zu dem Thema zu berticksichtigen.“ 

Arbeiten sind mit einem Kennwort und der in einem Briefumschlag verschlossenen 
Namenangabe bis zum 1. Juni 1941 bei der Séchsischen Akademie der Wissenschaften 
(Leipzig C1, Universitat) einzureichen. Der Richard-Avenarius-Preis betragt RM 3000.—. 
Befindet sich unter den eingereichten Arbeiten keine, die den Anforderungen geniigt, so 
behalt sich die Kommisson eine anderweitige wissenschaftliche Verwendung der 
Summe vor. 

Die Kommission: 
gez. BRANDENBURG, HEISENBERG, KRUEGER, 
SCHADEWALDT, WEICKMANN. 


A propos de larticle «La Tribu des Wagogo»!. — Un malentendu nous a fait publier 
cette étude, préfacée par le R. P. Tastevin, sous le seul nom du R. P. ScHAEGELEN. 
C’est en réalité le R. P. Tastevin qui I’a rédigée avec des matériaux recueillis par le 
R. P. SCHAEGELEN. Ce dernier admet que le R. P. rédacteur en soit considéré comme 
auteur au méme titre que lui-méme, II signale en méme temps un détail qu’il avait 
oublié dans la description des rites de la circoncision2: «Quand un enfant meurt au 
camp, on fait une breche au pot qui servait a son usage, et on l’envoie ainsi a sa mere, 
sans rien ajouter. Tout le monde comprend ce geste.» 

A noter aussi que la grotte du Serpent mythique® se trouve a Umbugwe [en 
dehors du territoire Wagogo] et non a Bahi. 

La Rédaction. 


1 Anthropos XXXIII [1938], pp. 195—217, 515—567. 
2 Voir p. 534. 
2 Voir p. 198s. 
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Miscellanea. 


Europa und Allgemeines. 


Missionar als Forscher (KARL LAvu- 
FER). — Aus einem sehr lehrreichen Ar- 
tikel vom Missionar P. Kart LAUFER, 
M.S.C., in Rakunai (New Britain) er- 
hellt, mit welchem Ernst und welcher 
Ausdauer die Missionare die Sitten und 
Gebrauche der Eingebornen studieren und 
die Gedanken und Empfindungen der 
Primitiven zu verstehen suchen, so dab 
das endgiiltige Ergebnis ihrer Forschun- 
gen, besonders nach der psychologischen 
Seite hin, an objektivem Wert fiir die 
ethnologische Wissenschaft kaum von 
anderen iibertroffen wird. Wdahrend 
matiche Reisende glauben, sich in kurzer 
Zeit die geniigenden Kenntnisse tiber die 
Eingebornenkultur erwerben zu konnen, 
,qualt sich der Missionar drauBen ab, 
Tag fiir Tag, Abend fiir Abend, sein Volk 
zu studieren und in der ihm als Europder 
fremden Gedankenwelt seiner Leute auf- 
zugehen. Allein wird er mit der Menge 
der sich vor ihm auftuenden Probleme 
nicht fertig, dauernd bedarf er der Unter- 
stiitzung und der Aussprache mit vielen 
seiner Mitarbeiter. Und je weiter er vor- 
warts dringt mit seinen Studien, um so 
genauer erkennt er die Schwierigkeiten, 
und er wird niemals ganz und gar mit 
deren Lésung fertig werden. Immer neue 
Entdeckungen, immer weitere Aussichten, 
immer grdBere Probleme!“ (S. 95). (Hil- 
truper Missionskalender, 1938, S. 92—-95.) 


Urzeitliche Almwirtschaft (RicHARD 
Pittionr). — Das Bestehen einer urzeit- 
lichen Almwirtschaft scheint wenigstens 
ilir die Metallzeiten gesichert zu _ sein. 
Grundlage dieser Annahme ist nach 
PitTioNI eine neuerliche Priifung der 
Bodenfunde aus den heutigen Almregionen 
sowie das Ergebnis der Untersuchungen 
von Knochenresten aus bronzezeitlichen 


Europe et Généralités. 


Le missionnaire comme explorateur 
(CHARLES LAUFER). — Un article tres 
instructif du R. P. CHARLES LAUFER, 
M.S.C., missionnaire a Rakunai (New 
Britain) indique, avec quel sérieux et 
quelle endurance les missionnaires étu- 
dient les moeurs et coutumes des in- 
digénes et cherchent a comprendre les 
idées et les sensations des primitifs: le 
résultat définitif de leurs explorations, 
surtout du point de vue psychologique, 
ne saurait donc étre dépassé par d’autres 
en valeur objective pour la science ethno- 
logique. Tandis que maints explorateurs 
croient pouvoir acquérir en un délai assez 
court les connaissances suffisantes con- 
cernant la culture des indigénes, «le mis- 
sionnaire, la-bas, s’échine, jour par jour, 
soir par soir, a étudier son peuple et a 
pénétrer ses idées, si étranges pour 
Européen. Tout seul, il ne viendra pas 
a bout de la multitude des problemes qui 
se présentent; il lui faudra constamment 
l'aide de ses nombreux collaborateurs et 
la discussion avec eux. Plus il avancera 
dans ses études, plus il en reconnaitra les 
difficultés, et jamais il n’en finira com- 
plétement la solution, Toujours des dé- 
couvertes nouvelles, toujours des vues 
plus étendues, toujours des problémes 
plus vastes!» (Hiltruper Missionskalender, 
1938, pp. 92—95.) 


Alpage des temps _ préhistoriques 
(RICHARD PitTtTion1). — L’existence de 
Valpage préhistorique semble prouvée du 
moins pour lage de métal. Cette suppo- 
sition, selon M,. Pirriont, est fondée sur 
examen récent des trouvailles faites dans 
les régions de l’alpage actuel et sur l’exa- 
men des débris d’os provenant d’établis- 
sements de l’age de bronze (mines de 
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Siedlungen (des Kupferbergbaugebietes) 
und aus eisenzeitlichen Stationen der 
Schweiz, Fiir die jiingere Eisenzeit stehen 
auch noch einige schriftliche Nachrichten 
zur Verfiigung. Eine endgiiltige Klarung 
der angeschnittenen, fiir die Wirtschafts- 
geschichte nicht uninteressanten Frage 
kOnnte nur eine planmaBige Grabungs- 
tatigkeit im Gebirge bringen. Sie ware 
sehr zu begriiben, da die Ergebnisse der 
europaischen Forschung auch fiir Asien 
richtunggebend sein wiirden. (Urzeit- 
liche ,,Almwirtschaft“. Mitteilungen der 
Geographischen Gesellschaft in Wien 
LXXXI [1938], 196—198.) 


Zu den Ornamentmotiven der Bauern- 
kunst (C. pe DAniLow1cz). — Die Orna- 
mente in der Bauernkunst sind teils rein 
dekorativ, teils sind sie Eigentumsmarken, 
Symbole urspriinglich kultischen oder 
magischen Charakters u.a, Der Verfasser 
bespricht einige Motive — Hakenkreuz, 
Spiralmotive — die bereits im Jung- 
paldolithikum vorkommen und __friiher 
einmal Sonnensymbole waren, heute aber 
nur noch gewohnheitsmaBig reproduziert 
werden. (La genesi di alcuni motivi or- 
namentali nell’ arte rustica. Estratto dalla 
Rivista ,,Lares“ [Roma], Febbraio 1938, 


8+ 16 pp.) 
Neue Zielsetzungen in der Indoger- 
manistik (HzErRMANN GtnTEerT). — Die 


Zeitschrift ,,W6rter und Sachen“ hat von 
Anfang an eine unnatiirliche und un- 
fruchtbare Isolierung der Sprachwissen- 
schaft abgelehnt und den organischen 
Zusammenhang von Form und _ Inhalt, 
Sprache und Sprachgemeinschaft betont. 
Diese Grundeinstellung duBert sich heute 
besonders in einer kritischen Haltung 
gegeniiber einer ,,allgemeinen“ Sprach- 
wissenschaft, die zu sehr von den kon- 
kreten Tragern der Sprache absieht und 
dadurch zu wirklichkeitsfremden Abstrak- 
tionen kommt, in einer streng geschicht- 
lichen Art der indogermanischen Sprach- 
und Voélkerforschung, und in der wesent- 
lich auf das Vergleichen gerichteten Ar- 
beitsweise, die eine Aufspaltung in un- 
verbundene Einzelphilologien verhindert. 
(Worter und Sachen. Neue Folge I 
[1938], 1—11.) 

Zur Frage der altgermanischen Zeit- 
rechnung (Fritz Récx). — Das haufige 
Vorkommen der Drei- und Neunzahl im 


cuivre) et de stations suisses de l’age de 
fer. Pour l’age de fer plus récent nous 
disposons en outre de quelques nouvelles 
écrites. Ce probléme, intéressant I’his- 
toire économique, ne saurait étre définiti- 
vement éclairci que par des fouilles systé- 
matiques a faire dans les montagnes. II 
est a souhaiter qu’elles se fassent, puisque 
les résultats des recherches en Europe 
seraient une précieuse indication pour 
Asie. (Urzeitliche «Almwirtschaft». Mit- 
teilungen der Geographischen Gesell- 
schaft in Wien LXXXI [1938], 196—198.) 


Ornements dans lart rustique (C. pr 
DaNILowicz). — Les ornements de I’art 
rustique sont en partie purement décora- 
tifs, en partie ils sont des marques de 
propriété, des symboles d’origine cultuelle 
ou magique, etc. L’auteur traite quelques 
motifs — croix gammée, spirales — qui 
se présentent déja dans le néopaléoli- 
thique, qui étaient jadis des symboles du 
soleil, mais qui aujourd’hui ne sont plus 
représentés que par habitude. (La genesi 
di alcuni motivi ornamentali nell’ arte 
rustica. Estratto dalla Rivista «Lares» 
[Roma], Febbraio 1938, 8 + 16 pp.) 


Buts nouveaux de la philologie indo- 
germanique (HERMANN GUNTERT). — 
La revue «WoOrter und Sachen» a rejeté 
dés le début un isolement peu naturel et 
infécond de la philologie et a souligné la 
connexion organique de la forme et du 
contenu, de la langue et de la commu- 
nauté de langue. Cette mise au point se 
manifeste aujourd’hui surtout par une 
attitude critique vis-a-vis d’une  lin- 
guistique «générale» faisant abstraction 
en une trop forte mesure des représen- 
tants concrets de la langue et arrivant 
par la a des abstractions irréelles, par la 
maniére rigoureusement historique de la 
linguistique et de l’ethnologie indo-ger- 
maniques, par la méthode de travail vi- 
sant essentiellement la comparaison et 
empéchant par la une décomposition en 
philologies individuelles isolées. (W6rter 
und Sachen. Neue Folge I [1938], 1—11.) 


Chronologie des anciens Germains 
(Fritz Rock). — La fréquente présence 
des nombres 3 et 9 dans les croyances 
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deutschen Volksglauben und Voiksbrauch 
ist nach Rock die Nachwirkung einer 
alten Gliederung des Monats in 3 X 9 = 27 
Nachte des Lichtmonats und in drei 
Nachte der Unsichtbarkeit des Mondes 
(Tarnnachte), also des von G. HUsING u. a. 
erforschten arischen Neunersystems. Die 
gleichen Zahlenzusammenstellungen fin- 
den sich aufer auf den bekannten Bronze- 
scheiben von Borkendorf und Haders- 
leben auch bereits auf friihbronzezeit- 
licher und neolithischer Tonware, so aut 
einer Tonwalze aus ProBnik, Bezirk Leit- 
meritz, die nach ihrem Entdecker J. KERN 
als Steckkalender anzusehen ist. Danach 
ist bereits fiir das Neolithikum ein geord- 
neter Kalender anzunehmen. (Die Zeit- 
wahrung der Urgermanen. Germanen- 
Erbe 3 [Leipzig 1938], 178—183.) 


Asien. 


Zum Alter der Induskultur-Siedlung 
in Mohenjo-Daro (Max SrEnrER), — 
Metallurgische und  gieBereitechnische 
Griinde legen die Annahme nahe, dab ein 
BronzeguBwerk von solcher Vollendung 
wie die Tanzerinstatuette aus Mohenjo- 
Daro erst um die Mitte des 2. Jahr- 
tausends v. Chr. verfertigt sein kann. 
Wenn auch die Induskultur schon be- 
deutend friiher entstanden ist, so scheint 
sie doch zur Zeit der arischen Einwan- 
derung oder kurz vorher noch in voller 
Lebenskraft bestanden zu haben. (Orien- 
talistische Literaturzeitung 41 [1938], 
273—276.) 


Eine altertiimliche Pilugform (C. G. 
FEILBERG). — Bei seinem Aufenthalt im 
lran im Jahre 1935 konnte C. G. FEILBERG 
ein Exemplar eines Holzpfluges erwerben, 
der in der Gegend von Dizful und im 
stidlichsten Zagrosgebiet gebraucht wird. 
Er ahnelt auffallend einem Pflug, der auf 
einem sumerischen Siegelzylinder aus der 
Mitte des 3. Jahrtausends v. Chr. dar- 
gestellt ist; die Unterschiede sind ganz 
unwesentlich. Dieser Typ hat sich also 
dort iiber 4000 Jahre unverdndert erhal- 
ten. (Ethnos [Stockholm], Vol. 3 [1938], 
84—86.) 


populaires et dans les coutumes populai- 
res allemandes est, selon M. R6ck, un 
souvenir de l’ancienne division du mois 
en 3X 9=27 nuits du mois de lumiére 
et en trois nuits de l’éclipse de la lune 
(nuits invisibles), donc du systéme aryen 
des neuf étudié par MM, G. Htsine et 
autres. Les mémes combinaisons de 
nombres se trouvent, outre sur les disques 
de bronze connus de Borkendorf et de 
Hadersleben, déja sur des poteries de 
lage de bronze primitif et du néolithique, 
entre autres sur un cylindre en terre 
glaise provenant de Prossnik, district de 
Leitmeritz, que M, J. Kern, qui l’a dé- 
couvert, interpréete comme calendrier a 
fiches. Cela permettrait d’admettre un 
calendrier ordonné pour le néolithique 
déja. (Die Zeitwahrung der Urgermanen. 
Germanen-Erbe 3 [Leipzig 1938],.178 a 
183.) 


Asie. 


L’age de l’établissement a civilisation 
Indus a Mohenjo-Daro (Max Semper). 
— Des raisons fournies par la métallur- 
gie et la technique du coulage font sup- 
poser qu’un ouvrage de fonte en bronze 
de cette perfection comme la statuette 
de la danseuse de Mohenjo-Daro ne 
puisse avoir été fabriqué que vers le 
milieu du deuxiéme millénaire av. J.-C. 
Bien que la civilisation Indus se soit for- 
mée beaucoup plus tét, elle parait avoir 
été en pleine vigueur a l’époque de l’im- 
migration aryenne ou un peu antérieure- 
ment. (Orientalistische Literaturzeitung 
41 [1938], 273—276.) 


Une forme antique de charrue (C. G. 
FEILBERG). — Lors de son séjour dans 
VIran, en 1935, M. C. G. Frem_Berec réus- 
sit a acquérir une charrue en bois utili- 
sée dans la contrée de Diztful et dans la 
partie la plus méridionale du domaine du 
Zagros. A part quelques différences in- 
signifiantes, cette charrue a une ressem- 
blance frappante avec celle représentée 
sur un cylindre a cachet sumérien datant 
du milieu du 3¢me millénaire av. J.-C. Ce 
type s’y est donc maintenu sans change- 
ment pendant plus de quatre mille ans. 
(Ethnos [Stockholm], Vol. 3 [1938], 
84—86.) 
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Die Hochgottgestalten der Ao- und 
Konyak-Naga von Assam (CnHRisToPH 
VON FURER-HAIMENDORF). — In der Ma- 
rETtT-Festschrift (vgl. ,,Anthropos* XXXI 
[1936], 977) hatte FUrer-HAIMENDORF 
die Gottheiten der Naga nach der bis- 
herigen Literatur behandelt. Bei seinen 
Feldforschungen 1936/37 konnte er fest- 
stellen, daB seine ,,seinerzeit auf Grund 
der Literatur gewonnene Ansicht, die 
hochsten Wesen der Naga zeichneten sich 
durch Otiositat und Weltferne aus, fiir 
den Himmelsgott der Konyak nicht zu- 
trifft. Dort ist vielmehr die enge Verbin- 
dung zum Leben der Menschen klar ge- 
geben. Ich halte es fiir sehr moglich, daB 
eingehendere Forschungen bei anderen 
Naga-Stammen ahnliche Verhaltnisse fest- 
stellen wiirden. Denn auch bei den Ko- 
nyak lernte ich erst nach vielen Monaten 
ihre Anschauungen tiber das Einwirken 
des Himmelsgottes auf die Geschicke der 
Menschen genauer kennen und hatte nach 
einem kiirzeren Aufenthalt iiber ihre Re- 
ligion wohl ahnlich geurteilt wie andere 
Beobachter iiber die der iibrigen Naga- 
Stamme“ (S. 30). (Mitteilungsblatt der 
Gesellschaft fiir V6lkerkunde, Nr. 8 
[Leipzig 1938], 25—30.) 


Neolithische Funde in Hoifung (R. 
Mactionr), — Die Erforschung Siidost- 
asiens, zu der seinerzeit P. D. FInn in so 
verdienstvoller Weise beizutragen ver- 
mochte, erhalt nun durch seinen Freund 
R. Macuionr weitere Unterstiitzung. Der 
Verfasser legt in einem kurzen Bericht 
die vorlaufigen Ergebnisse seiner im Ge- 
linde durchgefiihrten reichen Fundsamm- 
lungen vor und versucht auch, aller- 
dings ohne stratigraphische Grundlage, 
ein chronologisches System aufzubauen. 
Diesem wird man vorlaufig noch mit 
einigem Zweifel begegnen miissen, da 
nur eine unfangreiche Grabungstatigkeit 
diese schwierigen Probleme klaren kann. 
Bemerkt zu werden verdient die Feststel- 
jung Mactionr’s, daB seine Sow-Kultur 
nichts anderes als ein Teil der Yang- 
Shao-Kultur ist, die damit auch fiir die 
Provinz Hoifung festgestellt ist. (Archaeo- 
logical Finds in Hoifung, Part I. Hong- 
Kong Naturalist VIII [1938], 208—244. 
With 8 figures and 2 plates.) 
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Les divinités suprémes des Ao- et des 
Konyak-Naga d’Assam (CHRISTOPHE VON 
FURER-HAIMENDORF). — Dans la publi- 
cation d’honneur offerte a M. Maretr 
(cf. «Anthropos» XXXI [1936], 977). 
M. FGrER-HAIMENDORF avait traité les di- 
vinités des Naga d’aprés les publications 
accessibles jusqu’a cette date. Pendant 
ses recherches faites sur place en 1936 
et 1937, il put constater que «pour le 
dieu du ciel des Konyak n’est pas justi- 
fiée l’opinion fondée sur les publications, 
suivant lesquelles les étres supérieurs des 
Naga seraient essentiellement fainéants 
et absolument étrangers a ce monde. 
Quant au dieu du ciel des Konyak, sa re- 
lation intime avec la vie des hommes se 
manifeste clairement. J’estime comme trés 
probable que des recherches deétaillées 
chez d’autres tribus Naga constateraient 
des relations similaires. Car chez les Ko- 
nyak aussi j’appris a connaitre plus exac- 
tement leurs idées concernant l’action du 
dieu du ciel sur les destinées des hommes 
apres de longs mois seulement; aprés un 
séjour plus court je n’aurais pas manqué 
de juger de leur religion comme d’autres 
observateurs l’ont fait de celle des autres 
tribus Naga» (p. 30). (Mitteilungsblatt der 
Gesellschaft fiir Vélkerkunde, Nr. 8 [Leip- 
zig 1938], 25—30.) 


Trouvailles néolithiques dans Hoifung 
(R. Macuionr). — L’exploration du Sud- 
Est de |’Asie, ot dans le temps le R. P. 
D. Finn a fourni une contribution si mé- 
ritoire, a trouvé un nouvel appui en la 
personne de son ami, M. Mactriont. 
Dans un rapport succinct, auteur expose 
les résultats provisoires de ses nombreu- 
ses fouilles faites dans le terrain; il es- 
saye aussi, sans base stratigraphique, 1l 
est vrai, d’établir un systéme chronolo- 
gique. Celui-ci, en attendant, devra étre 
accepté avec quelques doutes encore, 
puisque ces problémes difficiles ne sau- 
raient étre résolus que par des fouilles 
étendues. Il faut relever la constatation 
de M. MacLioni que sa civilisation Sow 
n’est rien d’autre qu’une partie de la Civi- 
lisation Yang-Shao qui par la est consta- 
tée aussi pour la province de Hottung. 
(Archaeological Finds in Hoifung, Part I. 
Hong-Kong Naturalist VIII [1938], 208 a 
244, With 8 figures and 2 plates.) 
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Eine alte Quelle zur Ethnographie der 
Beringsmeerkiisten (A. JAcopI). — An 
der russischen Expedition nach Nordost- 
asien 1785—1791 nahm als Naturforscher 
der deutschbiirtige Arzt KARL HEINRICH 
Merck teil, dessen wertvolles Tagebuch 
aber verschollen blieb, bis es 1936 durch 
ein Leipziger Antiquariat in der Original- 
handschrift zum Verkauf gestellt wurde. 
A. JAcosi hat aus diesen Aufzeichnungen 
die ethnographischen Angaben zusam- 
mengestellt, die deshalb besonders wich- 
tig sind, weil sie die betreffenden Stamme 
— Aleuten auf Unalaschka, Kangmiut auf 
Kadjak u. a. — in einem von euro- 
pdischem EinfluB noch wenig beriihrten 
Zustand beschreiben. (BaeBler-Archiv, 
Bd. 20 [1937], 113—137). 


Afrika. 
Die Afrikaforschung 1934—1937 (Do- 
MINIK JOSEF WOLFEL). — Der vorliegende 


Bericht ist die Fortsetzung der 1934 zum 
erstenmal ver6ffentlichten Ubersicht (vel. 
»Anthropos“ XXXII [1937], 299f.). Die 
Fragen der Auseinandersetzung zwischen 
der eindringenden europdischen Kultur 
und den Eingebornenkulturen sind auch 
in diesen letzten Jahren wieder Haupt- 
gegenstand der vom Afrikainstitut unter- 
stiitzten Forschungen gewesen. AuBer- 
dem haben Urgeschichte und Anthropo- 
logie bedeutende Fortschritte gemacht. 
»Nordafrika und Siidafrika gehoren nun 
zu den urgeschichtlich am besten be- 
kannten auBereuropdischen Erdgebieten“ 
(S. 186). Bei Besprechung der Sprach- 
wissenschaft werden vor allem die Ar- 
beiten von Metnuor, WESTERMANN, 
ZYHLARZ, Lukas und Sropa gewiirdigt. 
In der Religionsgeschichte sind dank den 
Feldforschungen von ScHEBEsTA und 
SCHUMACHER und der systematischen Ar- 
beit von W. Scumipr wichtige Ergeb- 
nisse hinsichtlich der Pygmaen_ erzielt 
worden. ,,DaB die altesten Vélker Afrikas 
sicher die Hochgottvorstellung haben, als 
uralten Besitz, zusammen mit Primitial- 
opfern, mit ethischer Haltung der Gott- 
heit gegeniiber, daran kann kein Zweifel 
mehr bestehen“ (S. 199), Eine Aufgabe 
weiterer Forschung wird sein, ,,den ur- 
kulturlichen Hochgottglauben gegen den 
gemeinafrikanischen und beide gegen den 


Une vieille source relative a 1’ethno- 
graphie des cétes de la mer de Bering 
(A. Jacos1). — A l’expédition russe faite 
de 1785 a 1791 au Nord-Est de |’Asie prit 
part comme naturaliste le médecin KARL 
Hernricw Merck, né en Allemagne, dont 
le journal restait disparu jusqu’en 1936, 
oii un bouquiniste de Leipzig en mit en 
vente le manuscrit original. M. A. Ja- 
CoBI a réuni de ces notes les données 
ethnographiques qui sont d’autant plus 
intéressantes, qu’elles décrivent les tribus 
en question — les Aléoutes dans Una- 
laschka, les Kangmioutes dans Kadjak, 
d’autres encore — dans un état peu 
touché encore par |’influence européenne, 
(BaeBler-Archiv, Vol. 20 [1937], 113 a 
137.) 


Afrique. 


L’exploration de l’Afrique de 1934 a 
1937 (DomIniQuE Jos—EPH WOLFEL). — 
Le présent rapport est la suite de |’ex- 
posé publié pour la premiére fois en 1934 
(cf. «Anthropos» XXXII [1937], 299s.). 
Dans ces derniéres années, |’infiltration 
de la civilisation européenne dans les ci- 
vilisations des indigénes a été, a nou- 
veau, l’objet principal des .explorations 
subventionnées par l'Institut d’Afrique. 
La préhistoire et l’anthropologie, du reste, 
ont réalisé de grands progrés. «Le Nord 
et le Sud de |’Afrique font maintenant 
partie des portions de terre extra-euro- 
péennes le plus connues du point de vue 
de la préhistoire» (p. 186). Lors de la 
mention de la linguistique, les travaux de 
MM. MEInHor, WESTERMANN, ZYHLARZ, 
Lukas et Stopa sont surtout appréciés. 
Dans l'histoire des religions, grace aux 
explorations faites sur place par les 
RR. PP. Scuesesta et SCHUMACHER et 
a létude systématique du R. P. W. 
Scumipt, des résultats importants se rap- 
portant aux pygmées ont été obtenus. 
«Il ne peut plus y avoir de doute que de- 
puis des temps immémoriaux les plus an- 
ciens peuples de |’Afrique aient l’idée de 
divinité supréme, le sacrifice des prémi- 
ces, un maintien éthique a l’égard de la 
divinité> (p. 199). Un des buts de l’ex- 
ploration ultérieure sera «de délimiter la 
croyance a une divinité supréme, prove- 
nant de la civilisation primitive, vis-a-vis 
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weiBafrikanisch-hochkulturlichen abzu- 
grenzen“ (S. 200). (Mitteilungen der Aus- 
lands-Hochschule an der Universitat Ber- 
lin [friiher Seminar fiir Orientalische 
Sprachen] XL [1937], 3. Abteilung, 
170—221.) 


Zur Religion der Acioli (Renato 
Boccassino). — Die wichtigsten Gestal- 
ten der Religion der Acioli in Uganda 
sind: das Héchste Wesen Lubanga, die 
Geister (jok) und die Toten (abila). An 
Lubanga treten besonders hervor: seine 
Macht, seine absolute Herrschaft iiber 
Leben und Tod und seine Giite. Die Opfer 
richten sich meist an die jok, die teils 
bose und iibelwollend sind, teils aber 
auch eine Vermittlerrolle zwischen Lu- 
banga und den Menschen spielen, Bei den 
Siihnezeremonien scheint Lubanga selbst 
im Mittelpunkt zu stehen. (La figura e le 
caratteristiche dell’ Essere Supremo deg’i 
Acioli dell’ Uganda. Estratto ,,XIX. Con- 
gresso Internazionale degli Orientalisti“. 
Roma 1937. 8 pp.) 


Zur Ethnographie der Dinka (RENATO 
BoccassiIno). — Auf seiner Forschungs- 
reise zu den Acioli im Jahre 1933 erhielt 
der Verfasser von einem Dinka verschie- 
dene Angaben tiber die im Bahr el Gha- 
zal wohnenden Unterstamme, die weniger 
bekannt sind als die am WeiBen Nil. Die 
Mitteilungen beziehen sich auf Wirtschaft, 
Hochzeitszeremonien, Rechtspflege, Hoch- 
gott- und Geisterglauben, Siindenbekennt- 
nis u. a. Der Hauptling (deny bith) be- 
sitzt auch Zauberkraft. Damit diese un- 
geschwacht auf seinen Sohn iibergeht, 
darf er keines natiirlichen Todes sterben, 
sondern wird, wenn er dem Ende nahe 
ist, lebendig begraben. (Estratto degli 
Annali del R. Istituto Superiore Orien- 
tale di Napoli, Vol, VIII [1935], 11 pp.) 


Volksglaube und Volksbrauch in Li- 
byen (GucLieLmMo Narpucci). — Unter 
dem Titel ,,Superstizioni Libiche“ werden 
Damonenglaube, Wahrsagerei, Glaube an 
den bosen Blick, Verhalten gegenitiber 
bestimmten Tieren und magische Prak- 
tiken der verschiedensten Art behandelt. 
Besonders reich entwickelt sind die Acker- 


de la croyance africaine commune, et 
toutes les deux vis-a-vis de la croyance 
de civilisation élevée pratiquée dans 
?Afrique-Blanche» (p. 200). (Mitteilun- 
gen der Auslands-Hochschule an der Uni- 
versitat Berlin [friiher Seminar fiir Orien- 
talische Sprachen] XL [1937], 3. Abtei- 
lung, 170—221.) 


La religion des Acioli (RENATO 
Boccassino), — Les figures les plus im- 
portantes de la religion des Acioli dans 
l’Ouganda sont: l’étre supréme Lubanga, 
les esprits (jok) et les morts (abila). 
Lubanga se distingue surtout par sa puis- 
sance, sa domination absolue sur la vie 
et la mort et sa bonté. Les sacrifices sont 
adressés la plupart du temps aux jok, qui 
sont les uns malveillants, les autres bons, 
et qui jouent le rdle de médiateurs entre 
Lubanga et les hommes. Quant aux céré- 
monies d’expiation, Lubanga \ui-méme 
semble en étre le centre. (La figura e le 
caratteristiche dell’ Essere Supremo degli 
Acioli dell’ Uganda. Estratto «XIX, Con- 
gresso Internazionale degli Orientalisti». 
Roma 1937. 8 pp.) 


Ethnographie des Dinka (RENATO 
Boccasstno). — Dans son voyage d’ex- 
ploration chez les Acioli, en 1933, lau- 
teur recut d’un Dinka différentes indica- 
tions sur les sous-tribus demeurant dans 
le Bahr el Ghazal, moins bien connues 
que celles du Nil Blanc. Ces indications 
se rapportent a l’économie, aux cérémo- 
nies nuptiales, a la justice, a la croyance 
a la divinité supérieure et aux esprits, 
a la confession des péchés, etc. Le chef 
(beny bith) dispose du pouvoir magique, 
Afin que ce pouvoir passe sans diminu- 
tion a son fils, le chef ne doit pas mou- 
rir d’une mort naturelle; quand sa fin est 
proche, il est enterré vif. (Estratto degli 
Annali del R. Istituto Superiore Orien- 
tale di Napoli, Vol. VIII [1935], 11 pp.) 


Croyances et coutumes populaires en 
Libye (GupLiELMo Narbucci). — Sous 
le titre «Superstizioni Libiche» on traite 
de la croyance aux démons, de la divi- 
nation, du mauvais ceil, de l’attitude 
vis-a-vis de certaines bétes, des genres 
les plus divers de pratiques magiques. 
Les rites agricoles sont abondamment de- 
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bauriten. AuBer den Regenzeremonien 
gibt es noch eine ganze Reihe von Ge- 
brauchen, die von der Aussaat bis zur 
Ernte zu beobachten sind. Die meisten 
der erwihnten Anschauungen und Ge- 
brauche sind bei den dortigen Juden im 
gleichen Mae vorhanden wie bei den 
Mohammedanern. (Tripoli 1938. Libreria 
Editrice Minerva. 47 pp. Con 8 fotogra- 
fie.) 


Aus der Vorgeschichte der Agypto- 
logie (RaGNA ENKING). — Bereits in 
Humanistenkreisen des  ausgehenden 
15, Jahrhunderts bestand ein lebhaftes In- 
teresse fiir das alte Agypten, das vor 
allem durch Dropor von Sizilien geweckt 
wurde. Solange aber die archdologische 
Hinterlassenschaft Agyptens nur zum ge- 
ringen Teil bekannt und die Hieroglyphen 
noch unentziffert waren, leiteten die klas- 
sischen Autoren, die selbst der Bliite der 
agyptischen Kultur schon zu ferne stan- 
den, durch ihre unrichtigen Interpreta- 
tionen die Forschung vielfach in die Irre. 
Trotzdem ist die geistige Leistung der 
werdenden Agyptologie betrachtlich. Das 
zeigt sich vor allem in ihrer kiinstlerischen 
Fruchtbarkeit, angefangen von  Pintu- 
ricchios Fresken im Vatikan, die Szenen 
aus der Osiris-Mythologie darstellen, bis 
zu dem Apis-Altar im ,,Griinen Gewolbe“ 
zu Dresden, den J. M. Dinglinger fiir 
August den Starken 1731  fertigstellte. 
Dieses Kunstwerk ist nicht ,,die Erfiillung 
einer absonderlichen Laune des Barock- 
fiirsten“, auch nicht ,,die spielerische Aus- 
geburt eines Goldschmiedegehirns“, son- 
dern der ,,Mittel- und Hodhepunkt einer 
wissenschaftlichen und kiinstlerischen Ent- 
wicklung, die sich vom ersten scheuen 
Erwachen dgyptologischen Interesses im 
15. Jahrhundert an bis zur Herausgabe 
von CHAMPOLLION’s Grammatik zieht“ 
(S. 60). (Der Apis-Altar Johann Melchior 
Dinglingers. Ein Beitrag zur Auseinander- 
setzung des Abendlandes mit dem alten 
Agypten. Leipziger Agyptologische Stu- 
dien, Heft 11. Gliickstadt—Hambure— 
New York [1939], 89 SS. Mit 2 Text- 
abb. und 33 Tafeln. Preis: brosch. 
RM 5.60.) 


Literarische Kunstiorm in Agypten 
(A. HERMANN). — Der Verfasser zeigt an 


veloppés. A part les cérémonies pluviales 
il y a toute une série de coutumes a ob- 
server depuis l’ensemencement jusqu’a la 
récolte. La plupart des idées et coutumes 
mentionnées existent dans la méme me- 
sure chez les Juifs et les Mahométans de 
la contrée. (Tripoli 1938. Libreria Editrice 
Minerva. 47 pp. Con 8 fotografie.) 


Des premiers temps de l’égyptologie 
(Racna Enxinc). — Dans les milieux 
des humanistes de la fin du 15e siécle, 
l’on constate un vif intérét pour l’Egypte 
antique, intérét qui fut excité surtout par 
Dropore de Sicile. Tant que l’héritage 
archéologique de l’Egypte n’était que tres 
peu connu, tant que les hiéroglyphes 
n’étaient pas déchiffrées, les auteurs clas- 
siques, eux-mémes trop é€loignés déja de 
la civilisation égyptienne, par leur inter- 
prétation erronée induisaient frequemment 
en erreur les savants. Cela n’empéche pas 
limportance des résultats intellectuels 
quobtenait l’égyptologie naissante. La 
preuve en est avant tout la fécondité ar- 
tistique, 4 commencer par les fresques de 
Pinturicchio, au Vatican, représentant des 
scénes de la mythologie d’Osiris, jusqu’a 
Yautel d’Apis, au «Griine Gewdélbe» de 
Dresde, fait en 1731 par J. M. Dinglinger 
pour Auguste (II) le Fort. Cette ceuvre 
d’art n’est pas <la réalisation d’une fan- 
taisie baroque de ce prince du baroque», 
non plus <la création folatre du cerveau 
de cet orfévre», mais «le centre et le point 
culminant d’une évolution scientifique et 
artistique allant du premier éveil timide 
des intéréts égyptologiques au 15¢ siécle 
a la publication de la grammaire de 
CHAMPOLLION (p, 60)». (L’autel d’Apis 
par Jean Melchior Dinglinger. Etude d’une 
explication de |’Occident avec l’Egypte an- 
tique, Leipziger Agyptologische Studien, 
Heft 11. Gliickstadt—Hamburg—New 
York [1939], 89 pp. Avec 2 gravures dans 
le texte et 33 planches. Prix: br. RM 5.60.) 


Art littéraire en Egypte (A. HERMANN). 
— Par quelques exemples intéressants 
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mehreren interessanten Beispielen, wie 
schon im 2. Jahrtausend v. Chr. Ereignisse 
aus der Zeitgeschichte novellistisch be- 
arbeitet wurden. Zwanzig Texte werden 
behandelt, die als typische Beispiele der 
vom Verfasser entdeckten Literaturgrupre 
gelten kénnen. (Die agyptische Kénigs- 
novelle. Leipziger Agyptologische Stu- 
dien, Heft 10 [Gliickstadt 1938]. J. J. 
AucustTiIn. 61 SS. und 2 Tafeln. Preis: 
RM 4.80.) 


Benin-Bronzen im Staatlichen Ethno- 
graphischen Museum in Stockholm (G. 
LinpBLoM), — Das Museum besitzt 
39 Gegenstande aus dem alten Benin, 
darunter 31 Bronzen (Platten mit Relief, 
groBe Mannerképfe in Rundfigur, Sta- 
tuetten von Menschen und Tieren, Glocken 
und Anhanger in Form von Masken). 
Einige dieser Stiicke werden hier zum 
erstenmal publiziert, darunter ein Ele- 
fantenkopf, ein Leopardenschddel und ein 
Relief mit drei Europaern, das, nach 
Tracht und Bewaffnung zu schlieBen, dem 
Ende des 15. oder wahrscheinlich dem 
16. Jahrhundert angehoren diirfte. (Zeit- 
schrift fiir Ethnologie LXX [1938], 193 bis 
198.) 


Der Lasso in Afrika (GERHARD LIND- 
BLCM). — Der Verfasser verbindet mit 
dieser kleinen, aber sehr wertvollen Ma- 
terialsammlung die Absicht, ,,daB irgend 
jemand den Lasso, dieses sicherlich sehr 
alte Kulturelement, fiir monographische 
Behandlung aufnehmen médge“. AuBer von 
FRIEDERICI sei dafiir bis heute noch kein 
Ansatz gemacht worden. (RecuHE-Fest- 
schrift [Berlin 1939], 386—393.) 


Die Babongo-Pygmaen (C. G. San- 
TESSON). — Diese letzte Publikation des 
bekannten, im Juni 1939 gestorbenen Pfeil- 
giftforschers C. G. Sanresson iiber ,,Die 
Babongo-Zwerge und ihr Pfeilgift ver- 
einigt drei Teile in sich: 1. Bericht des 
Missionars Erratm ANDERSSON iiber die 
heutigen Babongo-Pygmaen in Fran- 
zosisch-Kongo, die mit den von PAauL bu 
CuaILL_u 1867 beschriebenen Zwergen 
identisch sind. 2, Beschreibung eines 
Bogens und Kochers dieser Pygmden, Der 
Bogen ist 53 cm lang; der Pfeil tragt 
Blattfiederung. 3. Ergebnis der chemisch- 


lauteur fait voir qu’au 2e millénaire av. 
J.-Chr. déja des événements de V’histoire 
contemporaine furent présentés sous for- 
mes de nouvelles. On traite de 20 textes 
qui pourront servir d’exemples typiques 
du groupe littéraire découvert par l’au- 
teur. (La nouvelle royale en Egypte. 
Leipziger Agyptologische Studien, Heft 10 
[Gliickstadt 1938]. J. J. Aucustrn. 61 pp. 
et 2 planches. Prix: RM 4.80.) 


Bronzes de Bénin au Musée Ethno- 
graphique de l’Etat 4 Stockholm (G, Linp- 
BLOM). — Le Musée posséde 39 objets de 
antique Bénin, parmi lesquels 31 bronzes 
(plaques a reliefs, grandes tétes d’hom- 
mes en figures rondes, statuettes d’hom- 
mes et de bétes, sonnettes et pendentifs 
en forme de masques). Dans cette publi- 
cation on présente pour la premiére fois 
quelques-uns de ces objets, parmi lesquels 
il y a une téte d’éléphant, un crane de 
léopard et un relief avec trois Européens, 
lequel, a en juger d’apres I’habillement et 
Varmement, pourrait dater de la fin du 
15e siécle, ou vraisemblablement du 
16e siécle. (Zeitschrift fiir Ethnologie 
LXX [1938], 193—198.) 


Le lasso en Afrique (GERHARD Linp- 
BLOM). — En publiant cette collection 
petite, mais trés précieuse, |’auteur attend 
«que quelqu’un veuille traiter dans une 
monographie du lasso, élément a coup str 
trés vieux de civilisation». Jusqu’a ce jour, 
personne, a part M. FRIEDERICI, ne s’y 
est essayé. (Publication d’hommage 
offerte a M. Recue, Berlin 1939, 386 a 
393.) 


Les pygmées Babongo (C. G. SANTEs- 
son). — La derniére publication de C. G. 
SANTESSON, l’explorateur de curare bien 
connu, décédé en juin 1939, sur «Les pyg- 
mées Babongo et leur curare» comprend 
trois parties: 10 Le rapport du mission- 
naire EPHREM ANDERSSON sur les pyg- 
mées Babongo actuels du Congo Frangais, 
lesquels sont identiques aux pygmées 
décrits en 1867 par PAuLt pu CHAILLU. 
2° La description d’un arc et d’un carquois 
de ces pygmées. L’arc est long de 53 cm; 
la fleche est pennée. 3° Le résultat de 
l'analyse physico-chimique du curare de 


422 Miscellanea. 


physikalischen Untersuchung des Pfeil- 
giftes dieser Zwerge. Es handelt sich um 
ein bestimmtes Pflanzengift, das langsam, 
aber todlich wirkt. (Etnologiska Studier 
VIII [1939], 137—148.) 


Harpunenpfeile in Afrika (G. Linp- 
BLOM). — Abgesehen von ein oder zwei 
ganz vereinzelten Vorkommen sind diese 
Harpunenpfeile Afrikas nur im Tanga- 
ny\ka-Gebiet und in Belgisch-Kongo zu 
finden. Der Verfasser weist auf den von 
W. Scumipt ausgesprochenen Gedanken 
hin, daB der Harpunenpfeil ein Element 
der Pygmaen-Kultur sein kénnte, glaubt 
aber aus seinem Material keine Folgerun- 
gen zur Loésung dieser Frage ziehen zu 
diirfen. Aber er stellt fest, daB die Kongo- 
Pygmiaen keine Harpunenpfeile bes-tzen 
und die Batwa nach ScHEBESTA’s An- 
gaben diese Waffe von den Nkundu iiber- 
nommen haben. (Ethnos [1939], 62—72.) 


Aus dem Leben der Kanuri (J. LuKAs). 
— Die Kanuri sind das bedeutendste Volk 
im Tschadseegebiet. Der Verfasser hat 
friiher schon die Grammatik und die 
SprichwG6rter dieses Volkes ver6ffentlicht, 
Jetzt legt er Kanuri-Texte mit deutscher 
Ubersetzung vor, die einige wichtige An- 
gelegenheiten aus dem Leben der Kanuri 
behandeln: Geburt, Beschneidung, Heirat, 
Tod, Jahresfeste und Wohnung. Die Texte 
stammen aus Maiduguri, dem Zentrum 
der Provinz Bornu. (Zeitschr. f. Ein- 
geb.-Spr. XXIX [1939], 161—188.) 


Die traditionelle und die moderne Fa- 
milie bei den Bantu-Kavirondo (GUNTER 
WAGNER). — Wirtschaftliche Veranderun- 
gen, neue politische Institutionen und die 
Tatigkeit der christlichen Mission haben 
eine tiefgreifende Umgestaltung in der 
Struktur der Familie bei den Kavirondo 
(im westlichen Teil der Kenya-Kolonie) 
hervorgerufen. Wahrend friiher die Klein- 
familie wirtschaftlich ziemlich selbstandig 
war und Handel und Gewerbe nur eine 
geringe Rolle spielten, tritt allmahlich an 
die Stelle der Eigenverbrauchswirtschaft 
eine gemischte Verbrauchs- und Geldwirt- 
schaft. Infolgedessen wird die Arbeits- 
teilung zwischen Mann und Frau vielfach 
eine andere. Durch die Einfiihrung der 


ces pygmeées. ti s’agit d’un poison végétal 
déterminé a effet lent, mais mortel, (Et- 
nologiska Studier VIII [1939], 137—148.) 


Harpons en Afrique (G. LinppLom). — 
Abstraction faite d’une ou de deux présen- 
ces sporadiques, ces harpons d’Afrique ne 
sont a trouver qu’au Tanganyika et au 
Congo Belge. L’auteur mentionne lidée 
du R. P. W. Scumipt, selon laquelle le 
harpon pourrait étre un élément de la cu!- 
ture pygmeée; il croit cependant que les 
matériaux qui sont a sa disposition, ne 
lui permettent pas de conclure a la solu- 
tion de ce probleme. Mais il constate que 
les pygmées du Congo ne possédent pas 
de harpons et que les Batwa, d’apreés les 
indications du R. P. ScHEBESTA, ont recu 
cette arme des Nkundu. (Ethnos [1939], 
62—72.) 


De la vie des Kanuri (J. Lukas). — 
Les Kanuri sont le peuple le plus impor- 
tant de la région du lac Tschad. Précé- 
demment déja l’auteur avait publié la 
grammaire et les proverbes de ce peuple. 
Maintenant il présente, avec leur traduc- 
tion en allemand, des textes Kanuri, se 
rapportant a quelques affaires importan- 
tes de la vie des Kanuri: Naissance, cir- 
concision, mariage, mort, fétes annuelles, 
habitation. Les textes proviennent de 
Maiduguri, centre de la province de Bornu. 
(Zeitschr. f. Eingeb.-Spr. XXIX [1939], 
161—188.) 


La famille traditionelle et la famille 
moderne chez les Bantou-Kavirondo 
(GUNTER WAGNER). — Les changements 
économiques, les institutions politiques 
nouvelles et l’activité de la mission chré- 
tienne ont provoqué une transformation 
profonde dans la famille chez les Kavi- 
rondo (ouest de la colonie Kenya). Aupa- 
ravant la petite famille jouissait d’une 
indépendance économique assez grande, 
le commerce et l’industrie ne jouaient 
qu’un réle minime; peu a peu l’économie 
de consommation et l’économie d’argent 
mélangées remplacent I’économie de con- 
sommation pour les propres besoins. Par 
suite, la division du travail entre l’homme 
et la femme sera bien différente. Par 
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britischen Verwaltung und die Bildung 
christlicher Gemeinden wird die Stammes- 
und Clanautoritat geschwdcht. Bis jetzt 
hat sich noch keine feste neue Struktur 
gebildet; es liegt vielmehr ein Spannungs- 
zustand mit verschiedenartigen, oft direkt 
entgegengesetzten Tendenzen vor. Die 
neue Familienstruktur, zu der der An- 
passungsvorgang einmal fiihren wird, 
wird kaum gleichférmig sein, wie die 
traditionelle Familie es war, sondern wird 
mehrere verschiedenartige Typen auf- 
weisen. (Archiv f. Anthropologie N. F. 
XXV [1939], 1—35.) 


Die Ausbreitung der Bantu-Sprachen 
(JoHANNEs LuKAs). — Trotz ihrer weiten 
Verbreitung und trotz aller Eigenentwick- 
lung der einzelnen Zweige weisen die 
Bantu-Sprachen in ihrer Gesamtheit doch 
eine iiberraschende Einheitlichkeit auf. Es 
ist daher anzunehmen, daB die Aus- 
breitung der Trager des Ur-Bantu sehr 
rasch vor sich gegangen ist. Analogien 
zu diesem Vorgang bieten manche andere 
afrikanische Sprachen, die sich infolge 
politischer Umwalzungen iin kurzer Zeit 
iiber ein groBes Gebiet ausgebreitet 
haben, besonders Ful, Kanuri, Azande, 
Nuba und Bari, ferner in neuester Zeit 
eine Ostbantu-Sprache, das Suaheli. Aus 
diesen Beispielen ergeben sich einige 
Wahrscheinlichkeiten fiir die Ursachen der 
Verbreitung des Ur-Bantu und fiir die Art 
und Weise, wie sie vor sich gegangen sein 
diirfte. (Forschungen und Fortschritte 15 
[1939], 19—20.) 


Amerika. 


Kreolenmarchen von Haiti (SuzAnNE 
CoMHAIRE-SYLVAIN). — Von den Erzah- 
lungen der verschiedensten Art, die unter 
der Landbevolkerung von Haiti im Um- 


lauf sind — Anekdoten, Novellen, atio- 
logische Marchen, Tiermarchen, Wunder- 
erzahlungen — hat die Verfasserin eine 


groBe Anzahl gesammelt. In den vor- 
liegenden zwei Banden vergleicht sie 
einige Typen mit amerikanischen, afrika- 
nischen und westeuropdischen Méarchen 
und kommt zu dem Ergebnis, daB die 
meisten der behandelten Marchen auf ur- 
spriinglich afrikanische Motive zuriick- 
gehen, die aber untereinander und mit 


l’établissement de l’administration britan- 
nique et la formation de communes chré- 
tiennes l’autorité de la tribu et du clan 
s’affaiblit. Jusque-la il ne s’est pas formé 
encore de nouvelle structure fixe, il existe 
plutot un état de tension a tendances di- 
verses, souvent directement opposées. La 
nouvelle structure de la famille a laquelle 
le processus de l’adaptation conduira un 
jour, ne sera guére uniforme, comme 
était la famille traditionnelle, mais elle 
présentera plusieurs types variés. (Archiv 
f. Anthropologie N. F. XXV_ [1939], 
1—35.) 


L’expansion des langues Bantou (Jean 
Luxas). — Malgré leur grande expansion 
et malgré toutes les évolutions propres 
aux différentes branches, les langues 
Bantou, dans leur ensemble, ont une unité 
surprenante. Il faut donc admettre que la 
diffusion des représentants du Bantou pri- 
mitif se soit effectuées trés rapidement. 
Des analogies a ce phénoméne sont con- 
statées pour maintes autres langues afri- 
Caines qui se sont répandues, par suite de 
révolutions politiques, en peu de temps 
sur un grand domaine; c’est le cas pour 
le Ful, le Kanuri, l’Azandé, le Nuba et le 
Bari, et tout récemment pour le Suahéli, 
langue Bantou de !’est. Ces exemples per- 
mettent d’établir, avec quelques proba- 
bilités, les causes de l’expansion du Ban- 
tou primitif et la maniére dont elle s’est 
opérée. (Forschungen und Fortschritte 15 
[1939], 19—20.) 


Amérique. 


Contes créoles d’Haiti (SuzANNE Com- 
HAIRE-SYLVAIN). — L’auteur a collec- 
tionné un grand nombre de récits des 
différents genres en circulation parmi les 
campagnards dans Haiti: anecdotes, 
nouvelles, contes~ étiologiques, fables 
d’animaux, contes fantastiques. Dans les 
deux volumes qui sont sous nos yeux, elle 
compare quelques types a des contes 
provenant de l’Amérique, de |’Afrique et 
de l’Europe occidentale et prouve que la 
plupart de ces contes remontent a des 
motifs d’origine africaine ayant été com- 
binés de maniére trés variée entre eux et 
avec des récits d’autre provenance, et 
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Erzaihlungen anderer Herkunft die mannig- 
fachsten Verbindungen eingegangen sind 
und in dieser Form  originell-kreolisch 
sind. (Les contes Haitiens. Wetteren et 
Port-au-Prince 1937. 2 vol. Ite Partie: 
LXII + 82 pp. Ile Partie: 276 pp. Prix: 


$ 3—.) 


Ein Tempel im Monolith (HELGA 
LARSEN), — Nordwestlich vom Dorfe 
Malinalco im Staate Mexiko haben ar- 
chdologische Grabungen im Friihjahr 
1936 zu einer iiberraschenden Entdeckung 
gefiihrt. BloBgelegt wurde ndmlich ,,ein 
Tempel mit Terrassen, Treppenzugangen, 
Gelandern, Figuren rundumher und mit 
einem Innenraume, die alle aus dem fest- 
gefiigten monolithischen Gesteinsblock 
eines Berges herausgemeiBelt worden 
sind... Keramische Fundstiicke, die 
wahrend der Grabungen zutage gefordert 
wurden, gehdren hauptsachlich den Mat- 
lacinca- und Aztek-Kulturen an; demnach 
diirfte auch dieser Tempel in eine sehr 
spate Periode einzureihen sein. Die Ver- 
mutung ist berechtigt, daB die Skulptur- 
arbeiten eben in vollem Gange waren, als 
die Erbauer durch die spanische Con- 
quista zu Anfang des 16. Jahrhunderts 
iiberrascht wurden“, (Ethnos  [Stock- 
holm], Vol. III [1938], 59.) 


Die Flathead-Indianer in Montana 
(Harry HoLBert Turney-Hicu). — Der 
Selisch-Stamm der Flathead. in Montana 
zeigt in seiner Kultur eine deutliche 
Mischung von Nordwest-, Plateau- und 
Prarieeinfltissen. Die Einfiihrung des Pfer- 
des (durch die Schoschonen, vor Ankunft 
der Europaer in diesen Gebieten) brachte 
im Leben der Flathead eine groBe Um- 
walzung. Die urspriinglich auf den Fisch- 
fang und das Pflanzensammeln einge- 
Stellte Kultur mit ihrer relativen SeB- 
haftigkeit wurde stark auf das Prdrieleben 
mit Betonung der Bisonjagd und des 
kriegerischen Geistes_ orientiert. Der 
Mischcharakter der Flathead-Kultur zeigt 
sich auch in den Wohnformen. Als ur- 
spriingliche Wohnung gilt eine lange, 
mattenbedeckte Hiitte in Form eines 
Giebeldaches, heute aber ist das konische 
Zelt der Prarie herrschend. Betont ist die 
Blutsverwandtschaft, die durch sieben 
Generationen gilt. Clans fehlen, Die Stel- 


que dans cette forme ils sont spécifique- 
ment créoles, (Les contes  Haitiens. 
Wetteren et Port-au-Prince 1937. 2 vol. 
Ire Partie: LXII1 +82 pp. Ile Partie: 
276 pp. Prix: $ 3—.) 


Un temple monoiithe (HELGA LaAr- 
SEN). — Des fouilles pratiquées au prin- 
temps 1936, au nord-ouest du village de 
Malinalco, état-de Mexico, ont amené une 
découverte surprenante. C’est que lon 
trouva «un temple avec ses terrasses, eS- 
caliers, rampes, des figures tout autour, 
et l’intérieur; le tout travaillé au ciseau 
dans la compacte roche monolithe d'une 
montagne... Des objets céramiques 
trouvés pendant les fouilles appartiennent 
principalement aux civilisations Matla- 
cinca et Aztéque; par conséquent ce 
temple devra étre rangé dans une période 
tres tardive. La conjecture est fondée que 
les travaux de sculpture étaient bien en 
train, lorsque les constructeurs furent 
surpris par la conquéte espagnole, au dé- 
but du XVIéme siécle». (Ethnos [Stock- 
holm], Vol. HI [1938], 59.) 


Les Indiens-Flathead de Montana 
(Harry HoLtBert Turney-Hicu). -— La 
tribu Sélisch des Flathead dans le Mon- 
tana présente dans sa civilisation un mé- 


‘lange marqué diinfluences du Nord- 


Ouest, du Plateau et de la Prairie. L’im- 
portation du cheval (par les Schoschons, 
avant l’arrivée des Européens dans ces 
territoires) amena une grande révolution 
dans la vie des Flathead. Leur civilisation 
primitive, avec ses domiciles relativement 
sédentaires, accommodée a la péche et 
a la récolte des plantes, fut orientée sen- 
siblement vers la vie de prairie accen- 
tuant la chasse au bison et l’esprit guer- 
rier. Le mélange de la civilisation des 
Flathead se manifeste également dans les 
formes de leur habitation. Primitivement 
leur habitation est une hutte en forme 
d’un toit a pignon, longue, couverte de 
nattes; aujourd’hui la tente conique de la 
Prairie domine. De la premiére impcz- 
tance est la consanguinité qui garde sa 
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lung des Hauptlings ist eine ziemlich 
hohe. Eigenartig ist die starke mutter- 
rechtliche Tendenz der Flathead. Wie bei 
den meisten anderen Selisch-Stammen 
wird voreheliche Keuschheit streng gefor- 
dert. In religidser Hinsicht findet sich 
neben der tiblichen Schutzgeistersuche 
der Glaube an ein Héchstes Wesen (Amot- 
kan) im Himmel, dem die Erdgéttin 
Emtep gegeniibersteht. Diese Vorstel- 
lungen sollen nach Aussagen der Leute 
erst in verhaltnismaBig spater Zeit von 
Westen zu Flathead gekommen sein; der 
alte Schépfergott sei die Sonne gewesen. 
Eine groBe Rolle spielen die Primitial- 
feiern der ersten Friichte. Beim Mitt- 
winterfest kommen auch Ziige von Be- 
sessenheitsschamanismus vor. (The Fla- 
thead Indians of Montana. Memoirs of 
the Americ. Anthropol. Assoc. [Menasha, 
Wisc.], No. 48, 1937, 161 pp.) 


Die Quinault-Indianer in Washington 
(Ronatp L. Orson). — Die urspriing- 
liche Kultur des Selisch-Stammes der 
Quinault an der Ktiste von Washington 
konnte Orson nur aus den Mitteilungen 
alter Stammesmitglieder ermitteln. Die 
Quinault liegen im Bereiche der siidlichen 
Ausstrahlungen der hochspezialisierten 
Kultur der Nordwestkiiste. Die Wirtschaft 
beruht, wie bei den anderen Stammen 
dieses Gebietes, auf dem Lachsfang. Der 
Walfischfang zeigt hier sein siidlichstes 
Vorkommen und wird nur von einigen 
unternehmungslustigen Mdannern betrie- 
ben. Die seetiichtigen Boote (shovel- 
nose type) werden vielfach vom Norden 
her eingehandelt. Die typische Wohn- 
form ist das viereckige Plankenhaus mit 
Giebeldach. Zur Holzbearbeitung dienen 
MeiBel, Keile, ein hobelahnliches Gerdat 
von D-Form und Muschelmesser; eigent- 
liche Beile kommen nicht vor. Hundehaar 
wird auf einfachem Weberahmen zu 
Decken verarbeitet. An sozialen Gruppen 
bestehen die in einem Haus lokalisierte 
Familiengruppe (Mehrfamilienhaus) und 
das Dorf, zu dem immer ein Fischwehr 
gehdrt. Die Einfliisse der Nordwestkultur 
zeigen sich besonders in der vertikalen 
Gliederung der Gesellschaft in Adel, Volk 
und Sklaven, in der starken Betonung des 
Reichtums als Voraussetzung fiir sozialen 


valeur a travers sept générations. Il n’y 
a pas de clans. La position du chef est 
assez élevée. Ce qui est caractéristique, 
c’est la tendance fortement portée vers 
le matriarchat. Comme chez la plupart 
des autres tribus Sélisch, on exige rigou- 
reusement la chasteté prématrimoniale. 
Dans leur religion, on trouve, a cété de 
la recherche usuelle d’esprits tutélaires, 
la croyance a un étre supréme (Amotkan) 
au ciel, dont le pendant est la déesse de 
la terre Emtep. Ces idées, au dire des 
gens, ne seraient venues que relativement 
tard de l’ouest chez les Flathead; l’an- 
cien dieu créateur aurait été le soleil. 
Une grande importance revient aux so- 
lennités des prémices des fruits. Dans la 
féte de la mi-hiver on distingue des traits 
de chamanisme de possession. (The 
Flathead Indians of Montana. Memoirs of 
the Americ. Anthropol. Assoc. [Menasha, 
Wisc.], No, 48, 1937, 161 pp.) 


Les Indiens-Quinault de Washington 
(RonaLp L. O_son). — Ce n’est que par 
les communications de vieux membres 
de la tribu que M. OLson put établir la 
civilisation primitive de la tribu Sélisch 
des Quinault, sur la céte de Washington. 
Les Quinault sont a la portée des rayon- 
nements vers le sud de la civilisation 
hautement spécialisée de la cdte nord- 
ouest. L’économie repose sur la péche 
du saumon, comme chez les autres tribus 
de cette contrée. C’est la le point situé 
le plus au sud ow !’on péche la baleine. 
Ce ne sont que quelques hommes entre- 
prenants qui font cette péche. Les em- 
barcations navigables (shovel-nose type) 
sont acquis fréquemment au nord. La 
forme d’habitation typique est la maison 
de planches carrée avec toit a pignon. 
Pour travailler le bois, l’on se sert du ci- 
seau, de coins, dun instrument en forme 
de D, ressemblant au rabot, du couteau 
de conchite; il ny a pas de haches propre- 
ment dites. Sur un simple ourdissoir on 
fabrique des couvertures en poils de 
chien. Comme groupes sociaux il existe 
les groupes de familles localisées dans 
une maison (maison a plusieurs familles), 
et le village; chaque village a son écrille. 
Les influences de la civilisation du nord- 
ouest se montrenet surtout dans la divi- 
sion verticale de la société en noblesse, 
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Rang, in den Potlatch-Festen, die nach 
Orson bei den Quinault einen alteren 
Typ darstellen (im Gegensatz zu den 
iiberspezialisierten Formen der Kwakiutl 
des Nordens), und in den Geheimbiinden, 
die schamanistischen Charakter haben. 
Die Bestattung erfolgt auf Plattformen in 
Kanus oder Sargen, und nach langerer 
Zeit findet ein Totenfest statt, wobei die 
Gebeine neu beigesetzt werden (man be- 
achte die Ubereinstimmungen mit den 
Totenerinnerungsfesten in Kalifornien!). 
Den Hauptzug der Religion bildet der 
Schutzgeisterglaube in der fiir das nérd- 
liche Nordamerika typischen Form. (The 
Quinault Indians. University of Washing- 
ton Public. in Anthropol. Vol. 6/1, 1936, 
1—194, With 34 figures, 4 plates and 
2 maps.) 


Archaologische Probleme aus der Um- 
gebung des GroBen Salzsees (JuLiAn H. 
STEWARD). — Bei Hoéhlengrabungen im 
Gebiete des GroBen Salzsees waren die 
Ergebnisse in der Héhle 1 von Promon- 
tory Point am bedeutendsten; STEWARD 
konnte hier eine Fiille von Stein- und 
Knochenwerkzeugen und von Keramik 
bergen, die er einem Athapasca-Stamm 
zuschreibt, der auf seiner Siidwanderung 
die Hohle langere Zeit besetzt hielt. 
Beachtung verdient die Keramik, da sie 
von der Basket-Maker-Ware vollkommen 
abweicht. In der Hohle 2 von Promontory 
Point konnte eine keramiklose Kultur fest- 
gestellt werden, deren Alter jedoch kaum 
anzugeben ist; nach den Pfeilspitzen ist 
sie typologisch als neolithisch zu bezeich- 
nen, ebenso die in der Black-Rock-Cave 
festgestellte Kultur. Die in den drei 
Hohlen gefundenen Kulturen kénnen vor- 
laufig noch nicht in ein zeitliches Verhalt- 
nis zueinander gesetzt werden. Die Ar- 
beit zeigt deuthich, wie ungeklart noch 
die Probleme der nordamerikanischen 
Archadologie sind. (Ancient Caves of the 
Great Salt Lake Region. Smithsonian In- 
stitution, Bulletin 116. Washington 1937. 
131 pages, 9 plates.) 


Zur Eskimo-Archaologie von Grénland 
(THERKEL MarTuiassEN), — Nach den 


peuple et esclaves; dans la forte accen- 
tuation de la richesse comme condition 
du rang social; dans les fétes Potlatch, 
lesquelles, selon M. Orson, chez les Qui- 
nault représentent un type plus ancien 
(contrairement aux formes surspécialisées 
des Kwakiutl du nord); dans les allian- 
ces secrétes qui ont un caractére chama- 
niste. La sépulture se fait sur plates-for- 
mes dans des canots ou des cercueils; 
apres quelque temps a lieu une féte des 
morts au courant de laquelle les dépouil- 
les sont enterrées a nouveau (Que |’on 
remarque la concordance avec les fétes 
commémoratives des morts en Califor- 
nie!). Le trait caractéristique de la reli- 
gion est la croyance a des esprits tuté- 
laires dans la forme typique pour le nord 
de l’Amérique Septentrionale. (The Qui- 
nault Indians. University of Washington 
Public. in Anthropol. Vol. 6/1, 1936, 
1—194. With 34 figures, 4 plates and 
2 maps.) 


Problémes archéologiques des alen- 
tours du grand lac Salé (Jut1an H. SteE- 
WARD). — Lors des fouilles faites. autour 
du grand lac Salé, les résultats furent 
surtout considérables dans la caverne 1 
de Promontory Point. M, StEwarp y 
trouva une grande quantité d’instruments 
en pierre et en os et de céramiques qu’il 
attribue a une tribu d’Athapasca, laquelle, 
dans sa migration vers le sud, occupait 
longtemps cette caverne. Cette céramique 
est remarquable en ce sens qu’elle est 
toute différente de celle des Basket- 
Makers. Dans la caverne 2 de Promon- 
tory Point on constata une civilisation 
sans céramique dont on saurait a peine 
indiquer l’Age; a en juger par les pointes 
de fléches, elle est du type néolithique, de 
méme que la civilisation constatée dans 
la Black-Rock-Cave. En attendant, il est 
impossible d’établir un rapport de temps 
entre les civilisations trouvées dans les 
trois cavernes. Cette étude montre nette- 
ment, combien obscurs sont encore les 
problémes de l’archéologie de l’Amérique 
septentrionale. (Ancient Caves of the 
Great Salt Lake Region. Smithsonian In- 
stitution, Bulletin 116. Washington 1937. 
131 pages, 9 plates.) 


Archéologie esquimau du Groenland 
(THERKEL MaTHIAssEN). — D’aprés les 
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archdologischen Untersuchungen Ma- 
THIASSEN’S ist die Heimat der Thule- 
Kultur im 6stlichen Sibirien oder in Nord- 
amerika anzusetzen; die jiingere Inugsuk- 
Kultur unterscheidet sich in ihrem Typen- 
bestand recht betrachtlich von der alteren 
Thule-Kultur und zeigt Einfliisse von der 
norwegischen Kolonisation, die sich 
zwischen 1000 und 1500 in Siidgrénland 
feststellen 1aBt. Das Ende dieser skandi- 
navischen Siedler war im wesentlichen — 
wie durch die Grabungen erwiesen wer- 
den konnte — durch eine starke Degene- 
ration herbeigefiihrt worden, wozu dann 
aber noch die systematische Bekampfung 
durch die Einheimischen kam. Sie zer- 
storten die Siedlungen der Fremden und 
nahmen ihre Waffen und Gerdte mit, die 
nun als willkommene Hilfsmittel fiir die 
Datierung der Eskimo-Siedlungen  fun- 
gieren. (The Eskimo archeology of 
Greenland. Smithsonian Report, 1936, 
397—404. With 3 plates.) 


Familien-Jagdterritorien bei den Al- 
gonkin (FRANK G. Speck und Soren C., 
EIsELEY). — Im Gegensatz zur Auf- 
fassung von Dramonp JENNEss, nach der 
das System der Familien-Jagdterritorien 
bei den Algonkin erst unter europdischem 
EinfluB entstand, legen Speck und EIsE- 
LEY ihre Ansicht dar, daB es bereits vor 
der Berithrung mit den Europdern be- 
standen hat, und daB der Pelzhandel eher 
dazu geeignet war, dieses System zu 
schwachen als zu fdrdern. Dafiir spricht 
eine genaue Analyse der altesten Berichte, 
ferner ahnliche Einrichtungen in Sibirien 
und bei solchen nordamerikanischen Stam- 
men, die auBerhalb der EinfluBzone der 
Hudson Bay Company lagen. (American 
Anthropologist 41 [1939], 269—280.) 


Klassifikation der Navaho-Zeremonien 
(LELAND C. WymMANn und CLyprE KLuck- 
HOHN). — Bei den Navaho-Indianern im 
Siidwesten der Union besteht die Ten- 
denz, die Zeremonien zu systematisieren. 
Diese bestehen vor allem aus Gesangs- 
zyklen, ferner aus bestimmten zeremoniel- 
len Handlungen, Opfern von Gebets- 
staben, Anlegen von sogenannten Sand- 
gemalden u. a. Vielfach sind mit den ein- 
zelnen Zeremonien Ursprungslegenden 
verbunden. In Typus und Ausgestaltung 


recherches archéologiques de M. Ma- 
THIASSEN, il faudrait fixer le point de dé- 
part de la civilisation Thulé dans la Si- 
bérie orientale ou dans l’Amérique sep- 
tentrionale; la civilisation Inugsuk plus 
récente se distingue trés fortement de la 
civilisation Thulé plus ancienne et pré- 
sente des influences de la colonisation 
norvégienne laquelle se laisse constater 
au sud de Groenland entre 1000 et 1500. 
Les fouilles ont démontré que la fin de 
ces colons scandinaves fut essentielle- 
ment amenée par une forte dégénération; 
il faut y ajouter leur répression systéma- 
tique par les indigenes qui détruisaient 
les établissements des étrangers et em- 
portaient leurs armes et leurs instruments, 
Ces objets servent maintenant a faciliter 
les dates des établissements des Esqui- 
maux. (The Eskimo archeology of Green- 
land. Smithsonian Report, 1936, 397—404. 
With 3 plates.) 


Chasses familiales chez les Algonquins 
(FRANK G. Speck et Soren C, EISELEY). 
— Selon M. Dramonp JEnnEss, le systéme 
des chasses familiales chez les Algon- 
quins doit son existence a l’influence des 
Européens. Par contre, MM. Speck et 
EIsELEY sont d’avis qu’il a exisié déja 
avant le contact avec les Européens et que 
le commerce des fourrures devait affaiblir 
plut6t que favoriser ce systéme. Ce der- 
nier avis est corroboré par l’analyse dé- 
taillée des rapports les plus anciens et 
par des institutions similaires en Sibérie 
et chez des tribus de l’Amérique du Nord 
qui ne subirent jamais l’influence de la 
Hudson Bay Company. (American An- 
thropologist 41 [1939], 269—280.) 


Classification des cérémonies Navaho 
(LELAND C. Wyman et CrypE KLucK- 
HOHN). — Les Indiens Navaho, au sud- 
ouest de IlUnion, ont la tendance de 
systématiser les cérémonies. Elles se com- 
posent surtout de cycles de chants, d’actes 
cérémoniels déterminés, d’offrandes de 
batons de priére, d’arrangements de soi- 
disant tableaux de sable, etc. Certaines 
de ces cérémonies se rattachent a des lé- 
gendes d’origine. Part rapport au type et 
a la forme, dans tout le territoire Navaho 
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zeigen die Zeremonien, die bei verschie- 
denen Anlassen (Krankenheilung, Abwehr 
von Unheil, Herbeifiihren von Gliick) ab- 
gehalten werden, im ganzen Navaho-Ge- 
biet eine betonte Einheitlichkeit. Es 
konnte eine Liste von 58 Zeremonien 
bzw. Zeremonialgeséngen ermittelt wer- 
den, da aber manche Zeremonien z. B. in 
mannlicher und weiblicher Fassung auf- 
scheinen, so kann die urspriingliche Zahl 
der Zeremonialgesinge der Navaho auf 
35 reduziert werden. Diese Zeremonien 
(song ceremonials) werden von den Na- 
vaho-Priestern nun in sechs groBe Grup- 
pen eingeteilt, und zwar: Blessing Way, 
Holy Way (mit sieben Untergruppen), 
Life Way, Evil Way (mit zwei Unter- 
gruppen), War Ceremonials und Game 
Way (mit zwei Untergruppen). (Navaho 
Classification of their Song Ceremonials. 
Memoirs of the Americ. Anthropol. Assoc., 
No. 50, Menasha 1938. 38 pp.) 


Zur Frage mach den Ur-Algonkin 
(JoHANNES Gitte), — Zur Beantwortung 
dieser Frage untersucht der Verfasser in 
seinem Aufsatz ,,Weskarini und Ur-Al- 
gonkin, Zur Kenntnis der friiheren Algon- 
kinbanden des mittleren Ottawa“ nur die 
Quellen bis zur zweiten Halfte des 
17. Jahrhunderts und kommt zu dem Er- 
gebnis: ,,Es ist zweifellos, daB das Zen- 
trum der Ur-Algonkin die ,ile des Allu- 
mettes‘ in Ottawa darstellt; doch soll dies 
keinesfalls bedeuten, daB die Kichesipirini 
vorziigliches Anrecht auf die Bezeichnung 
Ur-Algonkin besitzen: diese bilden nur die 
Zentralbande inter pares des Stammes, 
den wir unter den Terminus Ur-Algonkin 
verstehen wollen, dessen linguistisches 
Charakteristikum die Bildung der Stam- 
mesnamen auf -iriniouek ist, dem ein be- 
stimmter Algonkin-Dialekt eigentiimlich 
ist, und der das Gebiet nérdlich und siid- 
lich der ,ile des Alumettes‘ innehatte: 
Weskarini Matawachkirini und Kichesipi- 
rini stellen einwandfrei Banden dieses 
Stammes dar.“ (Géttingen 1939. Handels- 
druckerei C. TruTE, Quakenbriick.) 


Alte Eigentumsmarken der Siedler 
Nordamerikas (Frank G. Speck). — Die 
ersten Ansiedler in Nordamerika brachten 
aus Europa den Brauch mit, die Tiere 
ihres Viehbestandes durch Einschnitte in 


il y a une suite bien marquée dans ces 
cérémonies qui ont lieu aux diverses occa~ 
sions (guérison de malades, préservation 
de maux, création de bonheur). Il a pu 
étre établi une liste de 58 cérémonies resp. 
chants cérémoniels; comme certaines de 
ces cérémonies présentent p. ex. une ré- 
daction masculine et féminine a la fois, 
les chants cérémoniels originaux des Na- 
vaho peuvent se réduire au nombre 
de 35. Ces cérémonies (song ceremo- 
nials), les prétres Navaho les divisent en 
six grands groupes, a savoir: Blessing 
Way, Holy Way (avec sept sous-groupes), 
Life Way, Evil Way (avec deux sous- 
groupes), War Ceremonials et Game Way 
(avec deux sous-groupes). (Navaho Clas- 
sification of their Song Ceremonials. Me- 
moirs of the Americ. Anthropol. Assoc., 
No. 50, Menasha 1938. 38 pp.) 


Les Algonquins  primitifs (JEAN 
GILLE). — Dans son article ,,Weskarini 
et Algonquins primitifs. Connaissance 
des anciennes bandes d’Algonquins sur 
Ottawa moyen“, l’auteur examine seule- 
ment les sources jusqu’a la seconde moitié 
du 17e siécle et trouve le résultat que 
voici: <Il n’y a pas de doute que <l’ile 
des Allumettes» représente le centre des 
Algonquins primitifs dans l’Ottawa. Cela 
ne signifie nullement que les Kichesipirini 
aient un droit spécial 4 la dénomination 
d’Algonquins primitifs: ils ne forment que 
la bande centrale inter pares de la tribu 
que nous désignons par le terme Algon- 
quins primitifs, dont la caractéristique 
linguistique est la formation des noms des 
tribus en -iriniouek, 4 laquelle est parti- 
culier un dialecte Algonquin déterminé et 
qui habitait le territoire au nord et au sud 
de <lile des Alumettes»: Weskarini, 
Matawachkirini et Kichesipirini représen- 
tent sans conteste des bandes de cette 
tribu.» (Géttingen 1939. Handelsdruckerei 
C. TrutE, Quakenbriick.) 


Vieilles marques de propriété des co- 
lons de l’Amérique du Nord (Frank G. 
SpEcK). — Les premiers colons de l’Amé- 
rique du Nord importérent de l’Europe 
Pusage de marquer, comme leur pro- 
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die Ohren als ihr Eigentum zu bezeichnen. 
Jeder Besitzer hatte fiir sein Vieh eine 
bestimmte Ohrenmarke, d.h. Eigentums- 
marke, die auch gerichtlich festgelegt 
wurde. Der Verfasser hat in seinem Auf- 
satz ,,;Earmarks of Livestock of the Sett- 
lers at Woodbridge, New Jersey, 1716— 
1799", aus alten Gerichtsakten eine Anzahl 
dieser Eigentumsmarken als einen Beitrag 
zur Besiedlungsgeschichte Nordamerikas 
veroffentlicht. (The General Magazine 
and Historical Chronicle, October 1938, 
1—8.) 


Alte Keramik auf Florida (Jonn M. 
Goccain). — Der Verfasser hat einen 
Muschelhaufen, einen sogenannten shell- 
mound, an der Siidwestkiiste Floridas auf 
die darin enthaltene alte Keramik unter- 
sucht, die gliicklicherweise in ihrer Lage- 
rung Schliisse auf das relative Alter der 
einzelnen Fundschichten zulaBt. Da iiber 
die alte Florida-Keramik noch keine Be- 
arbeitung vorliegt, ist es sehr niitzlich, 
daB der Verfasser in seinem Aufsatz 
»A Ceramic Sequence in South Florida‘ 
seine eigenen Funde zugleich mit der 
Keramik aus drei anderen Mound-Fund- 
platzen in Siidwest-Florida analytisch be- 
arbeitet und in einer tibersichtlichen Ta- 
belle zusammengestellt hat. (New Mexico 
Anthropologist II] [1939], 35—40.) 


Uber die Tolteken und ihre Nachfolger 
(K. Tu. Preuss + und E. Mener). — 
Zwei erste Fachmanner kommentieren 
eine der wichtigsten Quellen zum Tol- 
teken-Problem, die ,,Historia Tolteca- 
Chichimeca“, die in erster Linie den 
Schicksalen eines seit 1227 in der Gegend 
von Quauhtinchan im Staate Puebla woh- 
nenden Indianerstammes gewidmet ist. 
Man kann allerdings erst vom Jahre 1450 
an von wirklicher Geschichte sprechen. 
Was vorhergeht, bedarf der Erganzung 
und kritischen Sichtung, am meisten der 
alte Bericht iiber die echten Tolteken. 
Diese hatten mit einem spater eindringen- 
den, aber ihnen doch ganz fremden Naua- 
Stamme Freundschaft geschlossen und 
wurden mit der Zeit von dem sich viel 
kraftiger entwickelnden Bundesgenossen 
ganz aufgesogen. ,,Sind also nach unserer 
Handschrift, aber auch auf Grund anderer 
einschlagiger Berichte, Tolteken die vor 


priété, les bétes leur appartenant, par des 
entailles faites a l’oreille. Chaque proprié- 
taire avait pour ses bétes une marque 
distincte, marque de propriété, qui avait 
valeur juridique. Dans son article «Ear- 
marks of Livestock of the Settlers at 
Woodbridge, New Jersey, 1716—1799>, 
lauteur a publié, de vieux actes judiciai- 
res, un certain nombre de ces marques de 
propriété en guise de contribution a l’his- 
toire de la colonisation de l’Amérique du 
Nord. (The General Magazine and Histo- 
rical Chronicle, Octobre 1938, 1—8.) 


Vieille céramique en Floride (Joun M. 
Goccrn). — L’auteur a examiné un mon- 
ceau de coquilles, dit shell-mound, sur la 
cote sud-ouest de la Floride, en vue de la 
vieille céramique qui s’y trouvait, la- 
quelle, heureusement, par son gisement, 
permet de conclure a l’age des différentes 
trouvailles. Comme il n’existe pas encore 
détude sur la vieille céramique de la Flo- 
ride, il est tres avantageux que, dans son 
article «A Ceramic Sequence in South 
Florida», auteur présente une analyse 
simultanée de ses propres trouvailles et 
des objets trouvés dans trois autres 
mound de la Floride du Sud-Ouest et 
qu'il les consigne dans un tableau synop- 
tique. (New Mexico Anthropologist III 
[1939], 35—40.) 


Les Toltéques et leurs successeurs 
(K. Tu. Preuss + et E. MENcIN). — Deux 
spécialistes de premier ordre commentent 
une des sources les plus importantes sur 
les Tolteques, I’«Historia Tolteca-Chichi- 
meca>, ayant rapport surtout a la desti- 
née d'une tribu d’Indiens fixée depuis 1227 
dans la région de Quauhtinchan, état de 
Puebla. A partir de l'année 1450 seule- 
ment il s’agit de véritables données histo- 
riques. Ce qui est antérieur a cette date, 
surtout l’exposé sur les vrais Toltéques, 
doit étre complété et examiné critiquement. 
Les Toltéques s’étaient liés d’amitié avec 
une tribu toute étrangere, qui avait pé- 
nétré plus tard dans leur territoire et qui, 
de beaucoup plus robuste, les absorbait 
completement. Cette tribu avait nom de 
Naua. «Si donc, d’aprés notre manuscrit, 
mais aussi d’aprés d’autres rapports cor- 
respondants, les Toltéques ont été, avant 
immigration des Naua, la population a 
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den einwandernden Naua in Mexiko 
lebende Bevélkerung einer hoheren Kultur 
gewesen, so ist doch die Aneignungsfahig- 
keit der Naua und die Auspragung ihrer 
Eigenart bei Ubernahme der vorgefun- 
denen Kultur nicht gering anzuschlagen. 
Die Naua sind daher in ihrer Kultur z. Z. 
auch als Tolteken bezeichnet, so daB der 
Ausdruck Tolteken fiir rein geschichtliche 
Festlegungen in der Archaologie zu ver- 
meiden ist.“ Ein Endurteil iiber die Ereig- 
nisse in unserem Gebiete wird erst 
nach vo6lligem AbschluB8 der Unter- 
suchung beider Forscher méglich sein. 
Dieses diirfte sich indes von dem bisher 
erarbeiteten nur wenig unterscheiden. 
(S.-A. aus BaeBler-Archiv XXI [1938], 
66 SS.) 


Die Siidostgrenze der Maya (S. K. 
LotHrop), — Nach den alten spanischen 
Quellen und den Ergebnissen der neueren 
archaologischen Forschungen  versucht 
Lorruor die Siidostgrenze des Maya- 
Gebietes zu bestimmen. In El Salvador 
bildet der Unterlauf des Lempa eine 
Grenze fiir sprachliche und archdologische 
Spuren der Maya. An der Grenze zwischen 
El Salvador und Honduras Ja8t sich nur 
mittels der Sprache die Maya-Grenze 
annahernd bestimmen. Weiter nordlich 
sind archdologische Belege wieder reich- 
lich vorhanden, aber eine scharfe Grenze 
laBt sich nicht ziehen, da in einer 
ziemlich breiten Grenzzone Maya- und 
Nicht-Maya-Funde ineinander iibergehen. 
(American Anthropologist 41 [1939], 
42—54.) 


Die Kofan-Sprache (MARCELINO DE 
CasTELLvi). — Die Kofan-Sprache wird 
heute noch in Kolumbien zwischen den 
Fliissen San Miguel de Sucumbios, Gua- 
mués und Putumayo von etwa 200 In- 
dianern gesprochen. P. MARCELINO DE 
CasteLtvi, O. F. Cap., stellt nach Priifung 
aller Unterlagen fest, da® aus der Kofan- 
Sprache bis jetzt nichts gedruckt wurde, 
es sei denn mdglicherweise ein einziges 
Wort, und dieses sei noch falsch wieder- 
gegeben. Die Sprache galt bei den Sprach- 
forschern als ausgestorben. Um so er- 
freulicher ist es, daB der Verfasser jetzt 
aus den Aufzeichnungen seiner missiona- 


civilisation supérieure vivant au Mexique, 
il ne faudra pas sous-estimer la faculté 
d’adaptation des Naua, ni l’empreinte de 
leur particularité dans |l’assimilation de 
la civilisation qu’ils y ont trouvée. Voila 
pourquoi, les Naua, pour leur civilisation, 
sont nommés parfois Tolteéques, de sorte 
que la dénomination Toltéques est a éviter, 
lorqu’il s’agit de déterminations purement 
historiques dans l’archéologie.» Le juge- 
ment définitif sur les événements dans 
notre domaine ne sera possible qu’apres 
la fin de l’examen des deux savants. II 
ne devra pas étre bien différent de celui 
que l’on a trouvé jusque-la. (Tirage a 
part du BaeBler-Archiv XXI_ [1938], 
66 pp.) 


La frontiere sud-est des Mayas (S. K. 
LotHrop). — M. Loturop cherche a dé- 
terminer la frontiére sud-est des Mayas, 
d’aprés les vieilles sources espagnoles et 
les résultats des recherches archéolo- 
giques récentes. Dans Salvador le cours 
inférieur du Lempa forme une frontiére 
pour les traces linguistiques et archéolo- 
giques des Mayas, A la frontiére de Sal- 
vador et de Honduras ce n’est que la lan- 
gue qui permet de déterminer une fron- 
tiére approximative des Mayas. Plus au 
nord les documents archéologiques abon- 
dent de nouveau; une limite nette ne peut 
pas étre fixée, puisque dans une zone li- 
mitrophe assez large les fouilles Mayas et 
Non-Mayas se trouvent les unes a coté 
des autres. (American Anthropologist 41 
[1939], 42—54.) 


La langue Kofan (MaRCELINO DE 
CasTELLvi). — 200 Indiens environ par- 
lent encore la langue Kofan, en Colombie, 
entre les riviéres San Miguel de Sucum- 
bios, Guamués et Putumayo. Le R. P. 
MARCELINO DE CASTELLvi, O.F. Cap., 
aprés examen de toutes les informations, 
constate que jusque’la de la langue Kofan 
rien n’a été imprimé, a part peut-étre un 
seul mot qui serait rendu d’une maniére 
fausse. Cette langue passait pour éteinte 
chez les linguistes. Il est d’autant plus 
précieux que les notes de ses confréres 
missionnaires permettent a l’auteur de 
publier une importante liste de mots 
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rischen Mitbriider eine ansehnliche Kofan- 
Worterliste veréffentlichen kann, (Journ. 
de la Soc. des Améric, XXX [1939], 
219—233.) 


Keramik der Tapajé-Indianer (HELEN 
C. PALMATARY). — Die Verfasserin stu- 
dierte die in amerikanischen und schwe- 
dischen Museen enthaltene Tapajé-Kera- 
mik, die durch Gliick und Zufall seit 1922 
besonders in Santarem, beim EinfluB des 
Rio Tapajoz in den Amazonas, gefunden 
wurde und den alten Tapajé-Indianern 
zugeschrieben wird, die dort etwa um die 
Mitte des 18. Jahrhunderts ausgestorben 
sind. Durch genaue stilkritische Ver- 
gleiche und andere Anhaltspunkte kommt 
PALMATARY in ihrer lehrreichen Abhand- 
lung ,, Tapajé-Pottery“ zu iiberraschenden 
Ergebnissen: Die Tapajé hatten eine 
Mischkultur, deren Keramik gewisse siid- 
amerikanische Elemente enthalt, aber auch 
eindeutig Verwandtschaft mit dem Norden 
(Antillen, Mittel- und Nordamerika) be- 
sitzt und vielleicht sogar Einfliisse aus 
dem Westen erfahren hat. Nach Lovin 
waren die Arawaken die Vorganger der 
Tapaj6, wahrend die Munduruku ihre 
heutigen Nachfolger am Rio Tapajoz 
sind. (Etnologiska Studier VIII [1939], 
1—136.) 


Der Kannibalismus im Caucatal (HEr- 
MANN TRIMBORN). — Der bei vielen 
Stammen des kolumbianischen Caucatales 
zur Zeit der Conquista verbreitete Kanni- 
balismus wird hier nach den altesten Be- 
richten untersucht, weil die spateren, se- 
kundaren Quellen vielfach Vergréberun- 
gen und unberechtigte Verallgemeinerun- 
gen enthalten. Danach ergibt sich, daB, 
abgesehen von einer groBen Hungersnot, 
niemals Stammesgenossen, sondern nur 
Kriegsgefangene (Manner und Frauen, 
manchenorts auch die von gefangenen 
Frauen geborenen Kinder) dem Kanni- 
balismus zum Opfer fielen. Als Grund der 
Anthropophagie im Caucatale erweist sich 
der Gedanke magischer Kraftiibertragung. 
Dafiir sprechen die zeremoniellen Formen, 
in denen sie sich abspielte; auch kamen 
Menschenopfer nach Art der Azteken vor. 
Die Pflanzerkultur, der der Kannibalismus 
angehért, ist zeitlich zwischen einer 
alteren kannibalismusfreien Kulturschicht 


Kofan, (Journ. de la Soc. des Améric, 
XXX [1939], 219—233.) 


Céramique des Indiens Tapajé (HELEN 
C. ParmaAtTary). — L’auteur étudie la cé- 
ramique Tapaj6é qui est dans les musées 
américains et suédois et qui fut trouvée 
depuis 1922 surtout a Santarem, a l’em- 
bouchure du Rio Tapajoz dans l’Ama- 
zonas; elle est attribuée aux anciens In- 
diens Tapajé qui s’y sont éteints vers le 
milieu du 18e siécle. Par de minutieuses 
comparaisons critiques de style et d’autres 
points d’appui, Mme. Parmatary, dans 
son étude fort instructive, «Tapajé-Pot- 
tery», trouve des résultats surprenants: 
Les Tapajé avaient une culture mixte dont 
la poterie contient certains éléments sud- 
américains; elle a une parenté manifeste 
avec le nord (Antilles, Centre et Nord de 
lAmérique) et a peut-étre méme subi des 
influences venues de Tl’ouest. Selon 
M. Loven les Arawak étaient les prédé- 
cesseurs des Tapajé, tandis que les Mun- 
duruku sont leurs successeurs actuels au 
Rio Tapajoz. (Etnologiska Studier VIII 
[1939], 1—136.) 


Le cannibalisme dans la vallée du 
Cauca (HERMANN TrimBorN). — Le 
cannibalisme répandu au temps des con- 
quétes chez beaucoup de tribus de la val- 
lée du Cauca, en Colombie, est étudié ici 
d’apres les relations les plus anciennes, 
parce que les sources secondaires, posté- 
rieures, contiennent des grossissements 
et des généralisations non motivées. Il en 
résulte que, abstraction faite d’une grande 
famine, jamais les membres de la tribu ne 
devinrent les victimes du cannibalisme, 
mais uniquement les prisonniers de guerre 
(hommes et femmes, en certains endroits 
aussi les enfants nés de femmes captives). 
L’idée d’une transmission de forces ma- 
giques était la cause de !’anthropophagie 
dans la vallée du Cauca. Preuve les for- 
mes cérémonielles, qui l’entouraient. Il y 
avait aussi des sacrifices humains selon la 
maniére des Azteques. La civilisation de 
planteurs, a laquelle appartient le canni- 
balisme, doit étre datée entre une civilisa- 
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und einer spdteren Herrenkulturschicht 
anzusetzen. (Zeitschr, f. Ethnol. LXX 
[1938], 310—330.) 


Zur Soziologie Siidamerikas (JosEF 
HAECKEL), — In einer wertvollen Studie 
iiber ,,Zweiklassensystem, Mannerhaus 
und Totemismus in Siidamerika“ kommt 
der Verfasser, indem er besonders die 
soziologischen Verhaltnisse bei den Gés, 
Boror6é, Tupi und Aruak studiert, u. a. zu 
folgenden Ergebnissen: Zwischen den 
Zweiklassen Siid- und Nordamerikas be- 
steht weitgehende !dentitat. Das Zwei- 
klassensystem kam wohl iiber Mittel- 
amerika nach Siidamerika und fand an- 
scheinend zuerst in den Anden Eingang. 
Von dort kam es zusammen mit Clan- 
totemismus nach Brasilien. Clantotemis- 
mus in Zentral-Brasilien und im Anden- 
gebiet stimmt mit dem nordamerikanischen 
Totemismus iiberein. In Brasilien bestand 
auf dem Boden einer alten Jagerkultur 
eine Mannerhaus-Institution, wie es ahn- 
lich so auch im Ostlichen Nordamerika 
und in der Prarie der Fall war. In Nord- 
und Siidamerika wurde das Zweiklassen- 
system teilweise der Mannergemeinschaft 
dienstbar gemacht. In beiden Fallen 
scheint die Mannergemeinschaft alter zu 
sein als das Zweiklassensystem. (Zeitschr, 
f. Ethnol. LXX [1938], 426—454.) 


Ozeanien. 


Kunststile und Kulturwanderungen in 
Siidostasien und Ozeanien (R. HEINE- 
GELDERN). — Bei denjenigen Volkern 
Siidostasiens und der benachbarten In- 
seln, die von den Ausstrahlungen der 
neueren Hochkulturen noch  unberiihrt 
sind, finden sich hauptsadchlich zwei Stil- 
richtungen: ein ,,monumentaler“ Stil, der 
moglichst einfache Symbole (magischen 
Charakters) unverbunden nebeneinander- 
setzt, und ein ,,ornamentaler“ Stil, der 
ein kompliziertes System von krumm- 
linigen Ornamenten und stilisierten Tier- 
figuren bevorzugt. Der ,,monumentale“ 
Stil gehdrt héchstwahrscheinlich der Me- 


tion plus ancienne exempte de canni- 
balisme et une civilisation des maitres 
postérieure. (Zeitschr. f. Ethnol. LXX 
[1938], 310—330.) 


Sociologie dans l’Amérique du Sud 
(JosepH HarcKEL), — Dans son article 
de valeur «Zweiklassensystem, Manner- 
haus und Totemismus in Siidamerika 
(Systéme des deux classes, maison d’hom- 
mes et totémisme dans l’Amérique du 
Sud)» Vauteur étudie surtout les relations 
sociologiques chez les Gés, les Boror6, les 
Tupi et les Aruak et trouve les résultats 
suivants: Il y a une large identité entre 
les deux classes dans l’Amérique du Sud 
et Amérique du Nord. Le systeme des 
deux classes vint dans l’Amérique du Sud 
par l’Amérique Centraie et fut introduit 
d’abord dans les Andes. De la il parvint, 
ensemble avec Je totémisme du clan, au 
Brésil. Le totémisme du clan du Brésil 
central et des Andes concorde avec le 
totémisme de l’Amérique du Nord, Au 
Brésil, sur la base d’une civilisation an- 
cienne de chasseurs, existait l’institution 
de la maison d’hommes ressemblant a 
celle qui était en vigueur dans l’est de 
Amérique du Nord et dans la Prairie. 
Dans Amérique du Nord et dans l|’Amé- 
rique du Sud le systeme des deux classes 
fut en partie mis au service de la commu- 
nauté des hommes. Dans les deux cas la 
communauté des hommes semble étre plus 
ancienne que le systéme des deux classes. 
(Zeitschr, f. Ethnol. LXX [1938], 426 a 
454.) 


Océanie. 


Styles d’art et migrations de civilisa- 
tions dans l’Asie du Sud-Est et dans 
VOcéanie (R. HEINE-GELDERN). — Chez 
les peuples de l’Asie du Sud-Est et des 
iles voisines, restés a l’écart des rayon- 
nements des hautes civilisations plus ré- 
centes, on trouve surtout deux tendances 
de styles: un style «monumental» qui 
juxtapose, sans les relier, des symboles 
aussi simples que possibles (d’un ca- 
ractére magique), et un style <ornemen- 
tal» qui préfére un systeme compliqué de 
motifs ornementaux a lignes courbes et 
a figures d’animaux stylisés. Le style 
«monumental» appartient trés probable- 
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galithkultur an und ist daher Alter als die 
,ornamentale“ Stilrichtung, die nach der 
Ansicht von HEINe-GELDERN mit. einer 
Bronzekultur verbunden und in Indonesien 
erst im 1. Jahrtausend y. Chr. eingedrun- 
gen ist. Zur Stiitze seiner Auffassung 
bringt der Verfasser zunichst eine Reihe 
von Ubereinstimmungen in Ornament- 
motiven zwischen der friihchinesischen 
Chang-Kultur und Ozeanien, besonders 
Marquesas-Inseln und Neuguinea. Ferner 
untersucht er ausfiihrlich die Dong-son- 
Kultur und ihre Beziehungen, die sich in 
der einen Richtung bis nach Europa, in 
der anderen Richtung iiber Indonesien bis 
nach Neuseeland erstrecken. (L’art Pré- 
bouddhique de la Chine et de l’Asie du 
Sud-Est et son influence en Océanie. Re- 
vue des Arts Asiatiques XI [Paris 1937], 
177—206. Avec 23 figures et 8 planches 
hors-texte.) 


Ein Jubilaum der Altertumskunde in 
Niederlandisch-Indien. — Zu seinem fiinf- 
undzwanzigjahrigen Bestehen gibt der 
,,Oudheidkundige Dienst in Nederlandsch- 
Indié“ eine Schrift heraus, die die Ge- 
schichte, Aufgabe und Leistung der 
Vereinigung darstellt und letztere auf 
24 Bildtafeln illustriert. (Een oudheidkun- 
dig jubileum 1913—1938, 13 biz.) 


indonesische Einfliisse auf Neuguinea 
(H. NEverMANN). — Machtpolitische Ein- 
fliisse des Sultanates von Tidore und 
friedliche Handelsbeziehungen brachten 
mancherlei Kulturgiiter indonesischen 
Ursprungs nach Neuguinea. Dazu_ ge- 
hort u. a. die Schmiedekunst, Topferei 
und Weberei und mancher Handelsartike] 
aus jiingerer Zeit. Die Papua selbst be- 
teiligen sich rege an dem Verkehr durch 
westwarts  gerichtete Fahrten. (Mit- 
teilungsblatt der Gesellschaft fiir Volker- 
kunde, Nr. 8 [1938], 17—24.) 


Abnahme der Bevélkerung auf den 
Inseln westlich von Neuguinea (R. W. 
CiLENTO). — Fiir die erschreckende Ent- 
volkerung der westlichen Inseln macht 
CILENTO an erster Stelle die gesundheit- 
lichen Verhaltnisse verantwortlich, die bei 
dem Fehlen vorbeugender SchutzmaB- 
nahmen sehr schlecht sind. Zur Behebung 
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ment a la civilisation mégalithique; il 
est donc plus ancien que le style <orne- 
mental» lequel, selon l’avis de M. HEINE- 
GELDERN, se rattache a une civilisation 
de bronze et a pénétré dans I'Indonésie 
au ler millésime av. J.-C. seulement. Pour 
fonder sa maniére de voir, l’auteur relate 
tout d’abord une série de concordances 
dans les motifs d’ornements entre !’an- 
cienne civilisation chinoise Chang et 
l’Océanie, surtout les iles Marquises et la 
Nouvelle-Guinée. Ensuite, il examine en 
detail la civilisation Déng-son et ses rap- 
ports qui s’étendent dans une direction 
jusqu’en Europe, dans |’autre par I’Indo- 
nésie jusqu’a la Nouvelle-Zélande. (L’art 
Prébouddhique de la Chine et de 1’Asie 
du Sud-Est et son influence en Océanie, 
Revue des Arts Asiatiques XI [Paris 
1937], 177—206. Avec 23 figures et 
8 planches hors-texte.) 


Un jubilé archéologique aux Indes 
Néerlandaises. — A l'occasion de la 
25¢me année de sa fondation le «Oudheid- 
kundige Dienst in Nederlandisch-Indie» 
fait paraitre une publication indiquant 
l'histoire, le but et les résultats de la so- 
siété; ces résultats sont illustrés sur 
24 planches. (Een oudheidkundig jubi- 
leum 1913—1938, 13 biz.) 


Influences indonésiennes dans la Nou- 
velle-Guinée (H. NEVERMANN). — Des 
influences de la puissance politique du 
sultanat de Tidore et des relations de 
commerce pacifiques ont apporté dans la 
Nouvelle-Guinée différents avantages dus 
a une culture d’origine indonésienne, entre 
autres: la forgerie, la céramique, le tis- 
sage et maints articles de commerce des 
temps récents. Les Papous eux-mémes 
participent au trafic par des voyages dans 
la direction de l’ouest. (Mitteilungsblatt 
der Gesellschaft fiir Vélkerkunde, No. 8 
[1938], 17—24.) 


Diminution de la population dans les 
iles a l’ouest de la Nouvelle-Guinée (R. 
W. CiLento). — M. CILENTO rend res- 
ponsable de la dépopulation effrayante 
dans les iles occidentales en premier lieu 
les conditions hygiéniques qui sont trés 
mauvaises, vu le manque de mesures 
prophylactiques. Pour remédier a cette 
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der Not schlagt er im einzelnen weit- 
gehende MaBnahmen vor, verschieden je 
nach den Bediirfnissen der einzelnen 
Inseln. Reiche statistische Angaben und 
eingehende Schilderungen zeigen, daB der 
Direktor des Gesundheitsamtes des Ter- 
ritory of New Guinea iiber die Lage der 
Dinge unterrichtet ist. (The Causes of 
the Depopulation of the Western Islands 
of the Territory of New Guinea. Can- 
berra 1928, IX & 82 pp.) 


Tubuan-Gesange von Neupommern 
(G. PeeKEL). — Den Kern des Artikels 
bilden 52 Tubuan-Gesdnge im Urtext mit 
Ubersetzung und erklarenden Noten. 
Dazu kommt einleitend eine ausfiihrliche 
Darstellung der sprachlichen Eigenarten 
der Gesinge, die in der jetzt herrschen- 
den Mundart der Qunantuna abgefaBt 
sind, und weitgehende Erlauterungen in- 
haltlicher Art. (Uber das Wesen der 
Tubuan-Maske von Neupommern, Zweiter 
Teil: A Tapialai oder Tubuan-Gesange. 
Archiv fiir Anthropologie und V6lker- 
forschung XXIV [1938], 103—139.) 


Der Australienforscher Eylmann (O. 
BUNZENDAHL). — BUNZENDAHL skizziert 
das Lebensschicksal des einsamen und 
eigenartigen Forschers, der, vielseitig aus- 
gebildet und interessiert, drei Australien- 
reisen unternahm und sich in der wissen- 
schaftlichen Offentlichkeit bekannt machte 
durch das Werk: ,,Die Eingebornen der 
Kolonie Siidaustralien“, Berlin 1908. Er 
starb 1926, vergessen und verarmt. Seine 
Sammlung ging in den Besitz des Deut- 
schen Kolonial- und Ubersee-Museums zu 
Bremen iiber. (Der Australienforscher 
Dr. ERHARD EyLMANN und seine Samm- 
lung im Deutschen Kolonial- und Uber- 
see-Museum zu Bremen. Ver6ffentlichun- 
gen des Deutschen Kolonial- und Uber- 
see-Museums II [1938], 33—80.) 


Kindfisch-Marchen in Ozeanien (Wat- 
TER KNOCHE). — Ausgehend von einem 
Osterinsel-Marchen, in dem ein Kind in 
einen Fisch verwandelt wird, weist der 


détresse il propose en detail de larges 
mesures variant selon les besoins des 
différentes iles. D’abondantes données 
statistiques et des rapports circonstan- 
ciés prouvent que le directeur de la com- 
mission sanitaire du Territory of New 
Guinea est fort bien renseigné sur la si- 
tuation. (The Causes of the Depopulation 
of the Western Islands of the Terri- 
tory of New Guinea. Canberra 1928, 
IX & 82 pp.) 


Chants Tubuan dans la Nouvelle-Bre- 
tagne (G. PreeKEL). — Le noyau de I’ar- 
ticle est formé par 52 chants Tubuan 
dans le texte original avec les traduc- 
tions et des notes explicatives. Dans |’in- 
troduction il y a un exposé détaillé des 
particularités linguistiques des chants les- 
quels sont rédigés dans le dialecte qui 
prédomine actuellement, celui des Qunan- 
tuna. Il s’y ajoute des explications détail- 
lées se rapportant aux divers sujets. 
(Uber das Wesen der Tubuan-Maske von 
Neupommern. Zweiter Teil: A Tapialai 
oder Tubuan-Gesinge. Archiv fiir Anthro- 
pologie und Védlkerforschung XXIV 
[1938], 103—139.) 


L’explorateur de 1l’Australie Eylmann 
(O. BuUNZENDAHL). — M. BuNZENDAHL 
donne une biographie de cet explorateur 
solitaire et singulier qui, ayant eu une 
instruction universelle et des intéréts mul- 
tiples, entreprit trois voyages en Austra- 
lie et se fit connaitre au monde scienti- 
fique par son ceuvre «Die Eingeborenen 
der Kolonie Siidaustralien» (Les indi- 
genes de la colonie de |’Australie méri- 
dionale), Berlin 1908. Il mourut en 1926, 
tombé dans loubli et dans lindigence. 
Sa collection devint la propriété du 
Deutsches Kolonial- und Ubersee-Museum 
zu Bremen (Musée Allemand Colonial et 
Transatlantique de Bréme). (Der Austra- 
lienforscher Dr. ERHARD EyLMANN und 
seine Sammlung im Deutschen Kolonial- 
und Ubersee-Museum zu Bremen. Ver- 
Offentlichungen des Deutschen Kolonial- 
und Ubersee-Museums II [1938], 33—80.) 


Le conte de l’enfant-poisson en Océanie 
(WALTER KnocHE). — Partant d’un 
conte de l’ile de Paques, dans lequel un 
enfant est changé en poisson, l’auteur dé- 
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Verfasser nach, daB dieses Marchenmotiv 
in vielen Mythen ganz Ozeaniens wieder- 
kehrt. Damit hangen allgemein die mythi- 
schen Beziehungen zusammen von Wasser- 
tieren (Fische und Aale) und Schlangen 
zur geschlechtlichen Fruchtbarkeit, vom 
Menschen zum Fisch und umgekehrt und 
von den Fischen zum Kannibalismus und 
Menschenopfer. (Mitteilungen d, Anthrop, 
Ges. Wien LXIX [1939], 24—33.) 


Das Héchste Wesen in Lio (Paut 
ARNDT), — Uber ,Dua Neggae, das 
Héchste Wesen im Lio-Gebiet (Mittel- 
Flores)“ stellt P. Paut Arnot, S. V.D., 
eine groBe Anzahl Originaltexte mit deut- 
scher Ubersetzung zusammen und kommt 
dadurch zu dem Ergebnis, da Dua 
Nggae gewi® typische Eigenschaften des 
Hochsten Wesens besitzt, aber auch mit 
Naturgeistern, besonders in der Mond- 
und Erdgeistmythologie, enge Verbin- 
dung hat und nicht zuletzt auch mit dem 
Hinduismus; Dua und Neggae scheinen 
Sanskritwoérter zu sein. Ja, es ,,scheinen 
die Bedeutungen der beiden Namen die 
ganze Geschichte der indischen Religion 
bis tief in die Spekulation des Brahmanis- 
mus wiederzuspiegeln. Ein solch tiefes 
Eindringen von Gedanken einer fremden 
Religion ist nur méglich durch sehr innige 
Beziehungen zu jenem Volke. Und die 
sind nur gegeben, wenn das Lio-Volk 
selbst noch mit den ersten Einwanderern 
der Arier im nérdlichen Vorderindien zu- 
sammen gelebt hat’. (Annali Lateranensi 
III [1939], 141—210.) 


yHaben“ und ,,sein“ in der Iloko- 
Sprache (MoricE VANOVERBERGH). — In 
dem Iloko auf den Philippinen werden 
beide Begriffe durch dieselben Worter 
wiedergegeben, und zwar muB man unter- 
scheiden, ob lokative Bedeutung damit 
verbunden ist oder nicht. Im ersten Falle 
nimmt man adda in bejahenden und awan 
in verneinenden Aussagen. Im zweiten 
Falle sind sie bei affirmativen Satzen in 
das Pradikat eingeschlossen, bei ver- 
neinenden Satzen in das Negationsadverb. 
P. VANOVERBERGH belegt diese und die 
damit zusammenhangenden grammatika- 
lischen Regeln mit vielen praktischen Bei- 
spielen. (The Philippine Journ, of Science 
LXVI [1938], 417—438.) 


montre que ce motif se retrouve dans 
beaucoup de mythes dans toute |’Océanie. 
S’y rattachent en général les relations 
mythiques entre la fécondité sexuelle et 
animaux aquatiques (poissons et an- 
guilles) et serpents, les relations entre 
hommes et poissons et vice versa, celles 
entre les poissons et le cannibalisme et 
les sacrifices humains. (Mitteilungen d. 
Anthrop. Ges. Wien LXIX [1939], 24—33.) 


L’étre supréme a Lio (PAuL Arnpr). 
— Le R. P. Paut Arnot, S. V.D., réunit 
un grand nombre de textes originaux, 
avec la traduction en allemand, sur «Dua 
Nggae, \’étre supréme dans le territoire 
Lio (Centre de Florés)» et trouve que 
Dua Nggae, tout en possédant des qua- 
lités typiques de l’étre supréme, a des 
rapports étroits avec des esprits de la na- 
ture, notamment dans la mythologie des 
esprits de la lune et de la terre, et avec 
lindouisme. Dua et Nggae semblent étre 
des mots de la langue sanscrite. «Il parait 
que les significations de ces deux noms 
réflétent toute I’histoire de la religion in- 
doue jusque fort avant dans la spécula- 
tion du brahmanisme. L’infiltration telle- 
ment profonde des idées d’une religion 
étrangeére n’est possible que grace a des 
rapports trés intimes avec le peuple en 
question. Et ces rapports existent seule- 
ment, si le peuple Lio lui-méme a vécu en- 
semble avec les premiers immigrants des 
Aryens, au Nord de I’Inde Anglaise.» 
(Annali Lateranensi III [1939], 141—210.) 


<Avoir» et <étre» dans la langue Iloko 
(MoricE VANOVERBERGH). — La langue 
Iloko, dans les Philippines, rend ces deux 
idées par les mémes mots; il faut distin- 
guer, s'il s’y joint ou non une significa- 
tion locative. Dans le premier cas adda 
est employé dans les propositions affir- 
matives et awdn dans les propositions né- 
gatives. Dans le second cas, ils sont 
inclus dans le prédicat, dans les propo- 
sitions affirmatives, dans l’adverbe de né- 
gation, dans les propositions négatives. 
Le R.P. VANOVERBERGH prouve par une 
multitude d’exemples pratiques ces regles 
et les autres régles grammaticales qui s’y 
rapportent. (The Philippine Journ. of 
Science LXVI [1938], 417—438.) 
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Das Hauptlingswesen bei den Matulu 
in Papua (ANDRE DuPEyRAT). — Der 
vom Verfasser unter dem Titel ,,L’Outame, 
monarque Papou“ verdéffentlichte, sehr 
wichtige Artikel geht im wesentlichen auf 
die Forschungen des Rev. P. FAstrr, 
M.S.C., zuriick, der in dreiBigjahriger 
Missionsarbeit bei den Mafulu Klarheit 
iiber die soziale Organisation im all- 
gemeinen und das Hauptlingswesen im 
besonderen bei diesen Stémmen sich er- 
werben konnte. Im einzelnen schildert 
der Verfasser: mythologischen Ursprung, 
Oberhoheit und Macht, Familie und Re- 
gierung, Ansehen, Reichtum und Ehren 
des Hauptlings, der bei den Mafulu mit 
allgemeinem Namen Utame heif®t. (An- 
merkung der ,,Anthropos“-Redaktion: 
Tatsdchlich ist die Existenz eines Haupt- 
lings bei dem Papua-Volk der Mafulu in 
den Inlandbergen von Britisch-Neuguinea 
fiir die Ethnologie eine neue Erkenntnis. 
Inhaltlich und formell deckt sich dieses 
Hauptlingstum weitgehend mit jenen 
gleichen Einrichtungen, die sich bei man- 
chen, eines der melanesischen Idiome 
sprechenden Neuguineastammen an der 
Kiiste oder auf den vorgelagerten Inseln 
finden, wie z, B. bei den Sepa in Bogia 
oder auf der Insel Manam. H6LTKER.) 
(Le Bull. des Miss. XVIII [1938], 167 bis 
176.) 

Altersklassen in Papua (F. E. WIL- 
LIAMS). — Der bekannte Regierungs- 
anthropologe F. E. Wititams bringt in 
seinem Artikel ,,Seclusion and age grou- 
ping in Papua“ lehrreiche Angaben iiber 
die Knabenabsperrung zur Zeit der Ge- 
schlechtsreife und iiber die Altersklassen 
bei den Elema-Stammen am Golf von 
Papua. Die Absperrung ist meist schon 
auBer Gebrauch gekommen. Die noch be- 
stehenden Altersklassen, die so alle zwei 
bis drei Jahre ihren Namen wechseln, sind 
Zusammenfassungen von Altersgenossen 
beiderlei Geschlechtes, ohne daB die so- 
ziale Struktur des Volkes dadurch beson- 
ders beeinfluBt wird. Die Absperrung hat 
keinen inneren Zusammenhang mit den 
Altersklassen und beide sind nicht wesent- 
liche Bestandteile der Soziologie des 
Elema-Volkes, (Oceania IX [1939], 360 bis 
381.) 

Die Frau und Witwe in Melanesien 
(Joachim HENNING), — In einem Beitrag 


Les chefs chez les Mafulu en Papua 
(AnprE Dupryrat). — L’article tres im- 
portant que l’auteur a publié sous le titre 
«l’Outame, monarque Papou», a pour 
origine essentielle les explorations du 
R.P. Fastré, M.S.C., qui pendant les 
30 années de sa mission chez les Mafulu 
put acquérir des connaissances tres nettes 
sur l’organisation sociale et la situation 
des chefs chez ces tribus. L’auteur décrit 
en détail l’origine mythologique, l’autorité 
et le pouvoir, la famille et le gouverne- 
ment, la considération, la fortune et les 
honneurs du chef, qui chez les Mafulu 
porte le nom général d’Outame. (N. de 
la Réd. de |’«Anthropos»: L’existence d’un 
chef chez le peuple Papou des Mafulu dans 
les montagnes de l’intérieur de la Nou- 
velle-Guinée Britannique est une conais- 
sance nouvelle pour l’ethnologie. Par l’idée 
et la forme la situation de ces chefs est 
largement identique aux mémes institu- 
tions qui se retrouvent chez plusieurs tri- 
bus de la Nouvelle-Guinée, parlant un des 
idiomes meélanésiens, habitant la cote ou 
une des iles proches des cdétes, comme 
p. ex. chez les Sepa dans Bogia ou dans 
Vile de Manam, HOtrKER.) (Le Bull. des 
Miss. XVIII [1938], 167—176.) 


Classes d’Age en Papua (F. E. WI-- 
LIAMS). — L’anthropologue de Gouver- 
nement bien connu F. E. Witiiams, dans 
son article «Seclusion and age grouping 
in Papua», fournit des indications instruc- 
tives sur la séclusion des garcons a 
l’époque de la puberté et sur les groupe- 
ments d’age chez les tribus Elema du 
Golfe de Papouasie, La séclusion, d’une 
maniére générale, est déja tombée en dé- 
suétude. Les classes d’Age qui existent 
encore et qui changent de nom tous les 
deux ou trois ans, rassemblent les cama- 
rades d’age des deux sexes, sans influen- 
cer particuliérement par 1a la structure 
sociale du peuple. Il n’y a pas de rapport 
intime entre la séclusion et les classes 
d’age; toutes les deux sont des éléments 
non essentiels de la sociologie du peuple 
Elema. (Oceania IX [1939], 360—381.) 


La femme et la veuve en Mélanésie 
(JoacHim HENNING). — Dans une étude 
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Zum Leben der Witwe in Melanesien“ 
unternimmt der Verfasser den Versuch, 
»moglichst sdmtliche Erscheinungsformen 
des Lebens einer Witwe zu erfassen, zu 
beschreiben und durch einige Beispiele zu 
belegen“ (Ortro-Recue-Festschrift, Miin- 
chen 1939, 298—304). Vorher hatte er 
schon eine gréBere Monographie iiber 
,Die Frau im 6ffentlichen Leben in Mela- 
nesien“ erscheinen lassen, die u. a. zu 
folgenden Ergebnissen fiihrte: Die Stel- 
lung der Frau im kultischen Leben ist eine 
einheitliche und ist in einer Entwicklung 
begriffen, die vom urspriinglich bestehen- 
den volligen AusschluB der Frauen zu 
deren allmahlich immer mehr sich aus- 
breitenden Teilnahme fiihrt. Ebenso ver- 
halt es sich mit der Stellung der Frau im 
geselligen Leben. Der Anteil der Frau an 
der im taglichen Leben zu verrichtenden 
Arbeitsleistung entspricht der natiirlichen 
Arbeitsteilung. Eine politische Bedeutung 
weiblichen Einflusses ist nicht nachweis- 
bar, (183 SS. Leipzig 1936. Verlag: Jor- 
DAN & GRAMBERG.) 


Ein Melanesierschadel mit Parietalia 
bipartita. (Orro ScHLAGINHAUFEN). — 
,lrre ich nicht“, sagt der Verfasser, ,,so 
sind bis jetzt tiberhaupt nur drei Schadel 
Erwachsener beschrieben, welche das 
Parietale bipartitum beidseitig besitzen“, 
und dazu gehoért der von ihm untersuchte 
Melanesierschadel von den _ Portlands- 
Inseln. Das ist auch der einzige Fall unter 
612 neu-irlandischen Schadeln. (Orro- 
Recue-Festschrift, Miinchen 1939, 200 bis 
207.) 


Entzifferung der Bambus-Bilderschrift 
Neu-Caledoniens (MARGUERITE DELLEN- 
BACH und GEorGEs LoBsIGER). — Die mit 
Bilderschriften beschriebenen Bambus- 
rohre aus dem Neu-Caledonien friiherer 
Zeit sind bekannt. Uber den eigentlichen 
Zweck dieser Bambusstangen von be- 


trachtlicher Lange gehen die Meinungen 


auseinander. Die beiden Autoren haben 
schon friiher einige dieser Bilderschriften 
auf dem dauBeren Mantel der Bambus mit 
Erfolg zu entziffern sich bemiiht. In der 
vorliegenden Publikation sind es wieder 
elf Bambusrohre, deren Schrift mit Hilfe 
der Mythen zu deuten versucht wird, Wie 
es scheint, mit Erfolg. Auch das tagliche 


«La vie de la veuve en Mélanésie !’auteur 
essaye «de saisir, de décrire et de docu- 
menter par quelques exemples pour autant 
que possible toutes les manifestations de 
la vie d’une veuve» (Publication d’hom- 
mage offerte a M. Orro REcHE, Miinchen 
1939, 298—304). Précédemment il avait 
publié une monographie sur «La femme 
dans la vie publique en Mélanésie». En 
voici, entre autres, quelques résultats: La 
situation de la femme est unitaire et se 
trouve dans une é€volution qui conduit de 
la compléte exclusion originaire des fem- 
mes a leur participation toujours crois- 
sante. Il en est de méme de la position de 
la femme dans la vie sociale. La part de 
la femme au travail 4 accomplir dans la 
vie de tous les jours correspond a la divi- 
sion naturelle du travail. On ne peut pas 
constater que l’influence des femmes ait 
une portée politique. (183 pp. Leipzig 
1936. Editeur: Jorpan & GraAmperc.) 


Un crane mélanésien avec parietalia 
bipartita (Orro SCHLAGINHAUFEN), — 
«Si je ne me trompe, dit l’auteur, il ya 
jusque-la seulement trois cranes d’adultes 
ayant des deux cétés l’os pariétal divisé 
dont on ait donné une description.» Parmi 
eux figure le crane mélanésien qu’il a 
examiné et qui provient des jles Portland. 
C’est aussi le seul cas parmi les 612 cra- 
nes de la Nouvelle-Irlande. (Publication 
d’hommage offerte a4 M. Orro REcHE, 
Miinchen 1939, 200—207.) 


Déchiffrement de lécriture figurative 
bambou de la Nouvelle-Calédonie (Mar- 
GUERITE DELLENBACH et Grorces Lops- 
SIGER). -— Les bambous de la Nouvelle- 
Calédonie des temps antérieures sur les- 
quels on a découvert des écritures figura- 
tives sont connus. Les opinions sont par- 
tagées sur le but véritable de ces bam- 
bous, d’une longueur respectable. An- 
térieurement déja les deux auteurs se 
sont efforcés avec succés de déchiffrer 
quelques-unes de ces écritures figuratives 
constatées sur la surface des bambous. 
Dans la publication présente on essaie 
d’interpreter, a l’aide des mythes, 1’écri- 
ture de 11 nouveaux bambous. La vie 
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Leben der Insulaner ist manchmal Inhalt 
dieser Schriften, (Arch. suisse d’Anthrop. 
gén, VIII [1939], 105—148.) 


Bilder von den Kleinen Sunda-Inseln 
(G. P, RourraER). — Von 140 Auf- 
nahmen, die RourrAER dem Koninklijk 
Instituut voor de Taal-, Land- en Volken- 
kunde van Nederlandsch-Indie vermacht 
hat, verdffentlicht das Institut 60 Stiick. 
Sie enthalten meistenteils Abbildungen 
von Megalith- und Hausbauten aus 
Soemba und Flores mit kurzen Erlaute- 
rungen. (Ethnographie van de Kleine 
Soenda Eilanden in beeld. te ’s Graven- 
hage 1937. 63 blz.) 


Kanus in Ozeanien (A, C. HAppon und 
James HorneLt). — Das AbschluBheft 
bringt die Zusammenfassung und ethno- 
logische Auswertung des im 1. und 2. Heft 
gebotenen Materials (cf. ,,Anthropos” 
XXXIII [1938], 296 und 979f.). Sie be- 
riicksichtigt die Forschungsergebnisse 
Rivers’, FRIEDERICI’Ss, CHURCHILL’S U. a. 
und sucht die verschiedenen Bootsformen 
mit den einzelnen Wanderungsziigen in 
Verbindung zu bringen. Obgleich die Be- 
vélkerung Ozeaniens in allen Teilen als 
eine gemischte zu betrachten ist, geht die 
papuanische Unterschicht jedoch nicht 
iiber die Grenzen Melanesiens hinaus, 
findet sich nicht einmal in ganz Mela- 
nesien. Die Schichtung entsteht durch ver- 
schiedene Wanderziige, die von Indo- 
nesien ausgehen und bis nach Polynesien 
reichen, jedoch meistens nicht auf direk- 
tem Wege. (Canoes of Oceania, Vol. III. 
Definition of terms, general survey, and 
conclusions. By A. C. Happon and 
J. Hornet, Bernice P. Bishop Museum, 
Spec. Publication 29. Honolulu 1938. 
II and 88 pp.) 


Fingerverstiimmelungen in der Siidsee 
und in Australien (J. SGpDERSTROM). — 
Die Verbreitung der Sitte (in Neuguinea, 
Melanesien, Westpolynesien, ndordliche 
und déstliche Randzone Australiens) laBt 
auf melanesischen Ursprung schlieBen, der 
moglicherweise mit dem Vorkommen in 
Indien zu verkniipfen ist. Am haufigsten 
kommt die Fingerverstiimmelung bei 
Trauerfallen vor, woraus sich ihre Vor- 
nahme zur Strafe oder zu magischen 


quotidienne des insulaires fournit parfois 
le contenu de ces écritures. (Arch. suisse 
d’Anthrop. gén. VIII [1939], 105—148.) 


Illustrations des petites iles de la Sonde 
(G. P. RourraER). — Des 140 photo- 
graphies dont M. Rourrasr a fait cadeau 
au Koninklijk Institut voor de Taal-, 
Land- en Volkenkunde van Nederlandsch- 
Indie, l'Institut en publie 60. Cette publi- 
cation contient surtout des reproductions 
de mégalithes et de maisons, munies de 
bréves explications, (Ethnographie van de 
Kleine Soenda Eilanden in beeld. te 
’s Gravenhage 1937. 63 blz.) 


Canots en Océanie (A. C. Happon et 
James HorNELL). — Le fascicule final 
donne la récapitulation et l’exploitation 
ethnologique des matiéres présentées dans 
les deux fascicules précédents (cf. <«An- 
thropos» XXXIII [1938], 296 et 979s.), 
tenant compte des résultats d’exploration 
de MM. Rivers, FRIEDERICI, CHURCHILL 
et autres, et cherchant a établir les rap- 
ports entre les différentes formes de ca- 
nots et les différentes expéditions de 
migration. Quoique la population de, 
l’Océanie soit a considérer dans toutes ses 
parties comme une population mélangée, 
la couche inférieure papoue ne dépasse 
pas les limites de la Mélanésie; elle ne se 
retrouve méme pas dans toute la Méla- 
nésie. Les différentes couches remontent 
a des migrations partant de I’Indonésie et 
allant, rarement par voie directe, jusqu’en 
Polynésie. (Canoes of Oceania. Vol, III. 
Definition of terms, general survey, and 
conclusions. By A. C. Happon and 
J. Horneti. Bernice P. Bishop Museum, 
Spec. Publication 29. Honolulu 1938. 
II and 88 pp.) 


Estropiements de doigts dans l’Océan 
Pacifique et en Australie (J. SOpERSTROM). 
— L’extension de cette coutume (Nou- 
velle-Guinée, Mélanésie, Polynésie occi- 
dentale, nord et est de la zone cétiére de 
Australie) permet de conclure a une ori- 
gine mélanésienne laquelle se rattache 
peut-étre a la présence de cette coutume 
aux Indes. L’estropiement des doigts 
arrive le plus souvent lors des décés; 
de la sa pratique s'est développée en 
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Zwecken in Australien entwickelt hat. 
(Zeitschrift fiir Ethnologie LXX [1938], 
2447.) 


Zierkunst in Australien (D. S. Davip- 
sON). — Obwohl Material in reicher Fiille 
vorliegt, reicht es doch nur zu einem vor- 
laufigen Uberblick aus. Dieser ergibt 
folgendes Bild: Die Eingebornen verzieren 
ihre Gebrauchsgegenstande gern, sowohl 
profane wie religidse, Die Griinde dafiir 
sind mehr 4sthetischer als religidser 
Natur. In der Technik wiegt Schnitzen 
und Malen vor. Die Verbreitung bestimm- 
ter Muster und Motive ist sehr verschie- 
den; einige sind lokal begrenzt oder 
nur auf bestimmten Gegenstanden fest- 
zustellen; andere jedoch iiberall verbre‘tet, 
oft infolge nachweisbarer Ubertragungen. 
Trotz des durchaus dynamischen Charak- 
ters und einer anscheinenden Ursprungs- 
einheit (,,basical unity“) australischer 
Zierkunst lassen sich fiinf Distrikte unter- 
scheiden auf Grund vorherrschender Mo- 
tive oder Techniken: 1. Der West-Siid- 
Distrikt mit Zickzacklinien; 2. der Zentral- 
distrikt mit konzentrischen Kreisen; 3. der 
Nord-Distrikt mit Maltechnik; 4. der 
Nord-Ost-Distrikt mit mdaanderartigen 
Schlingen und Schiffchenmotiven; 5. der 
Siid-Ost-Distrikt mit Fischgratenmuster 
und konzentrischen Quadraten und Rhom- 
ben. Diese Distrikte lassen sich wieder 
unterteilen und zeigen mannigfache Be- 
ziehungen untereinander. (A Preliminary 
Consideration of Aboriginal Australian 
Decorative Art. Memoirs of the American 
Philosophical Society held at  Phila- 
delphia, Vol. [X [1937], XIII and 147 pp.) 


Totemismus in Australien (A. P. 
E.xin). — Die Definition des Totemis- 
mus als eines Verwandtschaftsverhalt- 
nisses zwischen einem Individuum (oder 
einer Gruppe von Individuen) und einem 
Naturding (oder einer Spezies) ist zu 
oberflachlich, da sie iiber die Art dieser 
Beziehungen nichts aussagt. Ein ein- 
gehendes Studium des Totemismus er- 
weist diesen vielmehr als den Aus- 
druck der Lebensphilosophie und Welt- 
anschauung der Eingebornen, die Mensch 
und Natur als ein allseits verbundenes 
Ganze sieht. ELxKin hat sich die Auf- 
gabe gestellt, die AuBerungen einer sol- 


Australie en vue de punitions ou de buts 
magiques, (Zeitschrift fiir Ethnologie 
LXX [1938], 24—47.) 


Ornementation en Australie (D. S. 
Davipson). — Malgré leur grande quan- 
tité, les objets suffisent seulement pour se 
faire un apercu provisoire qui se présente 
comme suit: Les indigénes aiment a orner 
leurs objets d’usage, tant profanes que 
religieux. Les causes en sont de nature 
plutot esthétique que religieuse. La 
sculpture et la peinture prédominent. Cer- 
tains dessins et motifs sont différemment 
répandus; quelques-uns ont une délimita- 
tion locale ou sont a constater sur des 
objets déterminés seulement; d’autres ce- 
pendant sont répandus partout, souvent 
par suite de transpositions que l’on peut 
documenter. Malgré le caractére com- 
plétement dynamique et l’unité de base 
probable («basical unity») de l’ornemen- 
tation australienne, l’on peut distinguer 
cing districts, en vertu des motifs ou tech- 
niques qui prédominent: 1° Le district 
ouest-sud aux lignes zigzaguées; 2° le 
district central aux cercles concentriques; 
3° le district nord a la technique picturale; 
4° le district nord-est aux enlacements 
méandriques et aux motifs de petits ba- 
teaux; 5° le district sud-est aux dessins a 
aréte de poisson et aux carrés et losanges 
concentriques. Ces districts se laissent de 
nouveau subdiviser et présentent diverses 
relations entre eux. (A Preliminary Con- 
sideration of Aboriginal Australian Deco- 
rative Art. Memoirs of the American Phi- 
losophical Society held at Philadelphia, 
Vol. IX [1937], XIII and 147 pp.) 


Totémisme en Australie (A. P. Erx1y). 
— La définition du totémisme disant qu’il 
est un rapport de parenté entre un in- 
dividu (ou un groupe dindividus) et un 
étre de la nature (ou une espéce) est trop 
superficielle, puisqu’elle n’indique rien sur 
la nature de ce rapport. L’étude appro- 
fondie du totémisme prouve qu'il est plu- 
tot expression des idées qu’ont les in- 
digénes sur le monde et la vie, selon 
lesquelles homme et la nature sont 
un tout relié sous tous les rapports. 
M, Evxin s’est proposé d’étudier les ma- 
nifestations de ces idées chez des tribus 
australiennes, Il publie sous le titre «Stu- 
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chen Lebensanschauung bei australischen 
Stimmen zu erforschen. Drei Arbeiten 
von ihm, die in der Zeitschrift ,,Oceania“ 
bereits verdffentlicht wurden, sind hier 
unter dem Titel ,,Studies in Australian 
Totemism“ neu erschienen: 1. Totemism 
in North-Western-Australia (Oceania III 
[1932/33], 257--296; 435—481; IV 
[1933/34], 54-64). 2. Sub-section, 
Section and Moiety Totemism (ib. IV, 
65—90). 3. The Nature of Australian 
Totemism (ib. [V, 113—131). (The Ocea- 
nia Monographs, No. 2, Sidney.) 


dies in Australian Totemism» trois ar- 
ticles qu'il avait déja fait paraitre dans la 
revue «Oceania»: 1° Totemism in North- 
Western-Australia (Oceania III [1932/33], 
257-296; 435—481; IV [1933/34], 54 a 
64), 20 Sub-section, Section and Moiety 
Totemism (ib. IV, 65—90). 3° The Nature 
of Australian Totemism (ib. IV, 113 a 
131), (The Oceania Monographs, No. 2, 
Sidney.) 


See INES 
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Bornemann Fritz. Die Urkultur in der kulturhistorischen Ethnologie. Eine 
grundsatzliche Studie. (Sankt Gabrieler Studien. Band VI.) 148 SS. in 8°, 


Médling bei Wien 1938. Verlag der Missionsdruckerei St. Gabriel. 
ETeiSah Mears 


Ein junger, dem Anthropos-Kreis nahe verbundener Priester-Philosoph bringt mit 
vorliegendem Band ,,eine grundsatzliche Studie heraus und widmet sie ,,P. W. SCHMIDT, 
S.V.D. zum siebenzigsten Geburtstag“. Nach des Verfassers Vorwort sind nicht die 
konkreten Einzeluntersuchungen (zur Frage der Urkultur) und ihre Ergebnisse, sondern 
die ihnen zugrunde liegende methodische Haltung Gegenstand seiner Arbeit. Zu diesem 
Zweck unterzieht er die einschlagigen Arbeiten der fithrenden Vertreter der kulturhisto- 
rischen Ethnologie, Fr. GRAEBNER, W. Scumipt, W. Koppers, P. ScHEBESTA und 
M. GusINnDE, einer kritischen Untersuchung. Im AnschluB an diese Autoren glaubt er die 
Grundrichtungen der Beweisgange am klarsten darlegen zu kénnen. Er verabsdumt an 
gegebener Stelle nicht, nachdriicklich aufmerksam zu machen, daB die Kritik iiber die 
kulturhistorische Ethnologie und deren Methode jeden einzelnen dieser Autoren individuell 
wirdigen miisse, ,,und bei manchem muB man beachten, daB er auch in grundlegenden 
Anschauungen eine Geschichte hat“ (S. 148). Man beachte unter dieser Riicksicht im 
besonderen die Abschnitte ,,Geschichtliches“ (S. 108 f., 111 f.), die in knappen Strichen 
die Geschichte, d.h. Werden und Wandel der Auffassungen der beiden fiihrenden Manner 
dieses wissenschaftlichen Kreises auizeigen. 


BoRNEMANN entledigt sich seiner Aufgabe unter Anwendung 4uBferster kritischer 
Scharfe in den begrifflichen Bestimmungen und der Abgrenzung der Termini; das 
,,distinguo“ ist auch ihm der erprobte Weg zu subtilster Sauberkeit. Was bei Durch- 
arbeitung des Bandes vorerst auffallt, ist die Tatsache, daB ein Mann aus dem engsten 
Kreis um P. W. Scumipt in uneingeschrankter Freiheit, ohne Ansehen der Person, mit 
einer Sachlichkeit bis zur Inkonzilianz zu der wissenschaftlichen Persénlichkeit seines 
Lehrers und einzelner seiner Ordensbriider Stellung zu nehmen in der Lage ist. Das zeugt 
fir die Geistesweite dieses Kreises und lat in der theoretischen Fundierung wie auch 
konkreten Anwendung der Grundsatze kulturhistorisch-ethnologischen Arbeitens alles eher 
denn Einengung und Erstarrung wahrnehmen. Wo derartige Kritik angenommen, ja 
gefordert wird, da ist gesunde Bewegungsmdglichkeit, der — vielleicht nach voriiber- 
gehenden Schwankungen — der Zukunftserfolg nicht versagt sein kann. Welch unge- 
messene kritische wie auch positive Arbeitsleistung — das bringt BornemMann’s Studie 
erneut zum BewuBtsein — steckt in der Ausbildung der kulturhistorischen Ethnologie 
und ihrer Methode, wieviel Miihen um klare Begriffe und zuverlassige methodische Grund- 
satze! Und wenn da und dort eine Stellung aufgegeben werden muB, dann gilt hier das 
Magna voluisse sat“. 
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Was den Begriinder der kulturhistorischen Ethnologie, Fr. GRAEBNER, angeht, so 
hat er in BoORNEMANN einen erfolgreichen und geistesscharfen Sachwalter gefunden, der 
zu wiederholten Malen zugunsten seiner Thesen gerade gegeniiber W. Scumipt eintritt. 
NaturgemaB setzt sich der Hauptteil des Buches (S.62—101) mit P. Scumipr und seiner 
Stellung zur Frage der Urkultur und der kulturhistorischen Ethnologie tiberhaupt aus+ 
einander. Der Verfasser war dabei in der giinstigen Lage, sich in unmittelbar mind- 
lichen Aussprachen von dieser Seite her Interpretationen und auch Retraktionen holen zu 
kénnen. Man wird in Hinkunft BorNEMANN’s Studie als ,,Addenda et Corrigenda“ zu 
Scumipt’s ,,Handbuch der Methode“ legen, 

Der Begriff Urkultur sowie der ihm zugrunde liegende Begriff von Alter 
(lokal- und entwicklungsgeschichtliches, relatives und ethnologisches Alter) wird hier 
in wirklich dankenswerter Weise einmal scharf umrissen und eindeutig bestimmt. Mit 
einer erstaunlichen Akribie logischer und methodologischer Distinktion werden nicht 
weniger denn fiinf verschiedene Fassungen von ,Urkultur‘ innerhalb der kulturhistorisch- 
ethnologischen Fachliteratur nachgewiesen und voneinander abgehoben. Mit viel Recht 
wird auf den Nachteil des Terminus ,Urkultur‘ hingewiesen, der wegen seiner mangeln- 
den Eindeutigkeit wenig geeignet sei (S. 60), und hier im besonderen, wo es um Fragen 
geht, die vielen fiir ihre Weltanschauung von Bedeutung sind, eine feste Terminologie 
gefordert (S. 132). Scumipt’s Argument fiir das ,,héchste ethnologische Alter“ der Ur- 
vélker aus der geographischen Lagerung ihrer Wohnsitze (vorausgesetzt ist dabei der 
einmalige und einheitliche Ursprung des Menschengeschlechtes) und das der Primitivitat 
der Wirtschaft, Ergologie und sozialen Struktur, dargelegt in ,,Ursprung der Gottes- 
idee“, Bd, II, 1—12, sind in den anschlieBenden Darbietungen eben dieses und der folgen- 
den Bande zuriickgetreten und haben den Beziehungskriterien die fiihrende Stelle ein- 
gerdumt. Mit ihrer Hilfe hat dann Scumipr in UdG VI das hochste entwicklungs- 
geschichtliche Alter zu erreichen gesucht. Man wird sich demnach der Annahme’ des ein- 
heitlichen Ursprungs der Menschheit als blofer Arbeitshypothese und ebenso des hypo- 
thetischen Charakters des Beweises aus der Primitivitat bewuBt sein miissen und darf 
letzteren Beweis ,,vor allem nicht als Beweis der kulturhistorischen Methode hinstellen, 
da der Schépfer dieser Methode, GrArBNeER, ihn ausdriicklich ablehnt und nur als Be- 
statigung zugelassen hat“ (S. 89). So sind die Beziehungskriterien — wie GRAEBNER 
eindeutig und ohne Schwanken sie festhielt -— als ,,die Wurzeln der kulturhistorischen 
Methode* zu betrachten. Im einzelnen wird dann noch die Stellung der Vertreter der 
kulturhistorischen Ethnologie zur Frage der methodologischen Bedeutung der V6lker- 
wanderung und zur Beweisfiihrung aus den Beziehungskriterien tiberpriift. 

Hat man mit zunachst einiger Geduld und dann wachsender Aufmerksamkeit die 
zehn Kapitel durchgangen, so wird man sich ohne Umschweif eingestehen, man hat von 
BoRNEMANN manches neu und vieles besser sehen gelernt. Wohl war man da und dort 
fiirs erste versucht, etwas wie ,Hyperkritizismus‘ vor sich hinzudenken, aber schon ein 
paar Zeilen spater sagt man sich in ruhigerer sachlicher Abschatzung der Dinge: 
Er hat recht und es ist gut so; es mufte da einmal bis ins kleinste einzelne hinein- 
gebohrt werden! So werden dann aus den_ ,,Spitzfindigkeiten“ recht beachtenswerte 
methodische Forderungen. Da® der Verfasser, wie er selber glaubt, durch seine grund- 
satzliche Studie fiir die positive Beweisfiihrung klarere Bahnen und zugleich der viel- 
fachen Kritik an den Kulturkreisen und vorab an den Urkulturen einen neuen Weg ge- 
wiesen hat, dieses Verdienst diirfen wir ihm vorbehaltlos zuerkennen und wollen es ihm 
in seiner Bedeutung nur noch unterstreichen. Dariiber werden wir aber doch den Wunsch 
nicht unausgesprochen lassen, daB er nun selber einmal nach kritisch-methodisch-philo- 
sophischer Aussprache seiner Gedanken iiber die grundlegenden Fragen der kultur- 
historischen Ethnologie, sie auf umfassendem konkreten Sachgebiet betatige. Vielleicht 
sind dann die Nachstgemeinten und wir dariiber hinaus in noch giinstigerer Lage, seine 


gewiB nicht anspruchslosen Forderungen an methodisches Arbeiten zu iiberpriifen, und 
noch bereiter, sie riickhaltlos zu wiirdigen. 


L. WALK — Wien. 
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Ow, Anton Freiherr von. Hom-Wodan-Faust. Religionsgeschichtliche Fragen. 

88 SS. in 8°. Solln vor Miinchen 1937. Herold-Verlag Dr. Franz WETZEL 

& Co. 

FREIHERR VON Ow steht seit mehr als drei Jahrzehnten im Banne der Hom-Ge- 
stalt (siehe seinen Aufsatz ,,Religionsgeschichtliches aus Sven HEDIN’s ,Transhimalaja‘“, 
Anthropos V, 1910, S. 1058—1071); er ist fasziniert von seiner Idee: Hom ist eine ge- 
schichtliche Person, der falsche Prophet der nach-noachitischen Zeit; er erscheint unter 
anderen Namen wieder als Jndra-Soma, Schiwa-Rudra, Adi-Buddha, Wodan-Odin! 
Seinen Ursitz hatte Hom im zentralen Asien (Transhimalaja, am heiligen See Mansarovar 
mit dem Berg Kailas). Schade! Schade darum, weil unser Verfasser bedeutsame religions- 
und mythengeschichtliche Dinge spiirt, sein Historizismus sie ihm aber sogleich unter 
den Handen schwinden macht. Fiir uns ist Hom samt seinen richtig mit ihm in eine 
Reihe gestellten Verwandten keine mystisch-visionare Angelegenheit, sondern eine kultur- 
historische Tatsachenfrage. So gibt es denn in dem Biichlein Schiefes und Unrichtiges, 
Eigenwilliges und Abwegiges in Fiille, das uns grausam viel Gutglaubigkeit zumutet. 
Und trotzdem, FretHERR von Ow ist lesenswert! Sehen* wir in Hom — losgelést von 
aller Personalitét — den Kampfer des neuen gegen den alten Glauben, den ,,Pseudo- 
heiland“ gegen die Vertreter des alten Gottesglaubens, dann hat der Verfasser das Her- 
aufkommen und Vordringen der (Lunar-) Mythologie gegen den Hochgottglauben der 
Urzeit an einzelnen Stellen trefflich gesehen und darzustellen gewuBt. Man kann da 
manches recht aufschluBreiche und anregende Wort finden. 

Gut wird Odin-Wodan in seinem mythisch-damonischen Wesen gezeichnet. Er 
ist seinem innersten Wesen nach der Zauberer, der Urmensch-Urschamane (er hat also die 
Zauberei nicht erst dazugelernt, wie es S, 34, Anm. 7, heiBt). Und von Ow hat recht, 
wenn er verneint, daB die Weltesche als Lebensbaum und Galgen Odin’s durch christ- 
liche Anschauung beeinfluBt sei; vielleicht nur die Idee des Selbstopfers Odin’s fiir die 
Welt. Odin, der sich hinopfernd am ,,Galgen“, der Weltesche Yggdrasil, stirbt, ist dep 
Schamanengott, der durch neun Tage, im letzten Drittel, abnehmende Mond, der ,,han- 
gend® am Himmelsbaum = MilchstraBe als Stamm des Himmelssternenbaumes ,,stirbt‘ 
und hinabfallt. Das lunar-schamanistische (Dunkelmond-) Wesen Odin-Wodan’s wird — 
lim nur aus dem vorgelegten Material das Beziigliche herauszuheben — erhdrtet: durch 
die immer wieder hervorgehobene und auch tatsdchlich wahrscheinliche Herkunft Wo- 
dan’s aus dem innerasiatischen Hochland; durch seine Verbindung mit Weltbaum und 
LeibroB (,,reitender Gott“), seine (etwas verhiillte) Dreiképfigkeit und Dreidugigkeit 
(das dritte Auge an der Stirne); seine Beziehung zur Schlange, zu Wein und Meth 
(,,Wodan’s Minne“; Rauschtrank als Trank der Unsterblichkeit, d, h. des Wiederauf- 
lebens nach dem Tode), zu Unterwelt, Nacht und Tod. Als echter Urschamane fordert er 
Menschenopfer, genauer: im Menschenopfer wird sein eigenes Schicksal immer wieder 
erneuert; der geopferte Mensch ist Stellvertreter des Schamanen, der sonach Opferer 
und als Inkarnation des Urmenschen-Urschamianen = Wodan-Geopferter ist. Weiters 
zeigen nach der angegebenen Richtung: ,,der Wanderer“, ,,der Mann vom Bence den 
Felsengott“ (sekundar und erst auf ihn iibertragen ist die Vorstellung ,,Sonne in der 
Felsenhohle“), der Streitforderer (Kriegsgott). Zu ihm als Dunkelmondwesen konnte als 
mythischer Gegenpol der Lichtgott (das Lichtmondwesen) Baldur gesehen werden. 
Wenn Odin im Julfest besonders gefeiert wurde, so liegt hier der mythologisch nicht 
ungewohnliche Fall der Einsetzung des solaren Jahresthemas an die Stelle des urspriing- 
lich lunaren Monatsthemas vor, und so konnte sich dann Wodan, allerdings nur recht 
schwach, als Sonnenwesen geben. Insoferne Odin-Wodan den altgermanischen Himmels- 
gott Ziu — Tyr — Tius — verhaltnismaBig spat — verdrangte, kann er in die Reihe der 
»Neugldubigen“ eingestellt werden (vgl. Odin’s, des Asen, Kampf gegen die Wanen). 
Als Verfechter eines neuen Glaubens verkérpert er ein dem altgermanischen Wesen ,,Art- 
fremdes“, ,,Nichtnordisches“; er ist ein Gott, ,,der nicht Leben schiitzt, sondern Leben 
fordert, der nicht erhalt, sondern vernichtet“ (S.39; nach Horrmann, in ,,Nordische 
Welt“, Jannerheft 1937, 31). 


444 Bibliographie. 


,,Wodan ist mehr als eine bloB germanische Gottgestalt. Er hat sakuldre, allgemein 
menschliche Bedeutung“ (S.55). Das soll dann in den Abschnitten: ,,Wodan, das Urbild 
des Faust“ und ,,Wuotanismus, der Irrglaube eines sterbenden Zeitalters“ gezeigt wer- 
den. Im Odinskult ,,steckt eine Art von Luziferismus“ (S. 62), Wodan ist der Typ des 
gegen Gott sich auflehnenden Menschen. Das ist alles richtig gesehen und mit der Glut 
des von seiner Idee Ergriffenen wiedergegeben. 

DaB das Sonnensymbol mit dem wahren Heilbringer, dem Kiinder des wahren 
Gottesglaubens, das Mondsymbol dagegen mit dem Pseudopropheten, dem Kampfer fiir 
den neuen, gottwidrigen Glauben zusammengeht, ist eine religionsgeschichtlich willkiir- 
liche, ja unmdgliche Aufstellung. Desgleichen (S. 74 und 87) die Gegeniiberstellung: 
Familienvater als kultischer Hiiter der reinen religidsen Formen — Priester (-Kasten) 
als Wegbereiter der Zauberei und des Aberglaubens, Zur Klarung und Richtigstellung 
mége unter dieser Riicksicht das in der Besprechung von ,,La Sorcellerie dans les pays 
de Mission“ (vorliegendes Anthropos-Heft, S. 444) Gesagte nachgelesen werden. 

Vor dem letzten Grund und Sinn aller dieser Dinge aber, dem Verhdaltnis von 
Religion und Mythos, steht von Ow ratlos; es ist nicht klares wissenschaftliches Er- 
kennen, auch nicht intuitives Schauen, eher ein Ahnen im UnterbewuBten, aus dem sich 
sein starker Glaube herausgebildet hat. L. WaLk — Wien. 


La Sorcellerie dans les pays de Mission. Hekserij in der Missielanden. Compte 
rendu de la XIVe Semaine de Missiologie de Louvain 1936. (Museum 
Lessianum. Section Missiologique. Nr. 25.) 468 pp. in 8°. L’Edition 
Universelle, S. A. 53, Rue Royale, Bruxelles. DescLtt DE BROUWER 
& Cie., Paris. Prix: Texte complet Fr. 65.—, Rapports frangais Bint, 


Rapports néerlandais Fr. 35.—. 

Der Bericht der 14. Missiologischen Woche zu Lowen 1936 (beschickt von 
300 Vertretern aus 39 verschiedenen Missionsgesellschaften) bietet zwolf Vortrage in 
franzosischer und elf in hollandischer Sprache. GebietsmaBig werden darin behandelt: 
Afrika (weit iiberwiegend), der Alte Orient, Indien, Indonesien, die Salomon- und die 
Kei-Inseln und Siid-Neuguinea. Die besondere Aufmerksamkeit des Religionsethnologen 
zieht V. van Butck, S.J., auf sich, der in seinem (noch zu erwahnenden) Vortrag 
wie auch in den den einzelnen Vortraigen jeweils angeschlossenen Aussprachen (Echange 
des vues) durch seine kritischen und scharf distinguierenden Bemerkungen allenthalben 
positiv Neues beizusteuern wei (S. 109f., 156, 224 f.). Von ihm stammt auch die reiche 
allerdings Afrika einseitig bevorzugende Literaturiibersicht (S. 233—282) zu den ane 
schlagigen Materien: Theorien iiber Magie, primitive Mentalitat, Dynamismus und Mana- 
Begriff, Schamanismus. 

Aus der Reihe der Vortrage sollen im folgenden einige unter dem Gesichtspunkt 
des religionsethnologischen Interesses herausgehoben werden. 

. Aus dem einfiihrenden Bericht von P, Cuartes, S. J. (S. 9—34), sieht man sofort: 
hier soll Ordnung und Klarheit geschaffen, durch das verwirrende Begritis: und Tat- 
sachendickicht ,, Magie“ sollen ein paar Orientierungswege mit offenem Durchblick gelegt 
werden. Klare Scheidung, rechte Begriffe! CHARLEs gesteht freimiitig: ,,On peut, sans 
temerite, affirmer qu'il y a la une erreur d’appréciation chez le irissionedte 7 Tout 
fétiche est demoniaque; guérisseurs ou jeteurs de sort sont également suppdts ab diable; 
remedes magiques et possession vont de pair“ (S. 19). ,,Sur ce point nous nous sétarors 
de tous les auteurs qui, jusqu’a la fin du XVIIIe siécle et méme jusqu’a nos jours, ont 
défini sorcellerie toute association extérieure avec le démon“ (S. 23). Diese in miseisa 
schen Kreisen einmal sauber getane Scheidung wird der Ethnologe mit freudiger Zu 
stimmung unterstreichen. Die als wesentlich erkannte Trennungslinie zwischen ae Ta 
tigkeit des Magiers als Kultmannes und des eigentlichen (Schwarz-) 
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Zauberers geht durch eine Anzahl von Vortrégen hindurch. Sie ist  religions- 
geschichtlich auch darum von groBter Wichtigkeit, weil sie das Fragengebiet ,,Ursprung 
des Priestertums“ unmittelbar schneidet. 

So zeigt H. Nicor, Sse ie SOnclersmmet devins-guérisseurs a Madagascar“ 
(S.35—49): die heidnischen Eingebornen machen ,,une distinction radicale entre le vrai 
sorcier, celui qui est nuisible a la société et Je faux sorcier, le médicin universel, le 
guérisseur de l’A4me et du corps, qui était le recours et le bienfaiteur de la société“ 
(S. 35 f.). Der eine in nachster Beziehung zum Schépfergott, die anderen: »Ce sont des 
gens de ténebres.“ Eine zeitentsprechend aufmerksame Beachtung diirfte DuronTEny’s 
(C.SS.R.) Thema ,,Les sorciers comme chefs de rébellion“ (S.70—88) finden: Das 
Heraufkommen der nationalistischen Bewegungen in Afrika seit dem groBen Krieg 1914. 
Auch hier tritt in Erscheinung der Unterschied zwischen dem sorcier und dem féticheur, 
ersterer der Trager der neuen religids-nationalen Ideen. Der Nationalismus ist zur 
,meuen Kirche“ geworden. Die mannigfachen, aus verschiedenen Ursachen herkommen- 
den Elemente zusammenzuschlieBen und auf ein Ziel hin auszurichten, dazu erscheint der 
sorcier; er ist die Seele der neuen Religion. Sein Wirken ist anti-europaisch, die katho- 
lische Kirche erscheint ihm als naturgemaBer Feind. In der Aussprache gibt der Vor- 
tragende hierzu noch einige erganzende Bemerkungen: ,,Il y a des bruits qui circulent 
périodiquement, annocant l’achat du Congo par l’Amerique, l’arrivée et la domination 
des Allemands, etc. D’ou I’on apprend l’apparition de la secte ,America‘ ou ,Bagermani‘ 
etc. — qui ne sont que des dénominations du prophétisme“ (S. 88). 

Im wesentlichen zielt auf die zuvor betonte Unterscheidung der Beitrag des Apo- 
Stolischen Vikars von Matadi (Belgisch-Kongo), Mgr, Cuve.ier, C. SS, Re eaesor= 
cellerie appelée kindoki (S. 89—110): Das Wirken des (Schwarz-) Zauberers indoki 
im Gegensatz zu dem des nganga, letzterer ein Beauftragter Gottes, der die Heilmittel 
(nkisi) zur Verfiigung stellt, ersterer ein Sendling des Damons. 

Und ungefahr das gleiche Resultat ergibt der Versuch einer begrifflichen Be- 
stimmung von sorcellerie, divination, fétichisme von AUZANNEAU, C.S.Sp., in seiner 
Studie ,,La sorcellerie en Afrique Equatoriale Francaise (S, 110-124). 

Was Quirix, O. M. Cap., in seinem Bericht »La sorcellerie dans 1’Inde“ 
(S. 159—173) iiber die zwei Formen von Zauberei in Indien sagt: die aus den Biichern 
des Tantrismus geschépfte und im Sivaismus wurzelnde, wissenschaftlich vorgetragene 
»klassische Form“ auf der einen Seite, die von Zauberern niedrigen Ranges (Fakiren, 
Hellsehern, religidsen Bettlern u.a.) hinausgetragene volkstiimliche Form auf der an- 
deren Seite, trifft mit obiger Unterscheidung nicht zusammen, Um die ,,klassische Form“ 
in ihren Urspriingen zu verstehen, miiBte der Sivaismus-Saktismus und seine Basis, die 
(S. 161 f. vorgelegte) Schépfungslehre, in ihren mythischen Grundlagen tiefer gesehen 
werden. 

Den unter ethnologischer Riicksicht inhaltsvollsten Beitrag bietet V. van 
Butcx, S.J., in ,,Magie, tooverij en hekserij in de Volkenkunde“ (S. 324—348). 
Religion und Magie, ,,weiBe und ,,schwarze Magie“ werden in klarer begrifflicher Ab- 
sonderung in ihrem gegenseitigen Verhaltnis und ihren wesentlich trennenden Unter- 
schieden einander gegeniibergestellt. 

Dem Religionsethnologen ware eine Abhandlung wie die K. L. BELLon’s: , Het 
begrip tooverij in de vergelijkende Godsdienstwetenschap“ (S. 295—306) von Interesse 
und Wert, erginge der Verfasser sich nicht in apodiktischen Ausspriichen, die allzu ein- 
fach und kategoristisch sind, als daB sie durch die viel komplexeren Tatsachen der 
religionsgeschichtlichen Wirklichkeit gedeckt werden kénnten (S. 301: Entwicklung der 
magischen Praktiken, Entstehung des _,,Fetischismus“, Magismus und des Mana-Be- 
griffes: Analyse des Schamanismus). Auf die Tatsache einer aus dem inneren Asien 
vorstoBenden Welle des Schamanismus hatte DE Br, S. J., in seinem Abri&B der Ge- 
schichte der Zauberei im kirchlichen Mittelalter (,,La sorcellerie dans 1’Histoire ecclé- 
siastique“, S.179—193) wohl notwendig Bezug nehmen miissen. Der kulturhistorische 
Zusammenhang ist zweifellos da, bisher kaum irgendwo entsprechend beachtet! Ein 
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Gegenstiick findet Dr Bit’s Arbeit in P. Cares’ ,,La sorcellerie dans la pense et la 
pratique des Missionaires d’Orient au XVIe siecle“ (S. 194206). Eine Beziehungs- 
forschung im genannten Sinne ware auch hier dankbar und ergebnisreich gewesen. 

Wahrhaft dankschuldig aber sei noch eine Arbeit verzeichnet: E. KELLER’S, 
C.S. Sp., vorziigliche Auseinandersetzung mit einer heute noch zah eingenisteten reli- 
gionsgeschichtlichen Theorie: ,,M. Lévy-Brtue et le Prélogisme des Primitifs“ 
(S. 125—141). KELLER ist Forscher-Missionar, der die Haltungen seiner Eingebornen 
(Kamerun) aus ihrem Seelenleben zu verstehen sucht, und er ist ein ebenso guter Kenner 
Lievy-BrtuL’s. Darum wirken seine Feststellungen so frappant und iiberzeugend, Er ist 
berechtigt, Livy-BrtHL entgegenzuhalten: ,Généralisations illégitimes, par négligence 
de réalité. ,,Il est facile, avec ces procédés, de creuser un fossé infranchissable entre 
primitiv et civilisé; mais ce fossé, il vient de vous, il n’est pas dans la réalité” 
(Salzi28): . 

Mit seinem reichen und originalen Material wird dieser Band des Léwener Mu- 
seum Lessianum in seiner kritischen Sichtung und Durchleuchtung des Begriffs- und 
Tatsachenkomplexes ,,Magie“ (Sorcellerie), auch wenn er zunichst als moral-pastorale 
Unterweisung der Missionare gedacht ist, dem Religionsethnologen eine ergiebige Fund- 
quelle und ein brauchbarer Berater sein kénnen und als solcher in wissenschaftlichen 
Fachkreisen verdientermaBen sich Geltung verschaffen. L. WALK — Wien. 


Frobenius Leo. Schicksalskunde. (Schriften zur Kulturkunde von Leo Fro- 
benius. Band V: Schicksalskunde.) 211 SS. in 8°. Weimar 1938. Verlag 
HERMANN Boutau’s Nachf. Preis: geb. RM 5.20. 


Die ,,Schicksalskunde“ erdéffnet mit ihrer zweiten Auflage die Reihe der zum 
65. Geburtstag des Autors in Neuausgabe erscheinenden ,,Schriften zur Kulturkunde“. Das 
Buch ist ein Kompendium seiner Kulturmorphologie, eine kurzgefaBte Paideuma-Lehre. 
Die Paideuma-Idee ist Grundgehalt und Zielrichtung aller GeistesduBerungen des alteren 
Fropenius. Wir kénnten das vielleicht in seine eigene bildhafte Sprache iibersetzen: 
Er hat die Paideuma-Idee nicht geschaffen, er ist von ihr ,,ergriffen” worden, ist von 
ihr ,,besessen“. Der Mensch in solcher Zeit ,sieht nur noch das Eine, das iiber alles 
andere erhaben Erscheinende“, Charakteristisches Begleitsymptom der »Ergriffenheit® 
aber ist allzeit die Vereinseitigung (s. S.180f.). Was wir in der ,ochicksalskunde“ vor 
uns haben, ist der geistvoll-eigenwillig vorgetragene, bisweilen von der wissenschaft- 
lichen Tatsachenunterlage sich ablésende Versuch einer kulturhistorischen Ganzheits- 
lehre, einer Phanomenologie der verpersonlichten Kulturseele. Mit dem Tode des bis in 
seine letzten Tage erstaunlich fruchtbaren Forscher-Philosophen diirfte diese Idee wohl 
in ihren ersten Anfangen stecken bleiben; sie war zu ausschlieBlich auf die e ine Person- 
lichkeit gestellt. Zur tatsachlichen Klarung scheint es nicht iiberiliissig, festgestellt zu 
haben, da& im Gegensatz zur paideumatischen Kulturidee eines FRoBENIUS der Kultur- 
kreisbegriff GRAEBNER-ScHMIDT’scher Pragung ein wesentlich anderes ist: nicht ein 
Kultur erzeugendes, Kultur ausgliederndes a priori-Seiendes, sondern die schOpferisch- 
geistige Antwort eines bestimmten Menschenkreises auf die natiirlichen Gegebenheiten 
seiner Innen- und Umwelt, also ein bewuBt und gewollt Erzeugtes; geschichtlich 
Gewordenes. 

Seines paideumatischen Kulturschemas willen wird Fropenius konstruktiv bis zu 
klassisch-evolutionistischen Reihungen und Ordnungen. Man iiberschaue etwa den kultur- 
morphologischen Stufenbau S.150f. und 203—205. Im einzelnen: ,,Die Gestaltwerdung 
der ,Gottheiten‘ und ,G6tter‘ kann (!) nur eine spate Erscheinung im Werden der Kultur 
sein’ (S.135); oder: Erst in einer verhaltnismaBig spaten Periode (Einsetzen der III. 
der Venus-Konstellation) tritt die Erscheinung des Todes in das Bewuftsein und ad 
damit die Daseinsfrage zum Problem (S. 133). Derartiges und noch anderes ist nur aus 
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des Verfassers ,,Ergriffenheit“ von seiner Idee einigermaRen erklarbar, So gleitet er 
in geistvoll sein sollende Philosopheme hiniiber, wo kulturhistorische Tatsachlichkeiten 
sich bereits verfliichtigt haben. Auf der ethno-mythologischen Tatsachengrundlage be 
harrend, bedauert man es, ihm auch in seine Raumbild- und Zahlensymbolik hinein 
— so dankenswert die hier in erstmaliger Thesenstellung gebrachten Anregungen sind — 
nicht vorbehaltlos folgen zu kénnen. Die Konstellationen: zu- und abnehmender Mond 
als Briider-Gegensatzpaar (reine Mondmythologie), Licht- und Schwarzmond, oder 
abnehmender Lichtmond - Sonne als verschiedengeschlechtiges Geschwisterpaar (Mond - 
Sonnenmythologie), die so weithin die Mythologie (z.B. Stidostasiens) geradezu be- 
herrschen), sind ganzlich aus dem Betrachtungskreis ausgeschaltet (s. S.115). Ein 
gleiches Schicksal ist den mythologisch bedeutsamen Zahlen 7 und 9 widerfahren. Ganz 
richtig wird die 3 als die lunare »Zahl der Zeitordnung“ aufgefaBt, nicht mehr richtig 
aber ist es — so spekulativ schén das in der Gegeniiberstellung auch sein mag —, die 4 
als die solare Zahl der Raumordnung urspriinglich und einfachhin zu betrachten. Wir 
haben viel Grund, anzunehmen, daB auch diese Zahl Alter ist in ihrer Bedeutung als 
Symbolzahl der Mondvierteilung und damit der lunaren »Wirbelbewegung“ (Swastika), 
denn als solarer Ausdruck des in der Horizontalen basierenden Raumgefiihls. 

Die Darlegungen der Paideuma-Lehre sind umrahmt von Erorterungen iiber das 
»schicksal“: eine Geschichtsphilosophie in paideumatischer ,,Wesensschau“, Der 
Paideuma-Ganzheitsbegriff wird als das ,,Schicksal“, das Schicksal des deutschen Volkes 
im besonderen, aufgezeigt. ,,Soweit“ — glaubt der Verfasser mit Befriedigung von der 
Erstausgabe des Buches (1931) feststellen zu kénnen — in ihr von Deutschlands Schick- 
sal gesprochen wurde, hat sich die Diagnose als richtig erwiesen“ (S.9). Das Urteil 
dariiber sei jedem einzelnen iiberlassen. L. WaLk — Wien. 


Much Rudolf. Die Germania des Tacitus. XII + 460 SS. Mit einer Karte und 
20 Abbildungen auf 12 Tafeln. (Germanische Bibliothek, Erste Abtei- 
lung, V. Reihe, 3. Band.) Heidelberg 1937. Cart Winter’s Universitits- 
buchhandlung. Preis: geh. RM Pe coe Maia 


Mucn darf als einer der letzten in der Reihe der groBen Klassiker der Germanistik 
bezeichnet werden und als Ubergang zu einem neuen Forschertypus auf dem Gebiete der 
germanischen Altertumskunde. Ein GroéSter war er jedenialls durch die ihm eigene Wiirde, 
durch die tiefe Lauterkeit, Lebendigkeit und Giite seines Wesens, durch die strahlende, 
frohliche Kraft seines Lehrtalents. Insbesondere wer das warme Aufleuchten all dieser 
Eigenschaften bei ihrem Sonnenuntergang miterleben durfte, wird die Begegnung mit 
MucH zu den besonderen Gnadenfiigungen, zu den geistig aufs hdchste bereicherten 
Strecken seines Lebens zihlen. 

Zur Germanistik alter Schule gehérte Mucu zweifellos deshalb, weil er trotz seiner 
vollen Aufgeschlossenheit fiir Volkskunde, Prahistorie und Rassenlehre sich in seinen 
wissenschaftlichen Arbeiten im wesentlichen innerhalb des Bereiches der literarischen 
Quellen und der sprachlichen Forschungsmittel hielt, Hier lag auch das Feld seiner eigent- 
lichen GroBleistungen. Seit J. Grimm hat niemand der philologisch-etymologischen Fein- 
arbeit so viel zugetraut wie er. Und was er aus den iiberlieferten alten Stammesnamen 
auf diese Weise kulturgeschichtlich fiir die germanische Friihzeit herauszuschiirfen ver- 
stand, wird hie und da vielleicht in seiner Haltbarkeit und Tragweite bezweifelt werden 
miissen, niemals aber in seinem Gesamtwerte erschiittert und kaum wesentlich iibertroffen 
werden kénnen. Die késtlichste Perle dieser Art, vielleicht iiberhaupt das Kabinettstiick 
all der Unmenge der so charakteristischen Mucn’schen Kleinveréffentlichungen ist wohl 
seine Studie ,,Der germanische Osten in der Heldensage“ (ZfdA. 57). 

GroBere Werke stehen bei Mucu nur am Anfang und am Schlusse seiner Lauf- 
bahn. Dort die Monographie iiber den germanischen Himmelsgott, hier der Germania- 
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kommentar. Daf dieser Meister in seinen Vorlesungen immer wieder auf die alteste 
literarische Stromquelle unserer Kenntnis von den Altgermanen zuriickkam und schlieB- 
lich gerade seine diesbeziiglichen Erklarungen dazu beniitzte, um gewissermaBen den 
selbstkritisch nachgepriiften Reinertrag seiner eigenen weitverstreuten Forschungen 
zusammenzufassen, ist keineswegs als bloBer Zufall zu betrachten. Er wollte in dieser 
entscheidenden Sache das Urteil nicht den Latinisten, die er schelmisch gerne als 
die ,,Klassikaner“ bezeichnete, iiberlassen und noch weniger den Wirthianern und 
Teudtianern, Sein Gutachten bedeutet trotz aller Reserve im groBen und ganzen 
eine Rechtfertigung des Tacitus gegeniiber CarsAr und damit eine Zuriickweisung 
jener, die zugunsten ihrer Luftkonstruktionen die so verschwommenen und diirftigen An- 
gaben des CaEsar begreiflicherweise vorziehen. Gleichzeitig werden aber auch ganz 
deutlich diejenigen in die richtigen Schranken gewiesen, die NorpEn’s bekannte Arbeit 
dahin verstehen zu diirfen glaubten, daB die schleimigen Myzelien einer antiken ethno- 
logischen Motivik die wahren Tatbestande bei Tacitus so stark uberwuchern, daB man 
so gut wie gar nicht mehr sagen kénne, wie es wirklich gewesen sei. Gewinnt man auch 
den Eindruck, da& Mucu manchmal, um den Einklang zwischen dem Wortlaut der Ger-~ 
mania und unserem sonstigen Wissen iiber die friihgermanische Kultur herzustellen, frag- 
liche Lesearten deckt (z. B. invicis statt vicinis hinsichtlich der Feldwirtschaft, S. 233 f.), 
ja, daB er sich mitunter selber, um einen Namen aufzuhellen, fast ins Spielenische ver- 
liert (z. B. wenn er Istaevones mit ,,iste“, d.h. dem Teufel in Verbindung bringt, S. 26), 
nach einem sorgfaltigen Studium des Mucn’schen Werkes wird man sich fast iiberall 
noch mehr als bisher bedenken, etwas von den taciteischen Nachrichten einfach in den 
Wind zu schlagen. 

Im iibrigen wollen wir uns hier auf das Wesentliche beschranken. Um was es da 
am meisten geht, ist, MucuH’s Kommentar und iiberhaupt sein ganzes Lebenswerk richtig 
einzuordnen in den Gesamtstand der heutigen Germanenforschung. Aus dem Nachlaf 
des Meisters erhalt man nicht das richtige Bild, von welcher Bedeutung es war, daB er 
gelebt hat. In seinen Schriften erscheint er der Hauptsache nach nur als Vollender alter, 
solider Methoden. In Wirklichkeit war er aber gewiB wie kein anderer der Bahnbrecher 
und Erzieher einer neuen Forschergeneration. Stammen doch die hervorragendsten auf 
Herausstellung des Arteigenen im alten Germanentum bedachten Junggermanisten aus 
seiner Schule. Der konservative Mucn stand keineswegs in allem auf ihrer Linie, vor 
allem war er voll Ehrfurcht vor dem Christentum. Aber den sanctus amor patriae 
et naticnis propriae, das sorgfaltige Bedachtsein auf das Sondergeprage, das alle Er- 
scheinungen des geistigen und materiellen Lebens der alten Germanen aufweisen, das 
Bestreben, dem nordischen Gedanken richtige Geltung zu verschaffen, ohne den Phan- 
tasten in die Hande zu arbeiten, das alles haben sie von ihm, und sie sind durch ihn 
zweifellos zu einem notwendigen Gegenpol gegeniiber weitausgreifenden Synthesen, wie 
wir Kulturhistoriker sie pflegen, geworden. Mégen sie aber dariiber nicht vergessen, daB 
Mucu die grundsatzliche Berechtigung einer solchen, gewiB sehr heiklen allgemein 
volkerkundlichen Betrachtung der Germanenkultur neben der innergermanischen For- 
schungsweise durchaus anerkannte und forderte, ja sogar selber davon mitunter, z. B. in 
der Srecer-Festschrift, einen durchaus freundlichen Gebrauch machte. Noch in seinem 
SchluBwerke, eben in unserem Kommentar, erwahnt er auf S. 381 ohne jede bittere Ver- 


dachtigung, mit dem ihm eigenen aufbauenden Wohlwollen, eine einschlagige Arbeit der 
Anthropos-Richtung. Atots CLoss — Graz. 


Schomerus Rudolf, Dr. Die Religion der Nordgermanen im Spiegel christlicher 
Darstellung. 1\V+164 SS. Borna, Bez. Leipzig, 1936. Verlag von ROBERT 
Noske. Preis: kart. RM 6.60, geb. RM 7.20. 


Es bedarf der heute so selten gewordenen Gerechtigkeit gegen das Christentum, 
wenn beurteilt werden soll, wie weit die christlichen Berichterstatter uns ein richtiges oder 
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ein verzerrtes Bild iiber das Heidentum der Altgermanen iiberliefert haben. Fiir das 
Festland hat Bouprior das Notigste herausgearbeitet. Noch viel wichtiger war es, nun 
auch einmal das nordische Quellmaterial auf seine christliche Durchsiebung und Uber- 
malung hin zu iiberpriifen, denn dieses Schrifttum ist bekanntlich viel umfangreicher und 
gehaltvoller als der siidliche Quellenbestand, stammt aber, die als Zeugin so hoch- 
bewertete Islandsaga nicht ausgenommen, in der fertigen Form durchaus aus christ- 
lichem Munde. 

SCHOMERUS, ein Géttinger Dissertant und nicht der Hallenser Religionshistoriker, 
bringt Sachlichkeit und Sachkenntnis genug mit, um eines der dankenswertesten Biicher 
zu liefern, die in den letzten fiinf Jahren iiber Germanenreligion vorgelegt wurden, Das 
Uberraschendste an seinen Ergebnissen ist wohl dies, daB sich eine eigene Gruppe von 
Berichten heraushebt, namlich Snorr1, ADAM von BREMEN und Vatnsdoelasaga, die 
das germanische Heidentum als eine Vorbereitung auf das Christentum ansieht und es 
infolgedessen haBlos betrachtet. Das geht so weit, daB& bei SNorRI sogar Odin christ- 
liche Ziige erhalt (S. 133). Wenn dabei auch manches Christliche unrichtig ins Alt- 
germanische hineingesehen (S. 132) oder gar das Heidnische bewuBt ausgehéhlt wird, 
im groBen ganzen ist das Bild bei Snorrr, insbesondere aber in den sogenannten 
Islandergeschichten (Familiensagas, unter diesen besonders die Eyrbyggjasaga) und in 
der Landndmabok wahrheitsgetreu entworfen. Mit Ausnahme der Hrolf saga kraka 
(S. 57) fehlt der christliche Geist auch den mythischen Fornaldarségur. 

Dagegen herrscht anderwarts, naémlich in den Bekehrergeschichten der Konigs- 
und der Bischofssagas, eine vom spanischen Suebenmissionar, dem Bischof MARTIN VON 
Bracara, beeinfluBte, in Rimperr’s Vita Ancari besonders aufdringlich werdende Nei- 
gung, in den germanischen Géttern Teufel und im Kult Teufelswerk zu sehen. Saxo ist 
von dieser Sucht zwar frei, aber sein HaB ist deshalb nicht geringer, er iibertreibt alles 
ins AbstoBende und Bizarre. Trotzdem blickt aber auch in dieser Gruppe der echte Sach- 
verhalt tiberall geniigend durch. Wo die Damonisierung vorwaltet, wird zwar gewohnlich 
entstellt, aber seltener glatt erfunden, und bei Saxo fallt bekanntlich den Kennern der alt- 
osteuropdischen Vélkerkunde seit langem der merkwiirdige Zusammenklang des Motiven- 
kreises um Ofthinus mit den kaukasisch-ossetisch-skythothrakischen Zustanden auf, iiber 
den Saxo nicht literarisch unterrichtet sein konnte und dessen germanische Entsprechun- 
gen er auch nicht aus den Fingern gesogen haben kann. Diese (von uns, nicht von 
SCHOMERUs gemachte) Feststellung iiberhebt natiirlich nicht der Miihe, im einzelnen genau 
nachzuprtifen, wie weit man den Berichten trauen darf. Im einzelnen scheint mir 
SCHOMERUS in dieser Hinsicht iiberkritisch zu sein. So, wenn er S. 91 die Behauptung 
von einer Speisung der Gotterbilder als christliche Erfindung hinstellt. Birkexr hat doch 
klar gezeigt, daB zum mindesten der Julpuppe Korner und Bier gereicht wurden. Auch 
daB hinter den Beschworungen von Geistern in Steinen offenkundig Schamanismus und 
nicht bloBe Erfindung steckt (S, 80), entgeht ihm, weil er nicht vélkerkundlich orientiert 
ist. Am allerwenigsten kann Wodan’s Zauberei und Totenmagie als bloBe christliche 
Damonisierung angesprochen werden. Kaum zu itiberzeugen vermag ScHomeRus dann 
mit seiner Leugnung einer Verschlechterung des alten Heidentums gegen das Ende hin. 
Was er da beziiglich des Menschenopfers S. 106 ff. ausfiihrt, beruht doch fast lediglich 
auf der falschen Annahme, daB ein Zug unglaubwiirdig sei blo& deshalb, weil er in 
mehreren Parallelerzahlungen nur einmal vorkommt. Warum dies? Insbesondere aber, 
wie kann man iibersehen, daB das Hangeopfer an Statten, wo in alter Zeit nur das Sumpf- 
opfer berichtet ist, spater stark hervortritt, und wie kann man bezweifeln, ob Odin’s Titel 
als Hangagud hinreichend beweise, daB das (schamanistische) Erstickungsopfert Odin 
besonders zugehGre (S. 113: ,,natiirlich diirfen wir daraus nicht auf den Kult der Zeit 
schlieBen“), wo Scuomerus doch selber auf S. 63 eine Strophe aus der Halfsrekkasaga 
zitiert, aus der ganz klar folgt, daB der am Galgen Geopferte Odin gehorte. In volker- 
kundlicher Sicht wird durchaus klar, warum sich gerade an Odin so stark der christ- 
liche Vorwurf des Teufelswerkes anheften konnte. 

Eine zweite, weit harmlosere Fehlerquelle bei der Wahrheitsvermittlung iiber die 
nordischen Religionsverhdltnisse liegt in der Verwendung von Einwanderungsfabeleien, 
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sie seit dem 7. Jahrhundert in den gelehrten Geschichten Frankreichs iiblich werden. 
Am stirksten sind sie bei SAxo und in Srorri’s Heimskringla festzustellen. Sie sind ganz 
eingebettet in eine gewisse euhemeristische Manier, wonach die Asen urspriinglich 
Menschen (und Odin ein Hauptling) waren. Man darf dem nicht im geringsten trauen. 
Aber auch die in solcher Auffassung naheliegende Gegenvorstellung von Unsterblichen, 
die Menschen wurden und dann auf Erden weilten und wandelten, war fiir die Germanen, 
wenn ihnen auch nicht ganz fremd (Rigr und Gétter als Stammvater!), doch sicher nicht 
so charakteristisch, wie es in diesen Quellen manchmal den Anschein haben konnte. 
Dieser Euhemerismus verbindet sich hartnackig mit der Behauptung, die Asen (mit Aus- 
nahme Thors!) seien aus Osten eingewandert: bald hei&t es aus Asien, bald aus Byzanz 
(d.i. Thrakien! S. 52, Anm, 7), bald aus der Scythia magna (S. 25). ScHOMERUS wird 
in diesen Dingen besonders ausfiihrlich und das ist gut so, weil sich neuerlich wieder 
fragt, ob nicht Sain doch irgendwie im Rechte war, wenn er einen geschichtlichen Kern 
hinter diesen Wanderungsberichten vermutete. HEUSLER hat zwar 1908 mit sehr be-~ 
achtenswerten Griinden gegen diese Meinung angekampft und SCHOMERUS erweitert das 
seinerzeit vorgebrachte Gegenmaterial noch merklich, besonders beziiglich des truge- 
rischen Gleichklanges von dss—Asien (S. 23) und Scythia—Svithiod (S. 25). Dem steht 
aber noch immer zweierlei gegeniiber: Erstens, dab der Wodanismus gerade mit den 
skythisch-thrakischen Verhdltnissen des 6. Jahrhunderts vor Christus so unverkennbare 
Beziehungen aufweist. Zweitens, daB nach dem eigenen Gestaindnis von ScHOMERUs die 
diversen Berichte von der Aseneinwanderung aus Osten keineswegs auf eine einheitliche 
literarische Wurzel zuriickzufiihren sind, daB z. B. die Skjoldungasaga und Art in dieser 
Sache voneinander unabhangig sind (S. 25). Natiirlich liegt es mir ferne, daraus einen 
vollgiiltigen Beweis fiir die Ostthese ableiten zu wollen, wie mir das TRATHNIGG in 
liebenswiirdiger und billiger Verdrehung unter anderen noch bequemeren und 4rgeren 
Verdrehungen vorgeworfen hat, ohne daB ich bisher Gelegenheit erlangt hatte, ihm sach- 
lich zu antworten. Fiir ein besseres Verstaindnis des Wodanismus scheinen mir jene An- 
gaben, freilich nur im Zusammenhalt mit anderweitig, namlich auf vélkerkundlichem 
Wege erschlossenen Tatsachen, keineswegs belanglos. Es kann durchaus sein, daB sich 
hinter jenen etymologischen Spielereien und gelehrten Fabeleien eine echte, alte Tra- 
dition verbi gt. 


wie 


Da eine zweite Auflage gewiB zu erwarten ist, ware es wiinschenswert, wenn 
ScHomerus die hier vorgebrachten Gesichtspunkte ausfiihrlicher mitberiicksichtigen 
wollte. Atots CLtoss — Graz. 


Von Fickstedt Egon Freiherr. Rassenkunde und Rassengeschichte der Mensch- 
heit. 1. Band: Die Forschung am Menschen. 1.—4. Lieferung. F. Enke, 
Verlag, Stuttgart. Preis: geh. Lig. 1—4 RM 33.40. 


Das groBe Werk E1cxstept’s: Rassenkunde und Rassengeschichte der Menschheit 
hat binnen kurzer Zeit eine Neuauflage auf erweiterter Grundlage erfordert, und in 
gleicher vorziiglicher Ausstattung liegen nun die ersten Lieferungen der zweiten Auflage 
vor. ErcKsTEpDT’s besonderes Verdienst ist es, dem unentbehrlichen Lehrbuch der Anthro- 
pologie von Martin, das vor allem die Aufnahmetechniken und die Methoden der Auf- 
nahmen nebst einer uniibersehbaren Fiille an wertvollen Einzelbeobachtungen den anthro- 
pologisch interessierten Fachkreisen bietet, ein Handbuch iiber die lebende Menschheit 
der Erde in ihrer rassenkundlichen Zusammensetzung gegeniibergestellt zu haben. Nicht 
nur die Anthropologie, sondern auch die Geographie in ihrer Verbundenheit mit der 
ersteren lat manche Probleme erkennen. Diesen Grundgedanken hat der Breslauer 
ue und verdienstvolle Forschungsreisende in seinem Werke erfolgreich ver- 
wirklicht. 


Bibliographie. 451 


Eine griindliche Einfiihrung in das Wesen und in die Gliederung des Rassen- 
begriffes, umfassende Erklarungen zu den Begriffen Volkskérper, Nation und Typus 
bilden das einleitende Kapitel. Eine Ubersicht iiber die Lehr- und Arbeitsstitten sowie 
eine Geschichte der Forschung am Menschen 1aBt die Entwicklung des naturhistorischen 
Denkens in den verschiedenen Zeiten und bei verschiedenen Vélkern erkennen. 

Im folgenden Kapitel werden die Arbeitsweisen des Anthropologen besprochen. 
Abformen, Rekonstruktionen, Lichtbild- und MeBtechnik werden erscho6pfend erlautert. 
Beziiglich der Darstellung von Proportionsfiguren méchte ich darauf hinweisen, da wir 
endlich mit der bisherigen Darstellungsart brechen und an Stelle derselben Proportions- 
figuren mit groBerer Anschaulichkeit anfertigen sollten. Diesbeziiglich m6chte ich nur 
an die Merker’schen Masai-Untersuchungen erinnern, die uns als wertvolles Muster- 
beispiel dafiir dienen kénnten. 

Die biostatistische Aufarbeitung wird an gut gewahlten Beispielen erldutert; 
winschenswert ware nur, wenn auf die mathematischen Theorien und deren Anwendbar- 
keit in der Anthropologie in einer neuen Auflage tiefer eingegangen wiirde. 

Die ersten vier Lieferungen des Werkes sind als sehr wertvoller Behelf fiir jeder- 
mann zu bezeichnen, Ropert RourTIt. 


Weinert Hans, Dr. Entstehung der Menschenrassen. 313 SS. in 4°. Mit 
184 Einzelabbildungen und 7 Rassenkarten. Stuttgart 1938. Verlag 
FERDINAND Enke. Preis: geh. RM 17.—, geb. RM 18.80. 


WEINERT ist wohl einer der erfolgreichsten Arbeiter auf dem Gebiete der stammes- 
geschichtlichen Entwicklung des Menschengeschlechtes. Sein vorliegendes Werk zeichnet 
sich daher durch eine Fiille wertvollster Anregungen aus, die bestens fundiert erscheinen 
und die phantasiereichen Darstellungen der stammesgeschichtlichen Entwicklung der 
Menschheit mancher Forscher durch erarbeitete Tatsachen ersetzt. Ausgehend von einer 
siebenstufigen Erdschichtenkarte, werden die uns bisher bekannten Skelettfunde in die 
zugehorigen Erdschichten eingeordnet und dadurch Zusammenhdnge festgestellt, die fiir 
die Rassengeschichte der Menschheit von groBer Bedeutung sind. Der Verfasser betont 
jedoch selbst, daB die Ergebnisse nur als ein Versuch) zu werten sind, denn zeitliche und 
rassische Einordnung fossiler Menschenfunde sind nicht immer eindeutig durchzufiihren. 
WeInERT schlieBt an die Fiscuer’sche Rassenentwicklung aus einer mittleren oder 
europiden und je einer negriden und mongoliden Seitenlinie an. Wohl ist diese Dreiteilung 
der Menschheit eine alte Grunderkenntnis, doch wurde bisher noch von niemanden diese 
Erkenntnis auch auf die Paldoanthropologie iibertragen. Dieser Versuch muB als voll- 
kommen gelungen bezeichnet werden und wohl jedermann, der sich mit den Problemen 
der Menschen- und Rassenentstehung befassen will, wird aus diesem Buche WEINERT’sS 
auBer vielen Erklarungen auch manch wertvolle Anregung erhalten. Studierenden ist es 
besonders als sehr gute Einfiihrung in die groBe Problematik der Anthropologie an- 


zuempfehlen. Rospert Routit. 


Andree Julius. Der eiszeitliche Mensch in Deutschland und seine Kulturen. 
Mit Beitragen von F. K. Bicker, W. HU tie und H. Piesker. 758 SS. 
in gr.-8°. Mit 306 Abbildungen im Text und 25 Tabellen. Stuttgart 1939. 


Verlag FERDINAND ENKE. 
Das Buch von AnpREE ist aus drei Griinden von Bedeutung: Erstens, weil es 


das jetzt bekannte altsteinzeitliche Material Deutschlands (mit Ausnahme Osterreichs) 
iibersichtlich zusammenstellt und eine umfassende Schrifttumszusammenstellung bringt, 
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zweitens, weil es die von F. WIEGERS geforderte geologische Betrachtungsweise in 
einem bisher noch nicht gefiihrten Umfange verwirklicht, und drittens weil es bei der 
Auswertung des Fundstoffes Wege aufzeigt die in der europaischen Palaolithforschung 
bis jetzt noch nicht beschritten wurden. Der erstgenannte Punkt macht die Arbeit un- 
entbehrlich. Zum zweiten Punkt vermag ich als Nichtgeologe keine Stellung zu nehmen; 
ich bin daher auch nicht in der Lage festzustellen, ob die vom Verfasser vorgenommenen 
erdgeschichtlichen Datierungen und Zuweisungen zutreffen. Eine Uberpriifung gerade 
dieses Punktes scheint mir aber besonders wichtig zu sein, da ANDREE auf die genaue 
erdgeschichtliche Zuweisung groBen Wert legt und auch auf diesen wieder viele seiner 
SchluBfolgerungen aufbaut. Selbstverstindlich legt der Verfasser das nordische Eiszeit- 
system seinen Datierungen zugrunde. In diesem Zusammenhang mu man es sehr be- 
dauern, da er anscheinend keine Zeit mehr aufzubringen vermochte, um das Oster- 
reichische Paldolithikum mitzubehandeln, da es vielerlei Moglichkeiten bietet, um an 
Funde des Altreiches anzukniipfen. Erhohte Aufmerksamkeit durch den Kulturhistoriker 
verdient aber dann der dritte Punkt. Zu ihm gehort an erster Stelle die terminologische 
Stellungnahme AnprEE’s, der die bisher iibliche Gliederung der altsteinzeitlichen Funde 
in eine Klingenkultur und eine Faustkeilkultur verwirft, ganz zu schweigen davon, daB 
der Begriff der Knochenkultur scharfstens abgelehnt wird. Der Verfasser unterscheidet 
fiir das deutsche Paldolithikum eine Handspitzen-, eine Blattspitzen- und eine Klingen- 
kultur, von denen die erste und die dritte begrifflich der Klingenkultur und die zweite der 
Faustkeilkultur entsprechen. Terminologische Fragen sind stets heikel gewesen, da meh- 
rere verschiedene Namen fiir den gleichen Gegenstand immer Verwirrung angestiftet 
haben. Es wird daher auch im vorliegenden Falle die Zukunft entscheiden miissen, in- 
wieweit die terminologischen Pragungen ANnprEE’s gliicklich gewesen sind. Viel wich- 
tiger sind dann aber die Fragen, die sich mit der Herkunft der einzelnen Kulturen be- 
schaftigen. Darauf kommt schon Bicker in seinem Beitrage zu sprechen, wenn er zu 
zeigen versucht, daB das Aurignacien aus Mitteleuropa stammt. ANDREE fiihrt diesen 
Gedanken der bodenstaindigen Entwicklung noch weiter und versucht, den Beweis zu 
fiihren, daB auBereuropdische Kultureinfliisse im deutschen Paldolithikum nicht fiihlbar 
wurden. Dieser Auffassung entspricht auch seine Annahme von der direkten Entwicklung 
der Blattspitzenkultur aus der Handspitzenkultur. Es kann nicht geleugnet werden, dab 
sich mit der Verkiindung dieser Auffassung die deutsche Palaolithforschung in einen 
bewuBten Gegensatz zu der bisherigen Arbeitsweise stellt, die miemals an kulturellen 
Verbindungen mit auBereuropdischen Kulturgebieten gezweifelt hat. Es liegt uns voll- 
kommen fern, in diese grundsdtzliche Meinungsverschiedenheit einzugreifen, doch scheint 
es, wie wenn sich unter den Gedanken von Bicker und ANDREE auch manche brauch- 
bare und gute Hinweise befaénden. Auch in diesen Fragen wird die Zeit einmal eine 
Klarung bringen. Nach den eben gegebenen Andeutungen iiber die Auffassung von 
ANDREE iiber die Kulturentwicklung iiberrascht es auch nicht, die Versuche des Ver- 
fassers zu sehen, die sich mit dem Hinweis der bodenstandigen rassischen Entwicklung 
vom altsteinzeitlichen zum jungsteinzeitlichen Menschen beschaftigen. Der Verfasser 
schaltet damit grundsatzlich eine Einflugnahme durch andere kulturelle und biologische 
Gemeinschaften aus. Ob dies in dem von ANDREE angenommenen Umfange berechtigt 
ist, wird die deutsete Forschung noch zu zeigen haben, wenn sie der siedlungs- 
archdologischen Methode KossINNA’s auch weiterhin treu bleiben will. DaR diese Ar- 
Beis ciiearehtes taberwalet namic use Se re aaa 
ae ea Be Bi cae altesten Zeiten der menschlichen Kulturentwick- 
Rice mR aE z is : ensowenig zu _bestreiten. So gibt also das Buch 
wird daher die weitere petsehi re : eaanann Ee, § dda na ESE ol 
beitracenmedicakcnniniemde: ae is ie Hinsicht fruchtbar beeinflussen und dazu 
Tene abe eo Ree Verfasser a en Geschichte unseres Heimatbodens zu vertiefen. 
ankbar sein. RicHarp Pitrion1 — Eisenstadt. 
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Schulz Walther. Vor- und Friihgeschichte Mitteldeutschlands, VIII + 248 SS. 
mit 302 Abbildungen im Text. Gr.-8°. Halle a. d. Saale 1939. Verlag 
CaRL MARHOLD. 


Mitteldeutschland als das Kerngebiet der schnurkeramischen Kultur, mit der be- 
kanntlich das Indogermanenproblem eng zusammenhangt, hat schon seit langem eine 
zusammentassende Darstellung und Wiirdigung sciner kulturellen Eigenheiten verdient. 
Nun hat sie der beste Kenner dieses Gebietes in so anschaulicher und fliissig geschrie- 
bener Form uns geschenkt, da& wir ihm dafiir aufrichtig verbunden sein miissen. Da 
sich der Verfasser nicht allein an seine Fachgenossen, sondern vor allem an das Volk 
wendet, hat er auf das iibliche wissenschaftliche Beiwerk verzichtet, das aber durch eine 
kurze Schrifttumszusammenstellung am SchluB des Buches ersetzt wird. Die Ausstattung 
mit Bildern, Karten und Rekonstruktionen ist vorziiglich, so daR die Verwendung der Arbeit 
auch fiir den Unterricht gegeben ist. — Fiir die fachlichen Interessenten sei mitgeteilt, 
daB Scuuxz den schon von MonTetius geschépften Begriff der Leubinger Kultur wieder 
planmaBig verwendet und damit den westlichsten Auslaufer der Aunjetitzkultur bezeich- 
net; dies ist angesichts der deutlich vorhandenen Sonderauspragung zweifellos berech- 
tigt. Bemerkenswert ist dann auch das Herausarbeiten der ,,Salzmiinder Kultur“, die als 
nordische Fazies mit den bekannten Opperschéner Kannen zusammengebracht wird. 

RicHArD Pirrronr — Eisenstadt. 


Reinerth Hans. Das Federseemoor als Siedlungsland des Vorzeitmenschen. 

(Fuhrer zur Urgeschichte. Herausgeg. von H. Reinertu. Band 9.) 9. bis 

12. Tausend. 182 SS. mit XLVIII Tafeln und 69 Abbildungen im Text. 

Gr.-8°. Leipzig 1936. Verlag Curt Kapitzscu. Preis: brosch. RM 4.80, 

geb. RM 6.—. 

Die moderne Siedlungsforschung verdankt H. Rernertu iiberaus viel; seine Unter- 
suchungen im Federseemoor gehdren zu den wertvollsten Grabungen, die in den letzten 
zwanzig Jahren in Deutschland durchgefiihrt wurden, Wertvoll nicht so sehr wegen der 
vielen aufschluBreichen Funde, sondern vielmehr durch das iiberaus bunte Bild des Sied- 
lungsganges, der im Mesolithikum begann und mit der Latenekultur endete. Den Hohe- 
punkt aber stellt die Wasserburg Buchau dar, die eine zweimalige Siedlungsschicht er- 
gab. Die zahlreichen Aufschiiisse zum urzeitlichen Hausbau, die dank der konservieren- 
den Eigenschaft des Moorbodens so glanzend erhalten waren, sind eine besonders will- 
kommene Bereicherung unseres Wissens um die Bauart der Urzeit und daher kultur- 
geschichtlich iiberaus wertvoll. So muB jeder Fachmann und jeder Freund der Ur- 
geschichte REINERTH dankbar dafiir sein, daB er in so anschaulicher Weise dieses Bild der 
Vergangenheit vor unseren Augen erstehen lie’. RicHARrp Pittionr — Eisenstadt. 


Reinerth Hans. Das Pfahldorf Sipplingen am Bodensee. Fithrer zur Ur- 

geschichte. Band 10. 2. Auflage. 155 SS. in 8°. Mit 27 Abbildungen im 

Text und 32 Tafeln. Leipzig 1939. Verlag Curt Kasitzscu. Preis: 

geb. RM 6—, brosch. RM 4.80. 

REINERTH kann das hohe Verdienst fiir sich in Anspruch nehmen, die Pfahlbau- 
forschung in ganz neue Bahnen gewiesen zu haben, indem er fiir die Freilegung der 
Pfahlsiedlungen den Grabungskasten erfand. Dieser Kasten besteht darin, daB& man 
durch Errichtung eines abgedichteten Holzzaunes sich eine Grabungsflache absteckt und 
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nun das innerhalb der Umzaumung befindliche Wasser auscumpt, wodurch die nor- 
malerweise ohnehin trockene Arbeitsflache geschaffen wird. Dadurch kann man die 
Kulturschicht flachig freilegen, was im Vergleich zu der bisher geiibten Methode des 
Baggerns und Tauchens einen grundlegenden Fortschritt bedeutet. Dank der konser- 
vierenden Fundlage (unter Wasser!) konnte in Sipplingen eine Fiille von Hausgeraten 
geborgen werden, die man gewohnlich in Landsiedlungen wegen der dort herrschenden 
Verwitterungsmoglichkeiten nicht findet. Das Bild, das man dadurch vom kulturellen 
Reichtum einer Zeit erhalt, ist viel umfassender und zutreffender als das bisher bekannte 
Stiickwerk, in dem Holz- oder Knochengerate fast nicht oder nur in sehr sparlicher 
Menge vorhanden sind. Die Grabungsmethode REINERTH’s gibt dann aber auch die 
Méglichkeit, die Grundrisse der Hauser zu studieren und sie sogar auch dank der guten 
Konservierung annahernd genau zu rekonstruieren. Im vorliegenden Band legt REINERTH 
seine Grabungsergebnisse einem weiteren Leserkreise vor; daB dieser dankbar zu dem 
Buche gegriffen hat, zeigt die zweite Auflage, der hoffentlich bald eine monographische 
Behandlung der ganzen Frage folgen wird. RicHARD Prrrioni — Eisenstadt. 


Zotz Lothar F. Die Altsteinzeit in Niederschlesien. Mit Beitragen von E. Hor- 
MANN, R. Lais und K. Urescuer. VIII + 146 SS. in 8°. Mit 89 Abbil- 
dungen im Text. Leipzig 1939. Verlag Curr Kapitzscr. Preis: kart. 
RM 106.50. 


Die vorliegende Arbeit ist die reife Frucht einiger Jahre intensiver Forschung in 
niederschlesischen Hohlen, die eine ungeahnte Bereicherung unseres Wissens um den 
altsteinzeitlichen Menschen ergaben. Zorz beschreibt eingehend seine Untersuchungen 
der Helmichhéhle, der Witschelhdhle, der Kitzelhéhle, im Uhustein und Krahenstein und 
in der Reyersdorfer Héhle. Besondere Beachtung verdienen jedoch die allgemeinen Aus- 
fiihrungen des Verfassers, da sie nicht allein fiir die schlesische Landesforschung, sondern 
fiir die gesamte Paldolithforschung von Bedeutung sind. Zu diesen allgemeinen Bemer- 
kungen gehért die Auffassung von Zorz, daB die von ihm ergrabenen Steingerate aus 
den schlesischen Héhlen kein Moustérien, sondern ein Primitivaurignacien darstellen und 
daher zeitlich etwas jiinger anzusetzen sind als die alpinen Fundstellen mlit Hohlenbaren- 
resten. Das Uraurignacien im 6stlichen Mitteleuropa immer klarer herauszustellen, ist 
— falls es iiberhaupt vorhanden ist — eine dankenswerte Aufgabe, da damit Beitrage 
fiir die schon im Palaolithikum vorhandene, landschaftlich verschiedene kulturelle Ent- 
wicklung gegeben werden. Besonders bemerkenswert sind dann jedoch die Ausfiihrungen 
des Verfassers zur Frage der sogenannten protolithischen Knochenkultur, die er ebenso 
klar wie entschieden ablehnt, wobei festzustellen ist, daB seine Beweisfiihrung mit den 
von mir schon 1937 gegebenen Hinweisen iin Wort und Schrift (Urgeschichte, Handbuch 
fiir den Geschichtslehrer, $.13f.) in vieler Hinsicht iibereinstimmt. Die Ausfiihrungen 
des Verfassers zu der ganzen Frage sind deshalb so bemerkenswert, da sie aus der 
Fiille der praktischen Kenntnisse kommen, womit gerade fiir unser Problem der Vorrang 
dieser Arbeitsweise vor den noch so anerkennenswerten theoretischen Untersuchungen 
eindeutig bewiesen ist. Wenn man nun alle im Schrifttum vorliegenden Bemerkungen 
zusammenfaBt, dann wird man wohl sagen miissen, daB der 1930 geschaffene Begriff 
der Knochenkultur (alt- und jungpalaolithischer Form) als falsche Hypothese endgiiltig 
aus der Diskussion zu ziehen sein wird. Beachtenswert scheint mir dann auch der Ver- 
such von Zotz zu sein, innerhalb der wiirmeiszeitlichen Kulturen einen Wirtschaftskreis 
der Hohlenbirenjager von dem Wirtschaftskreis der Mammut-, Renntier- und Pferdejager 
abzusondern, da dadurch eine brauchbare Gliederung der wirtschaftlichen Grundlagen 
des Jungpaldolithikums gegeben ist. Zu weit darf aber diese Betrachtungsweise nicht 
gespannt werden, da sie sonst die Gefahr ins Abgleiten zu einer materialistischen Ge- 
schichtsauffassung bringt. Den Abschlu& der Ausfiihrungen von Zorz bildet eine gra- 
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phische Darstellung der altsteinzeitlichen Kulturen und Altersstufen, Der Verfasser 
scheidet hiebei zwischen der Reihe der Klingenkultur und der Faustkeilkultur, deren 
verschiedenartige Verzahnung er gut zur Darstellung bringt; nicht zutreffend scheint 
mir jedoch seine Ableitung des Moustérien vom Micoquien (und damit der Handspitzen- 
kultur von der Faustkeilkultur) zu sein, da er hiebei die vollkommen verschiedenartige 
Tendenz iibersieht, die in der Geratzurichtung der Handspitze im Gegensatz zum Faust- 
keil zum Ausdruck kommt. Es scheint mir daher auch nicht gliicklich zu sein, den Begriff 
der Handspitzenkultur dem der Klingenkultur gegeniiberzustellen, da ja beide die 
Abschlagtechnik iiben und sich daher als die Auswirkungen einer gleichen Gerdat- 
zurichtungstendenz erweisen. Wenn wir uns in diesen Einzelheiten mit Auffassungen von 
Zotz nicht einverstanden erklaren konnen, so dindert dies nichts an der Tatsache, daB 
sein Buch einen bedeutenden Fortschritt in der Altsteinzeitforschung bedeutet und daher 
fiir die kommenden Jahre grundlegend bleiben wird. 
RicHARD Pirrroni — Eisenstadt. 


Schultz Hans A. Bilder aus der Vor- und Friihzeit der Preupischen Oberlausitz. 
16 SS. und 33 Tafeln. 8°. Leipzig 1938. Verlag Curt Kapitzscu. Preis: 
kart. RM 1.90. 


Das handliche Biichlein bringt neben einem kurzen einfiihrenden Text, in dem 
auch manche dankenswerte Einzelausfiihrungen enthalten sind, ein reiches archdologi- 
sches Material in iibersichtlicher Anordnung, so daB nicht allein der Fachmann eine gut 
brauchbare Einfiihrung in die Urgeschichte einer weniger bekannten Gegend erhiilt, 
sondern auch der Laie auf den Reiz der dem Boden entnommenen Funde hingelenkt 
wird. Das Biichlein ist darum ein ausgezeichnetes Werbemittel fiir die heimische Ur- 
geschichte, der nicht genug Freunde zugefiihrt werden kénnen. 

RicHArD Pittroni — Eisenstadt. 


Detering Alfred. Die Bedeutung der Fiche seit der Vorzeit. VI + 198 SS. in 8°. 
Mit 81 Abbildungen im Text. Leipzig 1939. Verlag Curt Kapsitzscu. 
Preis: kart. RM 13.50. 

Die Arbeit ist ganz im Sinne des Griinders der Anstalt fiir Volkheitskunde, Hans 
HAHNE, dem sie auch gewidmet ist, abgefaBt. Sie bringt daher den dankenswerten 
Versuch, Vorzeit und Jetztzeit miteinander zu verkniipfen, und vor allem im Brauchtum 
die ununterbrochene Linie iiber 4000 Jahre aufzuzeigen. Dieses Bestreben muB im Sinne 
einer Historisierung der volkskundlichen Forschung warmstens begriiBt werden, da erst 
wenige Autoren sich an derartige Arbeiten herangewagt haben. Dem Gegenstand ent- 
sprechend, enthalt das Buch DrETertina’s eine auf den ersten Blick disparate Material- 
fiille, die sich jedoch sinnvoll um den Kern — die Bedeutung der Eiche in der Urzeit 
fiir alle Zweige des taglichen Lebens — gruppiert, Die Ausfiihrungen DETERING’s klingen 
in manchen Punkten zu schematisch und dogmatisch, so daB erst eine vertiefte Forschung 
auf alle Fragen eine endgiiltige Antwort wird geben kénnen. Besonders wertvoll sind 
aber die als Anhang gebrachten Listen, in denen die Verwendung der Eiche fiir die 
verschiedensten Gebrauchsgegenstande angegeben ist; man findet da eine Fiille von 
Stoff, die fiir Arbeiten auch auf anderen Gebieten besonders niitzlich sein wird. So ist 
das Buch in seiner Gesamtheit bestens zu begriiBen und der volkheitskundlichen 
Forschung viel Erfolg zu wiinschen. Ricuarp Pirrioni — Eisenstadt. 
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Jankuhn Herbert. Heithabu, eine germanische Stadt der Friihzeit. 2. Auflage. 
207 SS. in 8°. Mit 207 Abbildungen im Text und 4 Planen. Neumunster 


in Holstein 1938. Verlag KARL WACHHOLTZ. 

Die schon nach einem Jahr fallige Neuauflage des Buches zeigt klar das Bediirfnis 
weiter Kreise, sich iiber die wichtigen Ergebnisse der Grabungen in der wikingischen 
Stadt zu informieren. In iibersichtlicher Form faBt JANKUHN die bisher geschdpften 
Kenntnisse zusammen, zeigt die noch offenen Probleme auf und versucht mit gliicklicher 
Hand, die historischen Nachrichten mit dem Ausgrabungsbefund in Verbindung zu 
bringen. Es entsteht damit ein in sich geschlossenes Bild von der germanischen Kultur 
des friihen Mittelaiters, das sicherlich geeignet ist, unsere bisherigen Kenntnisse iiber 
den Norden jener Zeit zu vertiefen. In diesem Sinne wire es sehr zu begriiBen, wenn 
auch die Schule von den wichtigen Arbeiten des Kieler Museums. Kenntnis nehmen 
wiirde. Vielleicht schenkt der Verfasser noch eine kurze, speziell fiir diesen Zweck ge- 
schriebene Zusammenfassung der Offentlichkeit, wenn einmal die endgiiltigen Leitlinien 
der Geschichte von Haithabu festgelegt sind. RicHARD Pirtroni — Eisenstadt. 


Schmidt R. R. /ungsteinzeitsiedlungen im Federseemoor. Mit Beitragen von 
Hans REINERTH und GeorGc Krart. 1.—3. Lieferung. S.1—266 mit 
30 Tafeln und 213 Abbildungen im Text. Stuttgart 1930—1937. Verlag 


FERDINAND ENKE. 

Obwohl das Werk noch nicht abgeschlossen vorliegt, verdient es eine entsprechende 
Bekanntgabe in Fachkreisen und vor allem in Kreisen der Ethnologen, da ihnen einmal 
Gelegenheit geboten ist, eine nach modernsten Grundziigen durchgefihrte Grabung 
kennenzulernen und dabei auch die vielfachen Aufschliisse zur Frage der urzeitlichen 
Siedlung zu studieren. Die planmaBigen Ausgrabungen des Verfassers und seiner Mit- 
arbeiter — vor allem H. ReinertHS, dessen Verdienste um die Siedlungsforschung 
bekannt genug sind — gehen zuriick auf die Jahre 1919 bis 1930; die Veréffentlichung 
wurde durch Verlagsschwierigkeiten in die Lange gezogen. Das hat aber dem Werk 
nicht geschadet, da der Verfasser in der Schau der Probleme und in der Beherrschung 
des Stoffes sichtlich gewonnen hat. Die vorziigliche Ausstattung des Buches gibt die 
Moglichkeit, alle Einzelheiten der Aufschliisse zu verfolgen und damit ein umfangreiches 
Material zur steinzeitlichen Hausbautechnik vor sich zu haben, das nur wegen der 
iiberaus giinstigen Erhaltungsbedingungen der Hélzer im Moor in so reicher Menge 
erhalten bleiben konnte. In den vorliegenden drei Lieferungen werden 23 Moorbauten 
in Aichbihl, 5 Pfahlhauser in Riedschachen I und 20 Moorbauten in Riedschachen II 
behandelt, Aichbiihl ist der namengebende Fundort fiir eine spatneolithische nordische 
Mischkultur; Riedschachen I hat Funde der Réssener Kultur ergeben und ist daher mehr 
nordisch orientiert, wahrend Riedschachen II starke westische Einfliisse aufweist und 
damit der Schussenrieder Kultur zugeteiit werden kann. Einzelheiten iiber die ver- 
schiedenen Bauten hier anzufiihren, wiirde zu weit gehen; sie m6dge der spezielle Inter- 
essent nachlesen, Nicht vergessen darf aber werden, daB im Bereiche der Siedlungen 
das Vorhallenhaus vorherrscht; es zeigt sich somit deutlich, daB diese Variante des 
Megaron auch in Mitteleuropa vorkommt, ja neuere Grabungen lassen die alte Ver- 
mutung von der nordischen Herkunft des Megaron immer sicherer erscheinen (vel. 
Germanen-Erbe, IV, 1939, S.226f.). Vielfach fehlte bisher auch die Kenntnis von der 
dérflichen Anlage der Steinzeitsiedlungen; sie hat nun R.R. Scumipt fiir Aichbiihl 
erbracht und seine Rekonstruktion zeigt eine sprechende Anschaulichkeit. Die schon 
lange fallige vierte Lieferung bringt hoffentlich noch eine Zusammenfassung der gesamten 
Ergebnisse, so daB dann noch einmal auf diese bedeutende Erscheinung eingegangen 
werden muB. Dem Verlag ist fiir die Herausgabe einer so reich bebilderten Arbeit der 
beste Dank zu sagen. Ricuarp Pirrioni — Eisenstadt. 


Bibliographie, 457 


Van Scheltema Frederik Adama. Die Kunst unserer Vorzeit. 191 SS. mit 
204 Abbildungen auf 68 Tafeln. Gr.-8°. Leipzig 1936. Verlag Biblio- 
graphisches Institut A. G. 

Biicher von ScuELtteMa sind immer ein Genu&, auch wenn man zu mancherlei 
Einzelheiten Stellung nehmen muf. Beim Lesen des oben genannten Werkes vergiBt 
man, daB der Titel nicht ganz zutreffend ist; er spricht von , unserer Vorzeit“ und 
gemeint ist im wesentlichen die nordisch-germanische Urgeschichte, auch wenn sich aus 
dem Stoff verschiedene Blicke auf benachbarte Kulturen und Kunststr6mungen ergeben. 
Der Verfasser fiihrt eine Reihe vollig neuartiger Gesichtspunkte in die kunstwissen- 
schaftliche Betrachtung ein, auf die diskussionsmaBig hier wegen ihres Umfanges nicht 
eingegangen werden kann. Ich nenne aber u.a. seine Bemerkungen zur paldaolithischen 
Kunst und die Heranziehung verschiedener psychologischer Probleme und Beweis- 
fiihrungen (deren Stichhaltigkeit der Referent personlich nicht anzuerkennen vermag), 
die Deutung des Stonehenge als Kultbiihne und die damit verbundene Beriicksichtigung 
verschiedenartigen Brauchtums, dann die ganz neuartige Erkldrung fiir das Auftreten 
der Spirale in der germanischen Bronzezeit und die daraus erschlieRbare Ableitung fiir 
den grundsatzlichen Wandel in der geistigen Haltung der bronzezeitlichen Germanen 
und schlieBlich den Versuch, eine zyklische Wiederkehr der Kunstbetatigung im bduer- 
lichen Europa festzustellen. ScHELTEMA ist wohl wie kein zweiter Kunsthistoriker mit allen 
Fragen der Urgeschichte vertraut und darum sind auch seine auf alle chronologischen 
und chorologischen Gegebenheiten aufgebauten Arbeitsergebnisse von besonderem Wert 
und vor allen anderen Arbeiten zu bevorzugen. Im besonderen scheint uns dies fiir die 
groBe Leitlinie seiner Arbeit zu gelten, die damit unentbehrlich fiir weitere Erérterungen 
kunstgeschichtlicher Natur wird. Die Betonung der Tatsache, daB der Verfasser auf 
den chronologischen und chorologischen Grundlagen der Urgeschichtsforschung aufbaut, 
scheint uns besonders bedeutungsvoll, da sich in der letzten Zeit selbst in engeren Fach- 
kreisen der Urgeschichte die Sympathie fiir eine Kunstforschung zeigte, die um ihrer 
groBziigigen Betrachtungsweise willen auf diese notwendigen Voraussetzungen zu ver- 
zichten glaubte. Das Buch ScHELTEMA’s verdient wegen seines anregenden, die For- 
schung befruchtenden Inhaltes weiteste Verbreitung. 

RIcHARD Prrrioni — Eisenstadt. 


Petersen Carl S. Stenalder, Broncealder, Jernalder. Bidrag till nordisk arkeo- 
logis litteraerhistorie 1776—1865. 241 SS. in kl.-89°. Kobenhavn 1938, 


Verlag Levin & MunkSGAArp. Preis: Kr. 7.50. 

Wie aus dem Untertitel hervorgeht, bringt das Buch einen Beitrag zur Forschungs- 
geschichte aus der Zeit der grundlegenden Erkenntnisse iiber die nordische Urgeschichte. 
Der Verfasser behandelt anschlieBend an C. J. THomseEn, den Begriinder des Dreiperioden- 
systems, an bekannten Archdologen noch N. M. Petersen, J. J. A. WorsAAkE und J. STEEN- 
STRUP in ihren Stellungnahmen.zu den damals aktuellen Fragen. Das Buch, das leider 
nur danisch geschrieben und darum einem kleinen Leserkreis zugdanglich ist, tragt zum 
tieferen Verstandnis der geistigen Vorgange am Beginne einer planmaBigen Forschung 
wesentlich bei. RrcHAarp Pirrionr — Eisenstadt. 


Laviosa-Zambotti Pia. Le civilta preistoriche e protostoriche nell’ Alto Adige. 
(Documentazione archeologica.) Sonderabdruck aus Monumenti antichi, 
Band XXXVII, 1938, Sp. 1—582 mit 4 Tafeln und 264 Abbildungen im 
Text, 4°. Rom 1938. G. Barpt. 


Die Verfasserin der vorliegenden umfangreichen Schrift ist schon seit einer Reihe 
von Jahren mit Ver6ffentlichungen iiber Fragen der Uberetscher Urgeschichte hervor- 
getreten. Ihre Arbeiten faBt sie nun zusammen, nachdem sie mit groBem FleiBe Schrift- 
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tum und Sammlungen durchgearbeitet hat; sie versucht auch, die kulturelle Entwicklung 
in der Umgebung ihres Arbeitsgebietes zu betrachten, so da& sie ein ziemlich um- 
fassendes Bild zu geben in der Lage ist. Wie weit dies aber die tatsachliche Entwicklung 
zu erfassen vermag, wird nicht ganz leicht festzustellen sein, da die Urgeschichte der 
behandelten Gegend doch auch Eigenheiten aufweist, die eine verschiedenartige Be- 
trachtung erméglichen. Ich verweise in diesem Zusammenhange auf die Frage der zeit- 
lichen Stellung der drei Menhire, die die Verfasserin im Gegensatz zu MENGHIN und 
BATTAGLIA sehr spat ansetzen méchte, ich nenne weiter die Fragen um die Eppaner 
Steinkistengriber und um die Urnenfelderkultur im Uberetsch oder die Behandlung der 
Problematik um die Melauner Kultur. LaviosA-Zamsortti vermochte in diesen Fragen 
keine iiber die letzten Erkenntnisse hinausreichenden Ergebnisse wahrscheinlich deshalb 
zu erzielen, da ihr die siedlungsarchdologische = kulturkreismaBige Betrachtung nicht 
in dem MaBe gelegen sein diirfte wie der deutschen Forschung, der sie schon eine 
vollkommen selbstverstandliche methodische Grundregel geworden ist. In einem der 
wichtigsten Abschnitte der Uberetscher Urgeschichte, dem der Wallburgenforschung, 
vermochte die Verfasserin wegen zu geringer Ortskenntnisse auf die siedlungsgeogra- 
phisch wichtigen Fragen nicht einzugehen; diese sind iibrigens auch bei den iibrigen 
Abschnitten kaum beriicksichtigt worden. Sehr gut ware es auch gewesen, wenn LAVIOSA 
ihrem Werke einige Karten beigegeben hatte; dieser Nachteil ist aber nicht so groB, da 
die Verfasserin schon vor Jahren in den amtlichen Kartenausgaben des militargeogra- 
phischen Instituts ausfiihrliche Eintragungen vorgenommen hat, die leicht als Ergan- 
zungen herangezogen werden kénnen. Eine Gesamtbeurteilung des Werkes von LAvVIOSA- 
ZamBortr mu mit Dank die groBe Arbeitsleistung hervorheben und betonen, daB nun 
der gréBte Teil des urzeitlichen Fundstoffes aus dem Uberetsch in bequem erreichbarer 
Form vorliegt. Man kann sich daher miihelos einen Uberblick tiber dieses im Schnitt- 
punkte verschiedener Kulturen liegende Gebiet verschaffen. 
Ricuarp Pitrionr — Eisenstadt. 


Peschek Christian. Die friihwandalische Kultur in Mittelschlesien (100 vor bis 
200 nach Christus). Quellenschriften zur ostdeutschen Vor- und Frih- 
geschichte, Band 5. 406 SS. mit 430 Abbildungen im Text und 27 Tafeln 
in gr.-8°. Leipzig 1939. Verlag CurT KABITZSCH. 


Die Dissertationsschrift des bereits im Schrifttum bekannten Verfassers bringt 
eine sehr dankenswerte quellenmafige Zusammenstellung des reichen wandalischen 
Kulturgutes in Mittelschlesien. Dem mit ausfiihrlichen Angaben versehenen Materialteil 
sind allgemeine Bemerkungen vorausgestellt, die vor allem eine eingehende Besprechung 
der einzelnen Formen und deren Herkunft enthalten. Damit ist auch reichlich Gelegenheit 
zu chronologischen Fragen gegeben. Besonders beachtenswert ist vom ganzen Fundstoff 
die Keramik, da sie eigenstandige Formen zeigt, doch kann auch eine genaue Analyse 
der formenkundlichen Eigenheiten der Metallgerdte kennzeichnende germanische Ziige 
aufdecken. Das gilt vor allem fiir die von der keltischen Unterschicht iibernommenen 
bzw. fiir die germanischen Herren erzeugten Waffen, die dem mit dem echten Laténe- 
material Vertrauten sofort verschiedene fremdartige Ziige zu erkennen geben. Der Ver- 
fasser bemuht sich auch, die fremden Kultureinfliisse festzustellen, die auf das wanda- 
lische Gebiet einzuwirken vermochten. Um germanische und rémische Beeinflussungen 
erkennen zu konnen, bedarf es beim heutigen Stand der Kenntnisse keiner besonders 
weitausgreifender Untersuchungen mehr. Die Bemerkungen des Verfassers iiber ratische 
Einfliisse jedoch gehen ganz auf seinerzeit verdffentlichte Hinweise M. JAHN’s zuriick 
auf ‘die hier deshalb besonders aufmerksam gemacht wird, da sie uns methodisch nicht 
ganz sicher erscheinen. JAHN versucht zu zeigen, da® das Zeichen auf dem Bronzeeimer 
von Tschilasen mit dem ,,Hahnentrittzeichen“ der spitlaténezeitlichen Kammstrichware 
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zusammenhangt bzw. gleichzusetzen ist und daR dieses Zeichen aus dem ritischen Gebiet 
gekommen sei. Zu dieser Annahme ist zu bemerken, daB beide Zeichen formal und in- 
haltlich etwas vollkommen Verschiedenartiges darstellen; bei den ,,Hahnentrittzeichen“ 
der Kammstrichware handelt es sich um eine Standig wiederkehrende und gleichbleibende 
Form, die kaum als ToOpfermarke, sondern als Buchstabe des nordetruskischen Alphabetes 
mit einem bestimmten abstrakten Inhalt angesprochen werden mu. Das Zeichen von 
Tschilasen ist ein Einzelfall auf einem BronzegefaB, das iibrigens mit Riatien gar nicht 
zusammenhangen muB, und kann eher als Eigentumsmarke bezeichnet werden. DaB der- 
artige Marken auf Bronzen auch schon zur Hallstattzeit im illyrischen Gebiet ziemlich 
reichlich vorkommen, habe ich in den Mitteilungen der Prahistorischen Kommission der 
Akademie der Wissenschaften, Wien“, Ill, S. 88, gezeigt. Will man aber trotzdem einen 
Zusammenhang zwischen dem Eimerzeichen und den erhaltenen Schriftzeichen auf spat- 
latenezeitlicher Ware annehmen, dann ist es nicht notwendig, an Ratien zu denken, denn 
JAHN nennt selbst die viel naher liegenden Fundorte Osterreichs mit den Kammstrich- 
zeichen, die gleichfalls ohne ratischen Einflu® erklart werden kénnen. Bekanntlich neigt 
man jetzt immer mehr zu der von mir schon friiher ausgesprochenen Auffassung vom 
Nachleben des illyrischen Kulturgutes in der Latenezeit; so hatte ich u. a. auch stets 
den Eindruck, daB die Kammstrichware etwas Unkeltisches sei und auf die illyrische 
Grundschicht zuriickgehe; auf sie kann man unter Beriicksichtigung der ,» Mitteilungen 
der Prahistorischen Kommission der Akademie der Wissenschaften, Wien“, III, S, 87 ff., 
angefiihrten Hinweise ohne Miihe auch die Kenntnis des ,,Hahnentrittzeichens“ zuriick- 
fiihren. Wichtige Aufschliisse iiber derartige Fragen haben uns noch die von der Laténe- 
kultur freigebliebenen Gebiete des Ostalpenlandes zu schenken. Was dann den Schild- 
buckel von Zeippern betrifft, so ist eine Ausschau nach Ornavasso kaum notwendig, da 
Buckel einer ahnlichen Art in Krain vorkommen. Im ibrigen kennt man gerade die ver- 
schiedenen Formen des keltischen Schildbuckels noch so wenig, daB jeder Fund neue 
Typen ergeben kann. Zusammenfassend glaube ich die Bemerkung machen zu diirfen, 
daB den von JAHN vermuteten riitischen Beziehungen mit einigem Zweifel zu begegnen 
sein wird. Sollten namlich die von ihm vermuteten Handelsbeziehungen bestanden haben, 
dann hatte man doch viel umfangreichere Aufschliisse, vor allem in den unmittelbaren 
Nachbargebieten Ratiens, feststellen miissen. — PEscHEK versucht an Hand _ seines 
Fundmaterials die nordische Heimat der Wandalen zu erweisen; diese weiteren Hin+ 
weise zu einer schon vor Jahren angeschnittenen Frage sind sehr zu begriiBen und 
werden wohl kaum jemals einer grundlegenden Korrektur bediirfen. Das‘ Buch des ver- 
dienten Verfassers ist fiir die Erkenntnis der friihesten germanischen Kultur Mittel- 
schlesiens von besonderer Bedeutung und daher bestens zu begriiBen. Gleichartige ein- 
gehende Fundstoffver6ffentlichungen waren fiir die anschlieBende Sudetenlandforschung 
ebenso notwendig wie fiir das Donaugebiet, dessen reiches Material noch in groBem Um- 
fange der Bekanntgabe harrt. Die rithrige schlesische Forschung hat mit der vor- 
liegenden Arbeit wieder einen groBen Schritt nach vorwarts getan. 
RicHARD Pirtionr — Eisenstadt. 


Petersen Ernst. Der ostelbische Raum als germanisches Kraftfeld im. Lichte 
der Bodenjunde des 6. bis 8. Jahrhunderts. 291 SS. mit 186 Abbildun- 
gen im Text und 9 Karten in gr-8°, Leipzig 1939. Verlag Curr 


KABITZSCH. 

PETERSEN betritt mit seiner grundlegenden Arbeit wissenschaftliches Neuland. 
Die bisher nur vermutungsweise geduBerte Meinung, daB im Raum Ostlich der Elbe nach 
400 noch germanische Siedler zuriickgeblieben waren, vermag er an Hand einiger auf- 
schluBreicher Funde zu stiitzen und als richtig zu erweisen. Dariiber hinaus aber ist es 
ihm gelungen, verschiedene Einwirkungen aus anderen Kulturzentren nachzuweisen; so 
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ist es nun nicht mehr zu bezweifeln, daB nordgermanisches, frankisches, awarisches und 
slawisches Kulturgut wirksam wurde und durch die mannigfache Uberschneidung im ost- 
elbischen Raume gute Anhaltspunkte fiir die zeitliche Zuweisung einzelner Fundstiicke 
bietet. Die vorsichtige Arbeitsweise des Verfassers birgt dafiir, daB seine Ergebnisse 
auch einer vertieften Forschung gegentiber standhalten werden. Bei Behandlung der 
fremden Einfliisse hat PrTERSEN reichlich Gelegenheit, sein Fundmaterial in einen 
groReren Rahmen einzuspannen und damit Hinweise zu geben, die auch fiir die stid- 
deutsche Forschung nutzbringend sind, ganz abgesehen von zahlreichen allgemeinen 
Erorterungen, die in Hinkunft nicht mehr iibersehen werden konnen. Ich nenne in diesem 
Zusammenhang die Frage der Herleitung des Saxes oder den Versuch, die Lanzenspitzen 
des 6. bis 8. Jahrhunderts zeitlich genauer zu fixieren u, a. m., auch wenn vielleicht ge- 
rade diese feinen typologischen Unterscheidungen noch kein endgiiltiges Ergebnis dar- 
stellen sollten. Aber sie speziell sind besonders wertvoll, da nun die Feldforschung einen 
Anhaltspunkt fiir vielerlei, bisher nur schwer beantwortbare Fragen erhalten hat. Dic 
archdologischen Ausfuhrungen unterbaut PreTersEN mit den spdarlichen historischen 
Quellen jener Zeit und bringt somit ein ziemlich geschlossenes Geschichtsbild zustande, 
fiir das ihm gerade die deutsche Forschung besonders dankbar sein wird. 


RicHary Pirrionr — Eisenstadt. 


Collum V.C.C. L’Allée couverte de Tressé (classé monument historique). 
Introduction de Sir Ropert L. Monn. 78 pp. avec 30 planches et 23 fi- 
gures en texte in gr.-8°, Paris 1938. Ernest Leroux. Prix: 100 frs. 


Die Verfasserin dieses Berichtes (der schon 1935 in englischer Sprache erschien) 
hat sich durch die systematische Freilegung franzdsischer GroBsteingraber schon einen 
Namen gemacht; sie verfiigt daher besonders fiir diese nicht ganz einfache Aufgabe tiber 
eine reiche Erfahrung, so daB ihren Beobachtungen quellenmaBiger Wert zukommt, auch 
wenn man sich anfangs mit den Darlegungen nicht recht einverstanden erklaren will. 
Dies gilt auch fiir die allée couverte von Tressé. Der communis opinio entsprechend 
wurden megalithische Bauten vorwiegend wahrend der Jungsteinzeit beniitzt und kénnen 
auch noch wahrend der Bronzezeit errichtet worden sein. Mi8 CoLLum versucht indessen 
am Beispiel von Tressé zu zeigen, daB die Errichtung von Megalithbauten selbst noch 
in der vorgeschrittenen Eisenzeit, wenn nicht sogar noch in den ersten Jahrhunderten 
unserer Zeitrechnung geiibt wurde. Den Beweis fiir diese Annahme will MiB CoLtLum 
damit geben, indem sie zeigt, da& das einzige aufgefundene Grab von der allée couverte 
bedeckt war und sich nach Ausweis der mitgefundenen Beigaben als der Zeit der 
romischen Besitzergreifung Galliens zugehérig erwies (As Domitians). Allerdings konn- 
ten bei der Ausgrabung auch einige Silices und Scherben gefunden werden, die damit ein 
Neolithikum in der Umgebung der allée couverte belegen und die zur Annahme Anlafi 
geben, daB ein von der Jungsteinzeit her vorhandenes Megalithgrab wahrend der spaten 
Eisenzeit neu aufgerichtet wurde. Wiederbeniitzung von megalithischen Bauten durch 
die eisenzeitlichen Bewohner Galliens ist ja schon festgestellt worden und man weiB 
auch, daB die Kelten Frankreichs ihre Graber um Menhire anlegten, so daB einer solchen 
Ausdeutung des Grabungsbefundes nichts im Wege stiinde. Wenn man bedenkt, daB die 
in der allée couverte gefundene Keramik sowie die rémische Miinze auf deutliche Kultur- 
verbindungen mit dem zivilisierten Gallien hinweisen, so wird man nicht gerne daran 
denken, daB die ,,Hinterwaldler“ der Bretagne noch um Christi Geburt ihre Megalithen 
errichteten, auch wenn man weiB, wie hartnackig sich die alten Grabgebrauche halten 
konnen. Die von MiB Cori_um versuchte Ausdeutung ist daher vielleicht doch etwas mit 
Vorsicht aufzunehmen. Besonderes Interesse verdient dann auch die allée couverte durch 
vier (paarweise zusammengehGrige und auf einer Steinplatte angebrachte) Frauenbriiste, 
die von der Verfasserin als die abbreviierten Darstellungen der magna mater gedeutet 
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werden, womit sie sicher recht hat. Inwieweit diese Darstellungen allerdings das eisen- 
zeitliche Alter bzw. einen Jilteren Ansatz der allée couverte zu erweisen vermogen, hanet 
davon ab, ob man fiir die spate Eisenzeit Denkmaler gleicher Art wird feststellen konnen. 
Tressé ist jedenfalls wieder ein deutlicher Hinweis auf die Tatsache, daB die Ur- 
geschichte Frankreichs noch gar vielerlei Uberraschungen birgt! 


Ricuarp Pirrroxi — Eisenstadt. 


Herrmann Ferdinand. Beitrdge zur italienischen Volkskunde. (Heidelberger 
Akten der von PoRTHEIM-Stiftung, 23.) VII + 79 SS. in 4°, Heidelberg 
1938. CaRL WINTER’s Universitatsbuchhandlung. Preis: kart. RM 4.50. 
Es ist eine eigenartige Erscheinung, daB die deutsche Literatur iiber Italien wohl 

untibersehbar ist, daB die Beriicksichtigung der italienischen Volkskunde in ihr jedoch 

erstaunlich schwach erscheint. Es ist heute schlechterdings fast unméglich, sich iiber die 

Hauptgebiete der italienischen Volkskunde auch nur einigermaBen geniigend zu unter- 

richten, weshalb jeder Beitrag hiezu willkommen erscheint, wie sie vorerst niitzlicher- 

weise auf Einzeigebieten erarbeitet werden kénnen und sollen. RupoLtr Kriss hat vor 
einigen Jahren mit seinen ,,Votive und Weihegaben des italienischen Volkes“ (Zeit- 
schrift fiir Volkskunde, Berlin, 1931, II, 249 ff.) einen bedeutsamen Anfang gemacht, 

F. HERRMANN ist mit seinen beiden Arbeiten iiber die neapolitanischen Zugtieraufsatze 

(ebendort, 1933, 177 ff., und Oberdeutsche Zeitschrift fiir Volkskunde, 7, 56 ff.) gefolgt 

und gibt nun in einem schmalen, aber sehr griindlichen Buch nach einer gut orientieren- 

den Einleitung iiber den Stand der Volkskundeforschung in Italien seine Untersuchungen 
iiber die Friihlingsfeste des italienischen Volkes. Vielfach merkt man, beispielsweise aus 
der Einfiihrung ,,Wesen und Gemeinsamkeiten der italienischen Feste“ das allmah- 
liche Einarbeiten in den schdnen Stoff heraus, das dem Leser sehr zugute kommt. An- 
schlieBend werden die Friihlingsmonate im Volkskalender, Maria LichtmeB (Candelora) 
als Friihlingsanfang, Karneval und Fasten mit Fastnachtbegraben usw. behandelt, ferner 
die Osterbrauche vom Palmsonntag iiber die Tage der Karwoche bis zum Ostersonntag, 
an dem das Osterei nicht fehlen darf. Die Behandlung der Maifeste schlieBt diesen Teil 
des Buches ab; ein SchluBabschnitt iiber die Behandlung des italienischen Frithlings- 
brauchtums als kulturhistorische Aufgabe vertieft die Darstellung in bemerkenswerter 

Weise. Hingewiesen sei noch auf den ausfiihrlichen Schrifttumsnachweis. 

LEoroLtp Scumipt — Wien. 


Passarge Siegfried. Geographische Vélkerkunde. Band 5: Asien. VIII = 
140 SS. in 8°, Frankfurt a. M. 1938. Verlag Moritz DiestERWEG. Preis: 
kart. RM 4.50. 


Der Verfasser unternimmt es auch hier, wie in den friiheren Banden dieses Werkes 
(vgl. die Besprechung des 4. Bandes, Anthropos XXXII [1937], 323), die Einwirkung 
des Erdraumes auf den Menschen, seine Kultur und Geschichte aufzuzeigen. Dementspre- 
chend gliedert er Asien in drei Teile: ,,Kalte-Asien“, das Wald- und Tundrengebiet im 
Norden, ,,Steppen-Asien“, den Wiisten- und Steppengiirtel von Arabien bis Zentralasien, 
und ,,Reisbau-Asien“, die Monsungebiete im Siiden und Osten. ,steppen-Asien“ wird in 
zwei Regionen zerlegt, ,,Orient-Asien“ und ,,Nomaden-Asien“. In den einzelnen Ab- 
schnitten wird in gedrangter Form die Kultur und Geschichte des betreffenden Gebietes 
aus den Raumverhdltnissen heraus erklart. Die Frage nach dem geistigen Kulturbesitz 
tritt dabei zuriick (S.1). Sind auch viele Einzelheiten diskutabel, so enthalt die Dar- 
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stellung doch allerlei anregende Gedanken; interessant ist z.B. der Vergleich zwischen 
Beduinen und Mongolen (S.69—71). Im Vorwort (S. VI) hebt der Verfasser hervor, da 
er von F. v. RICHTHOFEN wertvolle Anregungen empfangen hat und widmet seine Schrift 
der Erinnerung an dessen grundlegendes Werk uber China, JosEF HENNINGER. 


Goichon A.-M. Lexique de la langue philosophique d’lbn Sina (Avicenne). 
XIV + 496 pp. in gr.-8°. Paris 1938. DESCLEE DE BRouUWER. Prix: 


Froila0 = 

__— Vocabulaires comparés d’ Aristote et d’Ibn Sina. Supplément au Lexique 
de la langue philosophique d’lbn Sina (Avicenne). XVI + 50 pp. in 
gr.-89. Paris 1937. DESCLEE DE Brouwer. Prix: Fr. 120.—. 

__ __ La Distinction de U Essence et de U Existence d’aprés Ibn Sina (Avicenne). 
XVI + 546 pp. in gr.-8°. Paris 1937. DESCLEE DE BRouWER. Prix: 
Fr: 120.—- 


Als Mlle Gorcuon im Jahre 1933 mit ihrer Ubersetzung der Definitionen des 
Avicenna die arabische Lexikographie bereicherte, wurde schon auf die Wichtigkeit 
einer solchen Arbeit hingewiesen. In den beiden oben zuerst angefiihrten Werken hat 
sie nun die genaue sprachliche Durchdringung der philosophischen Schriften AVICENNA’S 
weitergefiihrt, deren Resultate jetzt vorliegen. Der gesamten Islamwissenschaft ist damit 
ein unbezahlbarer Dienst erwiesen. Wer diese Arbeit in Angriff nehmen wollte, muBte 
eine gute Kenntnis der Scholastik besitzen und iiber eine eindeutige philosophische Ter- 
minologie verfiigen. Da die franzésische Neuscholastik dieses Instrument schon ge- 
schaffen hat, so konnte das Unternehmen auch gelingen. Die Verfasserin bringt die ein- 
zelnen Termini in Transkriptionen, jedoch nach den arabischen Wurzeln geordnet. Es 
folgt dann die genaue Definition des Sinnes, belegt durch Zitate aus den Schriften 
Avicenna’s sowie das lateinische Aquivalent aus mittelalterlichen wie modernen Uber- 
setzungen, Vor allem ist Riicksicht genommen auf die verschiedenen Bedeutungsnuancen, 
welche die alten Ubersetzungen nicht geniigend hervorhoben. So wird uns jetzt erst eine 
moglichst einwandfreie Ubersetzung AvicENNA’S vermittelt. Als Beispiel sei angefiihrt 
,creatio“, dem bei AviceNNA drei arabische Worte mit je verschiedener Bedeutung ent- 
sprechen, namlich ‘ibaa‘ ,,création sans intermédiaire“ (S.18), ferner falq ,,création 
propre aux étres physiques“ und takwin ,,propre a ceux qui, parmi ceux ci, sont géné- 
rables et corruptibles“ (S. 19). Der arabische Text aller Belegstellen aus AVICENNA wie 
auch aus einigen arabischen Kommentatoren ist dann in einer zweiten Spalte an- 
gegeben. Die Zahl der erklarten Worte betragt 800 mit 2500 Belegstellen. Lateinische 
und franzésische Indices erleichtern auBerdem die Benutzung. Als Nachtrag ist das 
zweite Werk gedacht, in dem alle bei AviceNNA vorkommenden aristotelischen Ausdriicke 
mit ihren griechischen Aquivalenten wiedergegeben sind. Bei der iiberragenden Bedeu- 
tung, die Avicenna fiir das Denken des Islams, besonders aber fiir die arabische philo- 
sophische wie theologische Terminologie besitzt, ist die lexikographische Arbeit 
Gorcuon’s zugleich der Schliissel fiir einen betrachtlichen Teil der islamischen Literatur. 

Die vorausgehende philologische Tatigkeit setzte Mlle GorcHon weiterhin in den 
Stand, eine systematische Bearbeitung eines der Hauptprobleme der Scholastik zu liefern, 
wie es bei AvICENNA sich darbietet, namlich die Verschiedenheit von Wesenheit und 
Dasein. Da diese metaphysische Lehre bereits in der Neuscholastik als ,,Veritas funda- 
mentalis philosophiae christianae“ bezeichnet wurde (DELPRADO), so ist die Bedeutung 
vorliegender Arbeit fiir die Philosophiegeschichte ersichtlich, ganz abgesehen von ihrer 
Wichtigkeit fiir die Islamwissenschaft. GoicHon zeigt, daB die reale Verschiedenheit von 
Wesenheit und Dasein sich durch das ganze Denken AvicEenNna’s zieht, selbst in Logik 
und Psychologie, und die Hautprolle natiirlich im Gottweltverhaltnis spielt. Da sich 
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Manner wie ‘Omar HajjaAm als Anhanger Avicenna’s bekennen, so fallt auf die ganze 
Mystik des Islams ein klirendes Licht. Was oft als Pantheismus angesehen wird, erklart 
sich als Seinsphilosophie, die im wesentlichen mit der des Thomismus identisch ist, 
nachdem die Mingel der alten Ubersetzungen nachgewiesen sind, die der lateinischen 
Scholastik nur ein getriibtes Bild von AvicENnna’s System iibermittelten (cf. S. 285—293), 
Sowohl fiir das Studium der Quellen der Scholastik wie fiir das tiefere Eindringen in das 
Denken auch noch des heutigen Muslims ist diese Monographie einer der bedeutendsten 
Weeweiser. Ernst BANNERTH — Stotzing. 


Palmer E. H. Oriental Mysticism. A Treatise on the sufiistic and vnitarian 
theosophy of the Persians, 224 edition, with introduction by A. J. ARBERRY. 

XII + 84 pp. in 8°, London 1938. Luzac & Co. Price: sh 5.—. 

Eine Neuauflage des von PALMER 1867 veroffentlichten Werkes bietet diese Ver- 
offentlichung, die auch seine Biographie kurz anfiihrt. Als Einfiihrung in das Denken 
des Siifitums gedacht, enthilt es eine Paraphrase wichtiger Abschnitte aus Nasari’s 
Magqsad-i-aqsaé (+ 1263). Niitzlich fiir die Lektiire persischer Mystikertexte ist das 
»Glossary of technical and allegorical expressions in use among the Sifj Poets“ 
(pp. 70—81). Ernst BANNERTH — Stotzing. 


Littmann Enno. Morgenlindische Spruchweisheit. Arabische Sprichworter und 
Ratsel, aus miindlicher Uberlieferung gesammelt und ubertragen. (Zu- 
gleich als Heft 29 der Sammlung ,,Morgenland, Darstellungen aus Ge- 
schichte und Kultur des Ostens“.) X + 64 SS. in 8°. Leipzig 1937. 
J. C. Hinricn’s Verlag. Preis: geh. RM 3.—. 

Der als Kenner der heutigen orientalischen Volksliteratur bestens berufene Ver- 
fasser macht in diesem Werkchen eine groBe Anzahl im arabischen Vulgardialekt 
Agyptens aufgezeichneter Sprichworter und Ritsel einem groBeren Leserkreis zugdanglich. 
Den Originaltext wird er nach seiner Angabe bald folgen lassen. Das Spruchgut ist 
nach Sachgruppen geordnet und gibt ein vortreffliches Bild volkstiimlicher Lebensweis- 
heit im islamischen Orient. Auf Parallelen in anderen orientalischen Sprachen hat der 
Verfasser hier verzichtet, die dann in seiner wissenschaftlichen Ausgabe folgen werden. 
DaB die Sammlung wirklich in Agypten weit verbreitetes Gut enthalt, zeigt auch ein mir 
vorliegendes Volksbiichlein, gedruckt in Kairo zirka 1920, welches eine den groBten Teil 
der hier angefiihrten Sprichw6érter umfassende Sammlung von _,,emtdl edebije“ in halb- 
vulgarer Sprache enthalt. Ernst BANNERTH — Stotzing. 


J. J. Meyer. Trilogie altindischer Machte und Feste der Vegetation, Ein Bei- 
trag zur vergleichenden Religions- und Kulturgeschichte, Fest- und 
Volkskunde. I. Kama. Der altindische Liebesgott als Vegetationsdamon 
und sein Fest. S. 1—238. — II. Bali. Gott Saturnus, sein Fest und Aller- 
seelen in Indien. S. 1—267. — III. Indra, der altindische Gott der Frith- 
lingssonne und der Fruchtbarkeit und sein Fest. S. 1—270. — Nach- 
wort S. 271—285. Register S. 287—339. Max Nienaus’ Verlag, Ziirich 
und Leipzig. 

Es ist unmdéglich, den reichen Inhalt dieser 844 Seiten, zu denen noch 100 Seiten 


Nachtrage (Wiener Zeitschrift fiir die Kunde des Morgenlandes, 1939, 47 ff.) kommen, 
auch nur anzudeuten, Meyer schildert drei Feste nach heutigen Augenzeugen und 
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relativ jungen Sanskrit-Texten, um aus ihnen auf den Charakter ihrer drei Gotter zu 
schlieBen, des Liebesgottes Kama, des Damonenfiirsten Bali, des GOtterkonigs Indra 
(dazu ein Anhang iiber den Wassergott Varuna). MEYER findet in Kama einen uralten 
Baumgott, in Bali einen Gott Saturnus, in Indra einen Fruchtbarkeitsgott, in Varuna 
einen chthonischen Fruchtbarkeitsgott (aber WZKM., 138: einen Gott des zeugenden 
Wassers). MeyEr’s Neuerungen sind zumindest sehr anregend, und niemand wird ver- 
kennen, daB Meyer bisher unbeachtete Texte herangezogen, textkritisch gesichtet 3, 
vielfach emendiert, erstmalig iibersetzt und zu ihrer Interpretation ein sehr reiches Ma- 
terial herangezogen hat. Sein Buch ist eine Fundgrube fiir alle méglichen magischen 
Vorstellungen iiber Farben, Pflanzen, Tiere, Riten usw. Diese bleibenden Verdienste 
Mever’s sollen durchaus nicht geschmalert werden, wenn im folgenden einige fragliche 
Punkte beriihrt werden, um die groBen angeschnittenen Probleme einer grundsatzlichen 
Klarung naher zu fiihren. 

Was dem Leser nicht ganz klar wird, ist MEYER’S historische Denkweise. MEYER 
behandelt Gotter, die in der klassischen und neueren indischen Literatur nicht als Gotter 
verehrt werden, keine eigenen Tempel, also kein Kultleben haben; ja, Bali ist ein Feind 
der Gétter, Mever betont aber immer wieder, daB es sich um uralte indogermanische 
Gotter handelt. Kama und Bali kommen im Rgveda, dem altesten Text arischer und 
indogermanischer Religion, nicht vor. Um das verstandlich zu machen, gibt MEYER die 
soziologische Erklarung, daB der Rgveda nur die ,,Klassenpoesie der Viehbarone“ sei 
(III, 190); diese ,,schollefremden Aristokraten“ (Il, 2) und ihre Dichter (III, 143) hatten 
an den ackerbauerlichen Vegetationsgottern kein Interesse gehabt und sie totgeschwiegen. 
Nur auf den letzten Seiten des Buches (III, 257 ff.) erganzt er dies durch ein wenig 
Ethnologie: daB es sich im Veda um ein Nebeneinander zweier ,,Kulturkreise“, eines 
ackerbauerlichen und eines nomadischen, handelt; die nomadischen Viehbarone drangen 
die Ackerbauern, die nicht nur aus der vor-aryischen Bevolkerung bestanden, und ihre 
Gotter in den Hintergrund. Damit riihrt Meyer ganz von weitem an das alte Indo- 
germanenproblem und das Problem des Hinduismus: in beiden Kulturen erwagt die 
Forschung seit langem diese beiden Komponenten, 

Leider hat MEvER nicht versucht, von diesem Gesichtspunkt aus seine Materialien 
zu durchleuchten! Man muB doch fragen, ob es MOglichkeiten gibt, zu zeigen, wann und 
wo diese beiden Komponenten selbstandig waren und sich gemischt oder bekampft 
haben. Koprers vermutet eine starke bauerliche Komponente schon im Indogermanen- 
tum; also ist es an sich denkbar, da&Mryer’s Vegetationsgétter tatsachlich indo- 
germanisch sind. 

Aber Meyer zieht immer wieder Parallelen aus nicht indogermanischen Kulturen 
heran! Z. B. soll Varuna ein Adonis sein (Ill, 217 ff.). Die Beweise sind diirftig: eine 
heutige Sitte und ein 2500 Jahre 4lterer Text, ohne eindeutigen Zusammenhang. 
Varuna wird stets als alter, bartiger Mann, K6nig, Wassergott gedacht. Aber selbst, 
wenn diese Bezeichnung zutrafe, wiirde sie doch nur beweisen, da dieser indische Gott 
eben jener vorderasiatischen Ackerbaukultur zugehort, die Koprers als Komponente 
der Indogermanen auffaBt. Mivir spricht von Mysterien des Kama (I, 132); aber 
il. gibt es in Indien nirgends Mysterien, wie sie fiir die vorderasiatische Kultur charak- 
teristisch sind, 2. ware dies nicht indogermanisch. MryEer behandelt an mehreren Stellen 
die Wagenfeste, d. h., daB ein Gott an seinem jahrlichen Hauptfest auf einem besonderen 
Wagen spazieren gefahren wird (II, 197ff.; s. Index); er verweist dazu (III, 258) auf 
vedische Wagenriten, ohne zu sagen, dafB es sich im vedischen Kult nicht um Spazier- 
fahrten eines Gottes handeln kann, weil es keine Gétterbilder gab. Auch hier sollte er 


1 Meyer’s Beobachtung, daB der Harivamsa die Quelle fiir das Brahm i i 
, 3 htung, daB d s a-, dieses die 
a das Visnu-purdnam ist, ist richtig, aber er beweist sie nicht. Ich habe friiher den 
res fiir den altesten gehalten, jetzt aber schlagende Beweise fiir das héhere Alter 
es Har. gefunden, aber nicht des heutigen, sondern eines wesentlich kiirzeren Textes. 


hte volume of eastern and Indian studies in honor of F. W. THomas, Poona 1939, 
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auf die babylonische Sitte solcher Feste verweisen (vgl. Verf., Eisenschmiede und Da- 
monen in Indien. Suppl. z. Intern. Arch. f. Ethnographie, XXXVII, 1939, 197). 

Sind diese oder andere vorderasiatische Elemente aber schon ins Indogermanen- 
tum gedrungen? Das 14Bt sich nicht beweisen, denn die Indogermanen stieBen (ob man 
nun eine ndrdliche oder dstliche Heimat annimmt) in Indien, Iran, Griechenland, Italien 
und Donauraum auf die Ausstrahlungen derselben vorderasiatischen Ackerbaukultur. 
Also braucht ein Fruchtbarkeitsgott, der sich bei asiatischen und europaischen Indo- 
germanen findet, nicht etwa urindogermanisch zu sein, sondern kann aus dieser gemein- 
samen Substratkultur stammen, 

Die Arya Indiens hatten also eine vorderasiatische Komponente 1. vielleicht schon 
als indogermanisches Erbe, 2. nahmen sie solche Elemente wahrend ihrer Wanderung 
durch Baktrien usw. auf, 3. imj Panjab zu altvedischer Zeit, 4. im Doab in jungvedischer 
Zeit, 5. in ganz Indien in dem langen Zeitraum hinduistischer Entwicklung. Mryer sagt 
(III, 269), was sich erst in einem jungen Text findet, ist trotzdem vedisch oder gar vor- 
vedisch, weil das ,,Volk“ uraltes Gut behalt. Aber ist das Volk Indiens nicht gréBtenteils 
nichtarisch? Meyer spricht iiberhaupt nicht von den Dravidas und der Induskultur, die 
doch gerade zeigt, daB ein Kult von Fruchtbarkeitsgéttern (in entferntem Zusammenhang 
mit Vorderasien) vor den Arya in Indien gebliiht hat und trotz den Arya heute 
noch lebt. Ja, es ist doch so, daB vedische Kultur heute nur noch in wenigen 
Winkeln Indiens in esoterischen Zirkeln lebt, wahrend die groRen Tempelkulte in 
ihrem Wesen unvedisch sind. AuBer den sogenannten Dravidas gab es die Mundas 
— oder vielmehr: es gab eine Fiille verschiedenster Kulturen, von den _primitiven 
Wedda an. Es ist also eine der groBen Aufgaben der Geschichtsforschung, im Verein 
mit Prdhistorie und Ethnologie diese Schichten zu sondern und ihren Anteil am 
Hinduismus herauszufinden — aber MEYER sagt (I, 204), daB es nichts niitzt, die indi- 
schen Primitiven zu untersuchen! Das diirfte er sagen, wenn er solche Untersuchungen 
angestellt hatte. Aber er zitiert indische Primitive, soweit ich sehe, nur viermal, und 
dann aus Frazer, statt die reiche originale Literatur zu benutzen. Er zitiert ORAON 
und Munpa, ohne S. C. Roy zu kennen, und zu III, 151 miiBte er unbedingt RauMANN 
(Anthropos XXXI, 1936, 37 ff.) zitieren. MeyeR beruft sich darauf, daB einige Bhil zu 
Hindufesten in die Stadte kommen; aber in dem eigentlichen Riickzugsgebiet der Primi- 
tiven in den mittelindischen Bergen ist das ganz unmoglich. 


DaB es sich wohl lohnt, die indischen Primitiven zu studieren, laBt sich leicht 
zeigen. MEYER (II, 189 ff.) kann ein Abbild des Totengottes Bali nicht erklaren, das aus 
Reiskérnern gemacht werden soll und im Mittelpunkt des Bali-Festes steht. Bei den 
Birjia in Chota-Nagpur erfuhr ich, daB sie auf den Erdboden unter den HolzstoB, auf 
dem ein Toter verbrannt werden soll, ein Bild des Verstorbenen mit Kérnern von un- 
enthiilstem Reis oder Hirse zeichnen oder, wenn Bestattung stattfindet, dann aufs Grab 
(a. a. O., 89; 93). Dazu wei8 selbst Meyer keine indogermanische Parallele und keinen 
vedischen Beleg; und also kann man_ nicht behaupten, daB dieser auBerst primitive 
Stamm diese Sitte von Ariern itibernommen habe (was meist gegen das Studium der 
indischen Primitiven eingewendet wird). 

Eines der Hauptbestandteile dieses Festes des Totengottes ist es, daB Lichter 
(Ollampchen) angeziindet werden (II, 6), was auch sonst im Dienst der Manen, bei Hoch- 
zeiten usw. vorkommt. Was ist der Sinn dieses auch am Tage brennenden Lichtes? 
MEYER entscheidet spekulativ: die Lichtfiille soll die umherschweifenden gefiihrlichen 
Totengeister wieder in ihr Reich zuriicktreiben (II, 242). Bei indischen Primitiven aber 
gilt gerade das Gegenteil (also werden sie auch dies nicht von den Ariern entlehnt 
haben!): die Binjhwar, ebenso primitiv wie die Birjia und ihnen vielleicht verwandt, 
stellen am dritten Tag eine Ollampe aufs Grab. Kommt ein Insekt ins Licht geflogen, 
fangt man es, backt es in einen Mehlkuchen, verehrt diesen und grabt ihn in den Sand 
eines FluBufers (Verf., a.a.O., 123). Bei Ahir (Hirten) in Chattisgarh (CP.) gehen 
Frauen am dritten Tag nach dem Tode mit einer Lampe zum Fluf, fangen einen Fisch, 
tun ihn in einen Topf mit Wasser, waschen mit dem Wasser einen Stein und halten und 


30 Vol, 34 
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verehren diesen Stein im Hause (ib., 136). Bei den Asar in Chota-Nagpur sah ich, wie 
der Geisterbeschworer die Geister anruft, bis sie ihm in dem Licht eines Ollampchens 
erscheinen; dann fangt er sie in einer Blattiite (ib., 54); dasselbe tun die ihnen be- 
nachbarten Kharia (ib., 127). Die Asar usw. haben ebenfalls die am Tage brennenden 
Ollampchen bei der Hochzeit. Der Sinn ist unzweifelhaft, daB durch die Flamme gerade 
die Totengeister (resp. Seelentiere: wie die Motte ins Licht!) angelockt werden sollen. 
Ist das nicht auch in jener Festsitte gemeint, wenn man Lichter fiir, d. h. zu Ehren des 
Naraka-Damons usw. anziindet? 

Meyer spricht von ,,Ur- und Waldzeit“ (II, 62), wenn ein Baum als Gott verehrt 
wird. Dies geschieht unter anderem beim Fest des Kama, dem Holi-Fest, das MEYER 
ausdriicklich als arisch, ja urindogermanisch, bezeichnet (I, 204 ff.), gegen einen solchen 
Kenner wie Crooxe, und obgleich es nichts Vedisches enthalt, als Fest der Sidra be- 
zeichnet wird (Gupte, 36) und an ganz primitive Jagdfeste Chota-Nagpurs ankniipft 
(Jagd auch I, 187 erwahnt). Arisch soll der Baum des /ndra-Festes sein; aber gerade in 
den beiden einzigen alten Texten ist es ein Bambus (Ill, 9: Mahdabhérata; 52: 
Nétyasdstra): der Bambus ist aber doch ein tropisches Gewiachs und spielt als Totem 
bei jenen Primitiven eine groBe Rolle (Verf., a.a.O., 296). Vedisch soll das Pongal- 
Fest sein, das Meyer aber nur mit diesem tamulischen (!) Namen. kennt, der ,,Reis- 
kochen“ bedeutet, und bei dem kein einziger im Veda belegter Ritus vorkommt. 


AuBer dem vorderasiatischen und dem Gebiet der indischen Primitiven gibt es 
(um von hinterindischen, indonesischen, polynesischen usw, zu schweigen) noch ein fiir 
Indien wesentliches Gebiet, das Meyer den Indogermanen zuliebe ganz auBer Betracht 
1aBt: Innerasien! MryEr erwdhnt bei Varuna mit keinem Worte seine langst bekannte 
Komponente des innerasiatischen Himmelsgottes, spricht beim ,,Baum“ Indra’s nicht von 
den Pfosten, Dolganen 2, Bannern oder dem Weltbaum Innerasiens. Wenn MEYER Baum- 
bestattung und Baumempfangnis erwahnt (II, 204), ist nicht nur auf die Indogermanen, 
sondern auf die viel weiter verbreitete schamanistische Kultur Asiens zu verweisen 
(Verf., demnachst in einem Artikel in den Acta Orientalia). Wenn Varuna als Unter- 
weltsgott erscheint, Ozean und Unterwelt zusammengehoren (III, 234), so ist auf die 
geistreiche Deutung dieser Zusammenhange bei Asiaten zu verweisen (HArvA, FFC., 
125, 349). 

Sachlich und methodisch wichtig ist die Frage, um eine der Hauptthesen MEYER’s 
herauszugreifen, ob Bali und Saturn Abkémmlinge eines indogermanischen Mythos sind. 
MeyeEr’s Argumente sind folgende: 

1. Fiir beide wird ein Fest gefeiert, dessen Einzelheiten sich in wesentlichen 
Punkten entsprechen, ndmlich a) im Datum. Aber die Saturnalia sind ein Fest der 
Wintersonnenwende, bedeuten vielleicht den Anfang der Aussaat. Das Bali-Fest wird 
am Anfang des Herbstes und.zum Ende der Regenzeit als Erntefest gefeiert; fiir dieses 
Fest war sicher der mythische viermonatige Schlaf des Visnu, des Besiegers des Bali, 
wahrend der Regenmonate maBgebend. 6) Wiirfelspiel, Aber es kommt auch bei an- 
deren indischen Festen vor (II, 251), bei beiden Festen ist Zusammenhang zwischen 
diesem Spiel und dem Gott ungeklart. c) Lichter. Im griechisch-rémischen Fest sind 
die Wachslichter nicht geklart, die indischen Ollampchen erweisen sich als nichtarisch. 
d) Geschenke. Aber in Indien vom Kénig ans Volk, in Italien vom Knecht an seine Herr- 
schaft zu geben.e) Puppen. In Rom werden Tonpuppen verkauft, Kindern geschenkt, 
an Baume aufgehdngt, Bilder des Dionysos als Totengottes (263, nach ALTHEIM). Beim 
Bali-Fest wird eine Strohpuppe der Mdrgapdli, einer sonst unbekannten Genie, an einen 
Baum gehangt und Vieh zur Lustration unter ihr durchgetrieben, Bali’s Bild aber aus 
K6rnern gezeichnet (s.0.), Bali’s Puppen auf Mist gestellt (Verf., a.a.O., 292, nach 
ZIEGENBALG). f) Alle anderen zahlreichen Riten des indischen Festes sind in Rom un- 


? Ahir, also Hirten in CP., tanzen um einen Pfosten, auf dem ein Hahn oder ein 
Tonpapagei ist (Verf., a.a.O., 164). Im Zusammenhang mit Indra’s Banner ist von 


einer Gans die Rede; sie ist oft auf den Dolganen. Kovi i i 
Vathaset GbE isoen g oyi haben eine Fahnenstange mit 
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bekannt. Dabei wird Bali vom Volk und vom KOnig verehrt; das aber widerspricht dem 
altesten Text des Bali-Mythos%, daB Bali nur die unfrommen und aus Versehen fehler- 
haften Opferspenden aller Art erhalten soll, wahrend die Gotter alle rite vollzogenen 
erhalten. Um den GenuB der Opfer dreht sich immer wieder der Kampf der Gétter und 
Damonen, deren einer K6énig Bali ist. Dieser Punkt ist also so wichtig, daB man sagen 
darf, daB der Verfasser des Hv. dies Fest nicht gekannt hat. g) Beim indischen Fest 
wird auch Naraka verehrt, der ,,.Damon des Mistes“, der damit dem Sterculius, dem Er- 
finder der Diingung, verglichen wird. Aber Sterculius hat keinen Teil an den Saturnalien; 
und daB Naraka ein Damon des Mistes ist, steht in keinem Sanskrit-Text, sondern nur 
in dem modernen, primitiven Buch von Gupte. 

2. Saturnus und Bali waren Ernte-, Toten- und Fruchtbarkeitsgétter. Das er- 
schlieBt man aber nur aus diesen Festen, Bali erscheint sonst niemals tiberhaupt auch 
nur als Gott. 

3. Kronos, der dem Saturn verwandt ist (?), wird stets Konig genannt; auch Bali 
ist der K6nig der Damonen. Aber Bali wird nicht K6nig, sondern ,,Jndra der Dimonen“ 
genannt, Die Vorstellung ist die, daB ,,Indra“, der einst der hdchste Gott der vedischen 
Arya war, der Konig ihrer Gotter, zu einem Platzhalter eines Indra-Amtes geworden 
ist, das dauernd neu besetzt wird. Wann und wie dieser Indra-Begriff entstand, wissen 
wir noch nicht. Buddha hatte dhnliche Gottervorstellungen. Bali, Hiranyakasipu und 
Prahlada (der nur ganz selten Kénig genannt wird: Saurapurdna, 29, 5—11) waren 
die drei Indra’s der Damonen (KirFex, Purdna pafcalaksanam, 492, 89), und einst wird 
Bali wieder Indra werden. Solche ,,Weltgeschichte“ gibt es nur in Indien! 

Meyer unterscheidet trotzdem zwischen dem gestiirzten Damon Bali und einem 
vertriebenen Konig Bali, wie es auch einen vertriebenen K6nig und einen gestiirzten Gott 
Kronos gab (259f.). Der menschliche Kénig Bali hatte aber urspriinglich mit dem 
Damon gar nichts zu tun. Im Mahdbhdrata 1,98 wird seine Geschichte erzahlt (was 
MEYER sonderbarerweise iibersehen hat); dann hat das Matsyapurdna Vers fiir Vers 
tibernommen, vieles hinzugefiigt und den ,,.Damon“ eingeschmuggelt; darauf beruhen 
dann die anderen Purdnen, und damit mag es zusammenhdngen, wenn eine KOnigin Siid- 
indiens auf Bali’s Stammbaum zuriickgefiihrt wurde (Verf., ava. O5n293) 

4, Saturn-Bali werden gestiirzt und regieren seitdem in der Unterwelt. Aber Bali 
wird einst wiederkehren! 

5, Saturn-Kronos-Bali sollen Idealherrscher des goldenen Weltalters gewesen 
sein. Aber Kronos’ Charakter paBt dazu absolut nicht (s. PAULY-Wissowa) und Bali 
lebte nicht im goldenen, sondern im silbernen Zeitalter (Tretd: KIRFEL, a.a.O., 515, 73). 

6, Alle Einzelheiten der Mythen sind abweichend, Kronos wird von seinem Sohne 
Zeus gestiirzt, wie er seinen Vater Uranos gestiirzt hatte: in der Familie ist der Frevel 
erblich wie in der der Atriden. Bali aber wird von Visnu gesturzt; Hiranyakasipu, Bali’s 
Vorlaufer und GroBvater, ebenfalls, und auch Bali’s Sohn Béna von Visnu-Krsna. Bana’s 
Tochter Usd aber heiratet Aniruddha, den Enkel Visnu-Krsna’s, und erst damit hat der 
Kampf ein Ende. Aniruddha’s Enkel Vajra (ob von Usd oder einer anderen Frau, ist 
nicht tiberliefert: Hv., 158, 28) war der einzig Uberlebende von .Arsna’s Familie. Das 
ist ein ganz anderer Ausgang als der der Titanen! Anderseits haben Indra und Visnu 
im Rgveda keine Vater und Kinder; Kasyapa ist in dieser Rolle erst spater bezeugt 
und der voraryischen Bevolkerung entlehnt (Verf., a.a.O., 242). Bali hat ferner keinen 
wiisten Charakter wie Kronos; Visnu ist nicht sein Sohn und hat mit Zeus keine Ahn- 
lichkeit; Indra, den man allenfalls mit Zeus vergleichen kénnte, wird von Balj besiegt. 
Saturn-Kronos haben Tempel und sind alt bezeugt, ganz im Gegensatz zu Bali usw. 

7. Mit Bali werden die zahllosen Asura’s, sein Volk, gestiirzt wie mit Kronos die 
zwolf Titanen, seine Geschwister, In Indien kampfen die Gétter (Sdhne des Kasyapa 
und der Aditi) gegen die Asura’s, ihre Briider (Sdhne des Kasyapa und der Diti); in 
Griechenland Zeus und seine Geschwister gegen ihren Vater und dessen Geschwister. 


3 Harivamsa, 255, 47 und 95ff., und Matsyapurdna, bei Zimmer, Mdyd, 207; 
der nachst jiingere Text des Brahmapurdna schweigt dariiber. 
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Mever lehnt es ab, daB8 Kronos und die Titanen dic Gotter einer vorgriechischen 
Substratkultur waren (wie z. B. PoHLENz meint), und nimmt an, daB innerhalb des 
griechischen Volkes ein Teil den chthonischen Kronos, ein anderer den himmlischen Zeus 
verehrte (258), wie bei den Indogermanen und den arischen Indern. Soll der Gegensatz, 
ja Kampf der beiden Komponenten Jahrtausende bestehen geblieben sein? 

8. Ganz ohne historischen Zusammenhang mit dieser Deutung schlagt MEYER eine 
andere Vergleichung vor: Bali ist ein Luzifer, der doch sicher nicht indogermanisch ist! 
Das ist richtiger wie die Parallelisierung mit Saturn! Zum Luzifer gehért aber Ahriman 
in Iran, Erlik in Innerasien, Barnda in Chota-Nagpur (Verf., a.a.O., 256), ja die Vor- 
stellung gefallener Erzengel gibt es bis Polynesien (ib., 105). Loki kann man nicht als 
indogermanischen Beleg heranziehen. Ein Nachklang dieser Exempel gestiirzten Hoch- 
mutes ist Mara, den Buddha besiegte, den Konig aller Sterblichen. Diese Damonen aber 
haben nichts mit Uberwindung eines Volksteils durch einen anderen zu tun, sondern 
sind primar dualistische Gotter innerhalb einer Religion. 

9. Also bleibt nicht viel Material, um zu belegen, daB es ein indogermanisches 
Erntefest gegeben habe, bei dem ein gestiirzter Gott und seine paradiesische Vergangen- 
heit gefeiert wurde. Wenn man aber statt der indogermanischen Gleichung fragt, wo- 
durch der Dimon Bali Gott eines Festes werden konnte, so ist zu erwagen, daB er 
1, in seinem Mythos ein Unterweltskénig wurde, daB er 2. durch Visnu gestiirzt wurde 
und dessen bloSe Beriihrung heiligt (auch wenn sie feindlich gemeint war), daB er 
3. als ein gewaltsam Getoteter verehrungswiirdig war, wie denn der Hauptgott der 
Gond, Dulhadeo, ein durch einen Tiger getoteter Brautigam ist (Verf., a.asO., 235). 
Genau so wurde mir es von dem ebenfalls von Visnu erschlagenen Damon Madhu und 
seinem Fest am Mandaraberg berichtet (ib., 290f.). Auch Naraka und Kdma sind 
solche Getotete und sind vermutlich erst wie Bali und Madhu in relativ junger Zeit Int 
haber ihrer Feste geworden., 

10. Kronos aber hat eine ganz andere Wurzel, wie LANDsBERGER kiirzlich in 
einem Vortrag in Ankara gezeigt hat. Im Sumerischen gab es bereits die sich folgenden 
Gottergenerationen. Die Churri im 2, Jahrtausend malten diese Abfolge von Himmels- 
konigen aus als mehrmaligen Kampf des Sohnes gegen den Vater, wobei zunachst Alatu 
von Anu in die Erde verdrangt wird, dann sein Sohn Kunarbi seinem Vater Anu, 
wahrend er als Vogel zum Himmel fliegt, die Genitalien abbeiBt, wie Zeus sie dem 
Kronos mit der Sichel abschnitt. Auch diese gestiirzten Gotter wurden weiter verehrt 
wie Kronos. Von diesem Kumarbi-Epos hat Forrer den fragmentarischen Anfang einer 
hettitischen Version in Mélanges Cumont, Bruxelles 1936, 687 ff., verdffentlicht und 
iibersetzt (verbessert von Gtrersox, Zeitschrift fiir Assyrologie, 44, N.F.X., 90ff.). 
LANDSBERGER zeigte nun, daB durch die neuen Textfunde von Ras Schamra diese 
Mythologie auch fiir diese phdnizische Kultur bezeugt wird, von der die Griechen sie 
leicht erfahren konnten und freilich ziemlich umgestalteten. Mit dieser vorderasiatischen 
Mythologie hat aber Bali, Indra und Visnu gar nichts zu tun, vielleicht Krsna in seiner 
Erscheinung als Kdla in der Bhagavadgitd, als Chronos, wie denn ScHAYER die alt- 
indische Zeitvorstellung mit dem Zurvanismus zusammenbringt (Contributions to the 
problem of time in Indian philosophy, Krakow 1938). Wechsel von Gottergeschlechtern 
wird einmal nur im Veda angespielt (OLDENBERG, R. d. V. 94). 

“f Meyer schildert also als indogermanisch eine sozusagen animistische Kultur (er 
zitiert meist FrAzER und Wiruuis!), ohne die indischen Feste und G6tter in ihrem 
Raum und ihrer geographischen Umwelt mit ihren ethnologischen Beziehungen zu sehen. 
Und seine Schilderung ist etwas einseitig. GewiB ist fast jeder primitive Gott irgendwie 
mit Fruchtbarkeit verbunden, aber Indra phallisch zu nennen, ist iibertrieben. Erstens 
gibt es keinen eigentlichen Beleg dafiir, zweitens macht das Erotische in Indra nur einen 
Ea eee aie ae meee ts sls. BLESS Wh 
Skanda’s Phalli zu sehen. Es aie ae denen: oe Vie. Boar wes me 
Meyer selber beim /ndra-Fest keine dera ae if eh np: Sie Saar HE ce 

rtigen Ziige findet (III, 100). Und die Frucht- 
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barkeitsreligion ist nicht nur aus Geschlechtsdrang, sondern ebenso aus Hunger, Angst 
vor MiBernte usw. entstanden. 

Aber das Buch Mryer’s bleibt eine Fundgrube fiir den, der es zu benutzen ver- 
steht. Und es ist keinem Forscher zu vertibeln, wenn er nicht alle Seiten seines Pro- 
blems beriicksichtigt. Darauf aufmerksam zu machen, ist die Aufgabe positiver Kritik. 

Inzwischen erfahrt die Welt, daB J. J. MEvER eingegangen ist in die Welt der 
Toten, deren Ahnung sein letztes groBes Werk voll Schauer erfiillt und so ungemein 
gehaltvoll macht. Jeder wird ihm die Ruhe von seinen Leiden gOnnen, jeder wird seinen 
Verlust bedauern, jeder wei®, daB nur wenige Gelehrte so lebendig, realistisch und 
mystisch zugleich die Wissenschaft empfunden und getrieben haben wie er. 

WALTER RuBEN — Ankara. 


Zimmer Heinrich. Indische Sphiren. (Schriften der Corona XII.) 251 SS. in 
8°. 8 Tafeln. Miinchen-Berlin 1935. Verlag R. OLDENBouRG. Verlag der 
Corona, Ziirich. Preis: brosch. RM 5.50, Leinen RM 6.80. 

The “Corona” apparently is a bimonthly dedicated to “Poetry and Research”: 
and the book before us quite evidently is inspired by the same outlook, which would 
convey understanding not by “Knowing”, but by “Feeling”. It may readily be conceded, 
that the author has succeeded in bringing home to his Western reader the religious 
temper of India in general, though he seems to me to have done scant justice to the quite 
definite and strong Theism which, mainly as Bhakti, forms the real practical religion of 
the people of India, with the exception of a really quite small, esoteric, minority, who 
however manage to concentrate all the lime-light upon themselves, especially for Western 
beholders of the Indian scene. 

The bulk of the book is given over to a consideration of Yoga, which fills its 
last 200 pages; these are preluded by one essay on “Indian Myths”, both Jainist and 
Vedic, and by another essay on “The political science of Ancient India”. In the former 
the author is very successful in making one realize that rhythm of ever recurring sameness 
in cycles without beginning and without end, which have eliminated altogether in Ancient 
India the sense of the historical, i.e. the unique, fact, by substituting for it the sym- 
bolical myth. 

May I express here one disagreement with the author on a point which is quite 
incidental and does not affect at all his main theme: viz. his assertion (p.36) that 
bhakti is pre-Aryan and derived from the Mother-Goddess cult. On the contrary 
it is the fact, however surprising at first sight, that the love of God is not 
at all derived from the Peasant-civilization’s concept of God as mother, but from 
that of the Herdsmen’s civilization’s “Heavenly Father’ concept. God as Bhaga, the 
dispenser of conjugal love, is one of the Asura deities, common to both Vedic and 
Iranian religious thought, which has many such expressions (cf. Mitra = friend, 
Aryaman = comrade) for the bonds of love which unite God and His worshippers. The 
“Great Mother’ cult on the other hand stresses only the fertility concept and leads to 
the prominence of the life-and-death cycle and orgiastic rites, which ultimately issue, not 
in love, but in cruelty. All Yoga of course arises out of it, and Yoga serves but further 
to distort and whittle away what there remained of original theism. 

In the second essay, on the Arthagastra, the author has hardly brought out 
enough the fact that the desire for worldly rule and dominion is for the Indian thinker, 
i.e, the Brdhman, merely a form of avidya, nescience. Kings and rulers, who necessarily 
are swayed by such desires, are therefore, absolutely speaking, stupid, when compared 
with the Brahman who knows the supremacy of the spiritual. Kings require even for 
instruction in their own craft of ruling the coumssel of Brahmans — whose business it 
is not, to take away the King’s avidya, but to guide him cleverly along the ruler’s own 
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dharma (duty of life), which consists in satisfying his lust ior power, which — for 
him! — is quite legitimate and calls for no moral limitations. It is striking to contrast 
with this the attitude of the Chinese sages who, coming out of an altogether different 
complex of concepts, counsel their rulers, who do not belong to a spiritually inferior 
caste, in accordance with moral principles of universal validity: a contrast however, not 
made by the author. 

But all this is really by the way: for, as mentioned already, Mr, ZiMMER’s main 
theme is Yoga. In his first essay, in which he rightly goes back to the beginnings, which 
Jainism still preserves, he shows well, how the eternally episodic can only be symbolical 
(p.96) and how the individual ultimately must yearn to be rid of it all, to be no longer 
anything at all. The second essay gives a resume of traditional hatha yoga practice, 
with some valuable photos of postures. In the third and fourth essays the author lapses 
from poetry and feeling into mere thought — or, shall we say, in using his own words 
(p. 92), “degenerates into ontology or metaphysics’? The “UnbewuBte” the dark realm 
of the unconscious and subconscious, is now being adduced to explain the yogic con- 
cepts, their origin and value. The Yoga of Tantrism is compared with the ceremonial 
which surrounds and guides, subconsciously, the daily life of the Brahman; with the 
dacuov and initiation into the mysteries of classical antiquity; with Lamaism, Spiritism 
and the Christian practice of meditation: the whole explained by modern psycho- 
analysis. This of course is right and proper: psychology, not philology, is the key 
to Yoga. 

But the author’s position seems to be the Tantric one that the conscious ego 
(i.e. intellect and will) must treat the unconscious depths of the ego with “esteem and 
veneration” (p.204), — however disgusting and vicious some of its manifestations 
may be. For the unconscious is the real ruler of the self; it can do no wrong; sublimest 
and foulest are merely different facets of its being —above all things one needs to keep 
“on good terms with it” and daily “to drown oneself entirely in it’: for in the last 
instance that unconscious is God and release only comes, when one realizes that 
\ ahaa) lee 

There is of course nothing new in this description of the Tantric doctrine; this 
is not the place to consider it any further, but since the author seems to make it his 
own, one may be permitted to state by contrast the Catholic doctrine that the conscious 
ego must not pander to the unconscious, to instincts, but that it must surrender itself to 
God, keep its lower faculties under strict discipline and thus restore the right order. 
This doctrine does no violence to our innate sense of values, it squares, with all the 
known facts, and it works: reason enough, one should say, for preferring it to the 
moral enormity of Tantrism. For the author of course all is relative: an Indian needs 
an Indian symbol, a Westerner a Western one, for his meditations. For ourselves, far 
from believing with him that “this is the snag awaiting all missionary effort and attempt 
at assimilation (p. 177), we cannot, for instance, equate the spiritual value of a mental 
picture of the Kundalini coiled round the lingam, with that of the scene of Golgotha, 
which latter is neither Eastern nor Western but has universal validity, not only for all 
climes, but for all ages of men. The smallest child will profit spiritually, morally and 
intellectually, by being taught the lesson of Christ’s sacrifice on the Cross: but I have 
yet to meet the Indian father, who would deliberately teach his own child to meditate 
on a snake coiled around a phallus. 
, Appropriately enough, the author ultimately, in his last section, takes his refuge 
in the Buddha, “for whom all words are mere fingerposts and all meetings but leave- 
takings”. (p. 246): in the pessimism, which holds that the summum bonum consists in 
heing no longer susceptible to the attraction of any bonum whatsoever; in the nihilism, 
which resolves to be rid of the last tie of relationship in a world where all being is 
merely relative. The author considers that as a superhuman task; we should rather say: 
an anti-human task. H. C. E. Zacuarias — Peking. 
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Jungblut, Rev. Father L. A Short Bhili Grammar of Jhabua State and adjoining 


territories. 92 pages. Mhow, C. J., 1938. Printed at the Rising Star 

Printing Press. 

Abgesehen von dem Versuch des protestantischen Missionars Rev. CHas. THoMPsoN 
(,,Rudiments of the Bhili-Language“, Ahmedabad 1895, out of print) war die Bhil-Sprache 
noch nicht grammatikalisch fixiert worden. Uber die Dialekte im Jhabua-Staat bestand 
gar nichts Schriftliches. Es ist das Verdienst des P. L. Junesiur, S.V.D., diese Liicke 
ausgefiillt zu haben. Seine Arbeit, ,,Short Bhili Grammar etc.“ zeugt von groBem FleiB 
und guter Kenntnis der Sprache. Kurz und klar wurde das Gerippe und der Aufbau der 
Bhil-Sprache dargestellt. Die Anlage des Biichleins verradt, da einer theoretisch-gram- 
matikalischen Behandlung des Stoffes der Vorzug gegeben wurde, mit besonderer Be 
riicksichtigung des Idioms der Sprache. Sicherlich ist die Arbeit fiir Neumissionare, die 
mit der Hindi-Sprache vertraut sind — und fiir solche ist die Grammatik an erster Stelle 
gedacht — eine gute Hilfe. P. H. WIcHELMANN. 


David-Neel Alexandra. Vom Leiden zur Erlésung. Sinn und Lehre des 
Buddhismus. 196 SS. in 8°. Leipzig 1937. Verlag F. A. BrocknHaus. 
Preis: geh. RM 5.—, geb. RM 6.—. 


Was ALEexanpra Davip-Neet’s Buch von der Masse buddhistischer Literatur ab- 
hebt und ihm sein Sondergeprage gibt, ist: 1. da& es von einer Frau geschrieben wurde; 
2. daB es sich umfassender, als es sonst in dhnlichen Werken geschieht, mit dem 
Buddhismus tibetisch-lamaistischer, also seiner der gelben Rasse arteigenen Gestaltung 
befaBt, und 3. daB es, abgesehen von den literarischen Quellen, in ergiebigem MaBe aus 
den miindlichen Unterredungen schépft, die die Verfasserin. wahrend eines zwanzig- 
jahrigen Aufenthaltes in Tibet mit den fiihrenden Mannern des Lamaismus pflegen 
konnte, Entstanden aus dieser unmittelbaren Beriihrung mit der geistigen Welt des zen- 
tralen Asien, ist dieses Buch dem Religionshistoriker ein Quellenwerk geworden, 

Die Darstellung der Grundlagen der buddhistischen Lehre ist von einer seftenen 
Klarheit; die uns Abendlandern so schwierigen Begriffe wie Karman und Nirwana sind 
mit anerkennenswerter Sicherheit in positiven Bestimmungen und negativen Umschreibun- 
gen herausgearbeitet. Man merkt es allerorts, da® hier jemand uns lehrt, der einen GroB- 
teil seines Lebens mitten in dieser geistigen Sphare stand, in ihr dachte und mit ihr sich 
auseinandersetzte. Darum auch die Unmittelbarkeit, Lebendigkeit und Eindringlichkeit, 
mit der uns die Verfasserin ihr Erleben des Buddhismus als etwas wesenhaft anderes 
hinzustellen weiB. Sie berichtet nicht iiber ein Stiick Welt, in dem sie als Fremde steht; 
dem ganzen Tenor des Werkes nach ist sie selber Neophytin des Buddhismus geworden, 
so daB ihr Werk — wie weit ihr bewuBt, bleibe dahingestellt — sich uns als eine Art 
Apologie desselben darstellt; sie ist seine iiberzeugte Anhangerin bis zu einem Grade, 
daB sie anderen Religionen mit dem persénlichen Gottes- und Seelenbegriff, der Per- 
sonalitat des ,Ich‘ nicht mehr gerecht zu werden vermag. Die Kenntnisnahme der christ- 
lichen Lehre vom persénlichen Gott als Norm des Sittlichen aus maRgebenden Moral- 
werken hatte ihr unzutreffendes und ungerechtes Urteil in dieser Hinsicht kaum zu- 
stande kommen lassen. 

Das Bemiihen der Verfasserin, uns im besonderen die wertvollen aktiven Energien 
des Buddhismus aufzuzeigen und so den urspriinglichen Buddhismus als Lehre und sitt- 
liches Streben der arischen Schicht, als ,,unser geistiges Erbgut“, uns nadherzubringen, 
ist jedenfalls religionsgeschichtlich gesehen wertvoll; wo sie dagegen den Buddhismu’ 
anderen Religionen gegeniiberstellt, wird der Religionshistoriker feststellen miissen, daB 
ihr Urteil — verstandlich aus dem starken inneren Neuerlebnis einer Frau — den MaB- 
stab ruhiger, gerechter Abschatzung verloren hat. 

Desgleichen wird der Religionshistoriker es ungern vermissen, daB jeglicher Ver- 
such einer Analyse des Buddhismus in geschichtlicher Retrospektive unterblieb. Daf 
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altere, primitive Elemente am Grunde des Buddhismus liegen, dafiir erbringt Davip- 

NEEL, ohne es selber gewahr zu werden, einige Zeugnisse. Die Geschichte vom Almosen 

des Hasen (S. 79f.) ist genau so ein getarnter lunarer Mythus (und der fiinfzehnte Tag 

des buddhistischen Mondmonats urspriinglich eine Mondfeier!), wie die Frage des 

Arthabhaga (S. 115)) in der mythischen Vorstellung vom kosmischen Urwesen wurzelt. 
L. WaLk — Wien. 


Roy, Sarat Chandra and Roy, Ramesh Chandra. The Kharias. With a foreword 
” “by R.R. Marett. 2 vols. IV, 306, 307530, XLXVI (sic. for LVI) pp. 
and 2 pp. “Errata” in 8°; XII plates and 50 figures (on XXV plates), 

1 map. Ranchi (India) 1937. “Man in India” Office. Price: 11 Rupies. 


The senior author of the present monograph needs no introduction to European 
anthropologists. He is well known for his works on various Munda tribes and on the 
Oraons, and as the editor of the “Man in India”. He is a social anthropologist. The ju- 
nior author is his son. 

The Kharias are divided into three groups: the Hill Kharias, the Dadhs and the 
Dhelkis. They inhabit the region between Mayurbhanj and the Central Provinces. The 
Hill Kharias have their nucleus in the wildest part of this region and lead a hand to mouth 
existence by gathering edible herbs and wild fruits, and by collecting hon zy; occasionally 
they also hunt deer and other small game. They use digging-sticks an{ rude hoes for 
digging out yams and other tubers. Till comparatively recent times they practised the 
jhum form of agriculture, but nowadays this is stopped by the authorities. The whole of 
the Kharia region lies between 20° and 23° N, and between 799 and 87° E. The climate 
in Mayurbhanj is humid, but in the other parts inhabited by them it is dry. In summer 
the heat is intense, the temperature being sometimes as high as 110° F. The Diidh and 
Dhelki Kharids live a more settled life in villages. All the three groups have been in- 
fluenced by their neighbours the Hindus. 

Linguistically the Khdrids belong to the Munda family, and ‘their language has 
affinities with Santali and Mundari. The Hill Kharids have forgotten their own language 
and speak a corrupt form either of Bengali or of Oriya. The authors are of opinion that 
the Kharia language is a branch of the Munda languages which “form the ‘Austro-Asiatic 
sub-family’ of the great ‘Austric’ family of languages” (I, 17). They write: “All these 
kindred Munda languages, according to Grierson, as said above, form branches of a sub- 
family called by him the Austro-Asiatic” (I, 18). This is an error. It was not GrRIERSON 
who called them Austro-Asiatic languages but P. WttHerm Scumipt. And besides 
Grierson only edited the Linguistic Survey; it was Sten Konow who wrote the part in 
question. Furthermore the authors seem to be ignorant of the controversy going on for 
several years regarding the position of the Munda languages. This is to be regretted all 
the more because S. C. Roy is our greatest authority for Munda ethnology just as BopDING 
is for the Santali language. 

Kharia ethnology had been sadly neglected. In 1866 DALton was the first to publish 
a short account of the tribe. Since then BALL, RisLtey, Driver and RussEv have written 
about them from time to time without, however, adding much to our sum total of know- 
ledge. Their most recent investigator Das, who wrote a short monograph of 38 pages, 
spent only about ten days among them, and his work contains many errors of both omis- 
sion as well as of commission. Besides these, two Jesuit priests Fathers CArpon and 
GALLAGHER have published short but reliable accounts of the Kharias. These are all 
that we possess on this interesting tribe. 

In the present work the section on material culture leaves much to be desired. 
The descriptions of the various arms, implements and utensils are sketchy, and their 
illustrations have very little scientific value. Nothing has been said about the technique 
of making the various implements and utensils; we do not know how pottery was made 
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and what, if any, designs were on them, nor do we know the kind of paste used in 
pottery-making; in basketry we look in vain for the method of weaving, and so on. But 
this is to be expected. The authors are social anthropologists and hence these 
matters seemed to be of relatively little interest to them. 

On the other hand the sections on physical anthropology are excellent. In all 
270 subjects were measured, and the individual measurements are given ‘in Appendix I 
(II, pp. I—XXXI), and an analysis of these measurements obtained by using 
Prarson’s Coefficient of Racial Likeness is given in the main body of the work 
(1, 57—69). The measurements taken were stature, head height, maximum head length 
between the glabella and the opisthocranion, maximum head breadth (between the super- 
mastoid and zygomatic crests), minimum frontal breadth between the two fronto- 
temporalia, bizygomatic diameter, bigonial breadth, nasal lenght, nasal breadth, superior 
facial lenght from nasion to stomion, morphological face lenght between nasion and 
gnathion, and the maximum circumference of the head above the supra-orbital ridges 
and the opisthocranion. The authors are to be congratulated for their foresight in 
having stated clearly that they have followed Marttin’s instructions and that MARTIN’s 
instruments have been used. Until anthropometry has been standardized every author 
should mention which system he has used. From an analysis of these measurements 
the authors come to the conclusion that the Khdrias “are on the average, a dolicho- 
cephalic, hypsicephalic (orthocephalic with a tendency to be hypsicephalic), platyrrhine 
and chamaeprosopic (with a tendency to be mesoprosopic), people” (I, 63). Further- 
more in order to study the problem of the possible parallel development between the 
different sections of the Kharia tribe the authors have used MAHALANABIS’s Coefficient 
of Caste Distance (D)? in which 
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And arrive at the conclusion that the Hill and Diadh Khdrids are more differentiated, 
while Dhelki stands midway between the two (I, 67). 

The sections on social organisation are excellent and leave very little to be 
desired. The KhAaria family is patrilineal; the father is the head of it. Certain details 
however, seem to indicate that it was not always so; there are traces of matriarchy 
and avunculate among them. The position of a Kharia woman is relatively high. Among 
several groups of the Hill Kharias totemic clans are entirely unknown. The Dhelkis 
originally had only eight totemic and exogamic clans. In the list of relationship terms 
we find many expressions which clearly show an influence of Bengali. Joking rela- 
tionship is known among them. Among all the Kharia groups the authority is in the 
hands of the village priest, but it must not be considered that the priest is the supreme 
head. In all important affairs he consults and receives instructions from the influential 
members of the community who form the Pafcayat. This village council has jurisdiction 
particularly over all matters relating to violations of minor social and religious taboos, 
and disputes about partition. The more important of these taboos are nine in number 
(I, 165 sqq.). 

Other matters treated in the first volume are birth, childhood and puberty 
customs (I, 198—222), marriage, pregnancy and divorce (I, 223—281), death and 
customs connected with it (I, 282—306). The second volume contains in simple and 
intelligible terms a detailed description of the religious rites and customs of the people. 
The few pages on omens and superstitions (II, 445—448) and riddles (Il, 448—456) 
give a good general idea, but those on folk medicine are rather fragmentary. On the 
other hand the sections on games and recreations, songs and dances are quite ex- 
haustive. The last chapter gives a general view of Khayia life and manners and is there- 
fore to be regarded as a resume of the whole work. 

On the whole the work is excellent. Physical anthropologists will find a wealth 
of material there hitherto unobtainable, Social anthropologists will welcome it as a va- 
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luable contribution to the ethnology of a littleknown Indian tribe. Only those whose 
principal interest lies in material culture will be diasappointed. In a work of such dimen- 
sions faults and errors are inevitable, but happily they are few. The authors often use 
certain technical expressions which are no longer valid. There are many printing 
mistakes which gives the impression that the proof-reading has been careless. And 
finally the index could have been made more comprehensive. These remarks are not 
meant in any derogatory sense but only in the hope that these faults may be corrected 
in a later edition. Roy’s work is by far the best that has been written on the subject, 
and Indian anthropologists will do well to take it as a model for their work. 


Brren BoNNERJEA — Budapest. 


Ekvall Robert B. Cultural Relations on the Kansu-Tibetan Border. The Uni- 
versity of Chicago, Publications in Anthropology. XVI + 87 SS. in 8°. 
With a map. Chicago 1939. The University of Chicago Press. Price: 
$ 1.50. 


Der Titel des Buches verspricht mehr, als der Inhalt bietet. Es ist keine in 
schwerem wissenschaftlichem Riistzeug einhergehende Untersuchung, wie man vermuten 
kénnte. Der Verfasser schildert in fiinf Kapiteln seine persénlichen Eindriicke und 
Beobachtungen, die er wahrend eines langjahrigen Aufenthaltes im Lande zu machen 
Gelegenheit hatte. In einer Fiille von Einzelheiten, die iiberall den Augenzeugen verraten, 
zeigt er in systematischer, gedrangter Darstellung die politischen, sozialen und religiésen 
Verhaltnisse, das gegenwartige Leben und Treiben der Chinesen, Mohammedaner, der 
seBhaften und nomadischen Tibeter mit all ihrem gegenseitigen Durchdringen und Ab- 
stoBen, ihren kommerziellen und kulturellen Reibereien und politischen Rivalitaten. Die 
Geschichte der einzelnen Vélker und Stémme in diesen Randgebieten wird nur kurz 
angedeutet unter Nennung von einigen sparlichen europaischen Quellen. Der Verfasser 
stiitzt sich mehr auf sein und seiner Frau Gedachtnis (cf. Preface) denn auf die bei- 
gegebene Bibliographie. Anmerkungen und Literaturverweise fielen daher ganz weg. 
Trotzdem bietet die Lektiire viel Belehrendes, da der Verfasser sich geflissentlich von 
der Art der ,,Reisebeschreibungen“ fernhalt. Das Ergebnis dieses Werkes, das der Ver- 
fasser in einem Schema ausdriickt, ist folgendes: Das Verhaltnis der Chinesen zu den 
Mohammedanern ist im allgemeinen ein feindseliges, sie suchen sich zu trennen, Chinesen 
und seBhafte Tibeter beeinflussen sich gegenseitig. Zwischen den seBhaften und den 
nomadischen Tibetern verstarken sich mehr und mehr die Unterschiede, es herrscht eine 
Tendenz gegenseitiger Uber- bzw. Unterordnung. Enger ist die Verbindung der noma- 
dischen Tibeter mit den Mohammedanern. Handel und gegenseitiger Austausch der 
Eigenheiten nivellieren die Unterschiede. Bemerkt sei noch, daB& die Umschrift des 
Chinesischen von der sonst iiblichen etwas abweicht. EuceEen Freire: — Peking. 


Granet M. Catégories matrimoniales et relations de proximité dans la Chine 
ancienne. (Annales sociologiques, Série B, Fasc. 1—3.) 254 pp. in 8°. 
Paris 1939. F. ALCAN. 


Der Verfasser hat sich schon seit 1912 (T’oung Pao XII, 517—558) mit dem 
Heiratssystem der Chinesen beschaftigt, und dieses Buch fuBt weitgehend auf seinen 
friiheren Arbeiten, ja es ist ohne Kenntnis dieser in Teilen kaum verstindlich. Er will 
zeigen, daB die altchinesische Gesellschaft in vier, spater in acht Heiratsgruppen zerfiel, 
innerhalb derer geheiratet wurde nach einer Art Cross-Cousin-Heirat. Dieses chinesische 
Heiratssystem ist in vielen wesentlichen Punkten gewissen australischen Heirats- 
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systemen gleich. Ausgehend von den Heiratsbeschrankungen im modernen chinesischen 
Recht, zeigt er riickwartsgehend, daB Furcht vor dem Inzest durchaus nicht der ent- 
scheidende Punkt zur Bildung solcher Beschrankungen gewesen sein kann. Die Ver- 
wandtschaftsbezeichnungen, die Trauerregeln und die Anordnung der Ahnentafeln im 
Ahnentempel lassen sich nur richtig verstehen, wenn man annimmt, daB das genealogische 
Denken nicht wie bei uns vertikal geht, sondern horizontal: man unterscheidet Gruppen 
gleichen Alters und gleichen Ranges und trennt solche Gruppen gegeneinander ab, statt 
wie bei uns scharf Vater von Sohn und Enkel zu scheiden und die anderen Verwandten 
als Seitenzweige dieser Vertikallinie anzusehen. Aus Eigentiimlichkeiten in Verwandt- 
schaftsbezeichnungen (Mutterbruder und Schwiegervater; Vaterschwester und Schwieger- 
mutter sind synonym), der Aufstellung der Ahnentafeln (in zwei Reihen, immer so, da 
Grofvater und Ich, UrgroBvater und mein Vater in einer Reihe zusammenstehen, also 
Vater nie mit Sohn zusammen) und anderem wird gefolgert, daB urspriinglich eine Vier- 
teilung der Gemeinschaft bestanden hat, deren Heiraten einem Gesetz der Exogamie 
und der Parallelitat unterlagen, in dem Sinn, daB& die eine Gruppe all ihre Téchter den 
Sdhnen der anderen gab und von diesen sdmtliche Téchter fiir die eigenen Sohne bekam. 
Daraus bildete sich dann eine Teilung in acht Gruppen unter den: gleichen Gesetzen, 
wo aber jeweils zwei Paare jeder der vier Teilgruppen Heiraten untereinander ab- 
schlossen. Die Auflésung dieses Systems wurde eingeleitet durch Ubergriffe der Vater 
auf die Rechte der Séhne, indem die Vater nicht nur die fiir sie bestimmten Cousinen, 
sondern auch Nichten heirateten, die eigentlich den Sdhnen vorbestimmt waren. Die 
Reaktion der Séhne darauf waren Ubergriffe auf die Stiefmiitter und Heirat der Stief- 
miitter nach Tod des Vaters. Zuletzt fanden dann Heiraten frei von Bindungen an solche 
Gruppen statt. 

Der Verfasser vermeidet es, von den Begriffen ,,Mutterrecht“ oder , Waterrecht“ 
aus an die Fragen des Heiratssystems heranzugehen, und seine ganze Art der Argumen- 
tation ist daher anders als es die eines Ethnologen ware. Nur nebenbei weist er darauf 
hin, daB beides fiir das Entstehen und Funktionieren der von ihm geforderten Heirats- 
gruppen und des Systems durchaus unerheblich sei. An sich ist nichts dagegen einzu- 
wenden, wenn diese Fragen einmal von einem anderen Gesichtspunkt aus angeschnitten 
werden. Vielleicht hat man auch zuviel mit diesen Begriffen gearbeitet und deren Bedeu- 
tung tberschatzt. Trotzdem aber kann ich gegen Granet’s Buch — so hoch ich die 
meisten seiner friiheren Arbeiten, besonders die ,,Fétes et chansons“ einschitze — eine 
Reihe schwerer Bedenken nicht unterdriicken. 

Zunachst einmal: es fehlen sa&mtliche Quellennachweise. Es ist bei manchen 
Zitaten einfach, festzustellen, woher sie stammen, wenn man das Material kennt, bei 
anderen, wichtigeren, ist es aber oft so gut wie unmdglich. Damit ist manches der 
Nachprtifung entzogen. Auch Hinweise auf eigene Arbeiten und andere europdische Vor- 
arbeiten fehlen. GRANET setzt es als erwiesen voraus, daB in Altchina Sororat bestand. 
Nur er allein hat das behauptet (La Polygynie sororale et le Sororat dans la Chine 
féodale; Paris 1920), und diese Arbeit hat z.B. mich nicht vollstandig iiberzeugen 
k6nnen, Mindestens miiBte auf sie und die dort zu findenden Textbelege hier hingewiesen 
werden, damit der Leser ein Bild bekommt. Auch das Fehlen eines Index (im Gegensatz 
zu dem auBerordentlich guten Index in ,,Danses et légendes“) ist bei solcher Arbeit 
storend. Aber das sind AuBerlichkeiten — zum Teil. 

Die prinzipielle Frage ist die: Kénnen solche weitgehenden Folgerungen rein 
logisch erschlossen werden oder nicht? GrANneT entwickelt alles aus Anzeichen im 
Namensystem, in Tempelordnung und in Trauerordnung, rein logisch von einer Folge- 
rung zur anderen schlieBend. Er hat weder Beweise, daB eine viergeteilte, noch daB eine 
achtgeteilte Gesellschaft bestanden hat, sondern erschlieBt dies nur logisch (und oft bis 
zu wirklich sehr komplizierten logischen Folgerungen gehend). Graner gibt ein paar 
Belege teils hier, teils in seinem, ,,Sororat“, teils in den ,,Fétes et chansons“. Aber diese 
betreffen erstens nicht die Grundformen seines Systems, sondern nur die Endformen, 
und dann handelt es sich um Vorkommnisse bei Fiirsten und anderen Leuten der Ober- 
schicht. Granet selbst ist einer der ersten gewesen, der darauf aufmerksam gemacht 
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hat, wie stark im alten China Oberschicht und Volk kulturell voneinander verschieden 
waren. Die Falle, die er erwahnt, werden von der Offentlichen Meinung nicht als ein 
Riickfall in eine dltere Sitte (oder: vulgare Sitte, da die alteren Sitten normalerweisv 
in China noch langere Zeit im Volk weiterleben) aufgefaBt, sondern werden einfach als 
sexuelle Ausschweifungen, meist im Zusammenhang mit anderen Ausschweifungen ange- 
sehen. Ist das nicht bei dem schon im 6. vorchristlichen Jahrhundert sehr komplizierten, 
verfeinerten und oft degenerierten Hofleben durchaus wahrscheinlich? Es sind meiner 
Ansicht nach ebensolche Einzelfalle, wie es Cross-Cousin-Heiraten, Levirat und Sororat 
bei uns sind: bedingt durch besondere, einmalige Umstande. 


Dafiir, daB zwei Familien generationenlang miteinander in Heiratsbeziehungen 
stehen, kann ich selbst Belege geben, da Granet keine gibt (Clans Chi und Chi: Tso, 
Hsiian 3; Clans Liu und Fan: Tso Ai 3; Cheng und Wang: Han-shu 77, 46; Chang und 
Chi: Yiieh-wei-ts’ao-tang pi-chi XIX). Aber lat sich das nur durch ein System, wie 
Granet es vorschligt, erklaren (ein ahnliches System hat iibrigens schon Kuo Mo-jo: 
Chia-ku wen-tse yen-chiu, Kapitel: Shih-tsu-pi, vorgeschlagen)? Es kommt, wie aus 
dem letzten Beleg zu sehen, noch im Anfang des 19. Jahrhunderts in durchaus nicht 
abgelegenen Gebieten vor. Soll das ein Rest einer Sitte sein, die, wie aus GRANET’s Buch 
hervorgeht, schon im 5. Jahrhundert v. Chr. abgestorben sein muB? Es gibt in China 
unzahlige Siedlungen, die von einer Familie gegriindet sind (,,Siedlung der Familie 
Shih“, ,,Dorf der Pao“ usw.), Da Exogamie herrscht und herrschte, muBten die An- 
sissigen im Nachbardorf heiraten, und wenn dieses auch von einer Familie besiedelt 
war, ergibt sich leicht eine solche Heiratsgruppe. Zahlreiche andere Dorfer enthalten 
auBer der Griinderfamilie noch eine zweite: auch hier ist ein Heiratsband gegeben. 
Ferner spielen Erbfragen, besonders aber Fragen der Gewinnung und Starkung von 
Einflu8 mit — worauf bei anderen Fragen Granet auch hinweist. Ich kenne Falle, wo 
der Mann die Tochter der Schwester seines Vaters, also seine engste Cousine, heiratet 
(Yiieh-wei ts’ao-t’ang pi-chi XV). Trotzdem wiirde ich das als Ausnahmen betrachten 
und nicht als Rest eines alten Systems. Die Berechtigung einer solchen Auffassung 
wird immer dann deutlich, wenn zufallig die zu solchen Bindungen fiihrenden Begleit- 
umstinde einmal mitberichtet werden. Jeder, der chinesische Philosophie und chinesisches 
Leben kennt, weiB, da& kein Chinese eine Sache bis zur auBersten Spitze der Logik 
treibt, sondern daB iiberall die den jeweiligen Umstanden am besten entsprechende 
praktische Lésung gesucht wird. 


Ich gebe zu, daB die sprachliche Gleichheit von Mutterbruder—Schwiegervater 
auffallig ist. Aber wenn man die Briider des Vaters einfach als ,,Mitvater“ bezeichnet 
und sie damit in eine besondere, vom Vater nicht unterschiedene Gruppe setzt, dann 
bezeichnet chiu eben urspriinglich jeden Mann aus der nachsthoheren Generation als 
man selbst. Will man die Stellung eines solchen Mannes naher bezeichnen, so spezifiziert 
man das Wort chiu durch Zusatze. Ich will das nicht als die Ldsung dieses Problems 
hinstellen, sondern halte es nur fiir mdglich, daB sich sowohl hier, wie bei der Tempel- 
ordnung und der Trauerordnung noch andere Begriindungen finden lassen, die nicht 
unbedingt eine Lésung erfordern, wie Granet sie vorschlagt. 


Granet will, daB zwischen meinem GroBvater und meinem Enkel ein besonderes 
Band, gewissermaBen eine Identitaét bestehe, die auch durch die Namengebung aus- 
gedriickt werde (z,B. p.106, p.195f.). Nun unterliegt zwar heute die Namengebung 
bei manchen Familien Regeln, wie Graner sie andeutet, wir finden jetzt solche Regeln 
sogar bei Fremdstammen Siidchinas (z.B. den Hsia-min von Chékiang), aber daB solche 
Regeln im Altertum allgemein angewandt waren, ist mir unbekannt und miiBte nach- 
gewiesen werden. Jedenfalls méchte ich auf Grund meiner Erfahrungen behaupten, daB 
bei Bauernfamilien diese Regeln nicht immer durchgefiihrt werden, daB weiter Has in 
der Mongolenzeit in Familien, in denen der Familienherr kein Amt fiihrte iiberhanpt 
keine richtigen Namen gegeben werden durften (Yii Yiieh: Ch’un-tsai-t’ang Ruin und 
die damaligen Hilfsnamen keiner solchen Regelung unterworfen werden vonntenteund 
werden aus friiherer Zeit Namen von Leuten aus den unteren Schichten angegeben, 10) 
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sind diese immer ahnlich den Hilfsnamen der Mongolenzeit. Einzelfalle bei Familien der 
obersten Klassen miissen gesondert behandelt werden, weil hier eben unwagbare, zahl- 
reiche andere Punkte mit in Betracht kommen kénnen. 

Nun weiter: Die wenigen Faille fiir Sororat und die anderen Erscheinungen, die 
Graner als Auflésungsformen des alten Systems ansieht, werden aus der Mitte des 
1. Jahrtausends v. Chr. berichtet. Fiir das seiner Theorie nach davorliegende System 
der 8-Gruppen hat er keine Belege mehr — weil wir dann schon in einer Zeit sind, aus 
der wir keine ausfiihrlicheren Texte mehr besitzen. Fiir das wieder davorliegende System 
der 4-Gruppen fehlen auch alle Belege. Es gibt einige, die ich oben gebracht habe, teils 
aus der Mitte des 1. Jahrtausends v. Chr., teils aus dem Ende des 1. Jahrtausends v. Chr., 
teils aus dem Ende des 2. Jahrtausends v. Chr, Sollte es sich um Reste eines einst allge- 
meinen Systems handeln, so miiBte man erwarten, daB die Nachrichten aus abgelegenen 
Gegenden stammen, wo sich solches noch hat halten konnen, wahrend ringsum alles 
sich gedndert hat. Dem ist aber nicht so. Bei den Fallen handelt es sich immer um 
einfluBreiche, groBe Familien, und die Heiratsbindungen haben aller Wahrscheinlichkeit 
nach nur mit interner Familienpolitik zu tun. Aber: wenn das System schon in der Mitte 
des 1. Jahrtausends v. Chr, in Auflésung war, so muB das Bestehen der ersten Form 
etwa ins 3. Jahrtausend v. Chr. zuriickverlegt werden. Damit sind wir lang in einer Zeit, 
in der es noch keine ,,Chinesen“ im eigentlichen Sinne gab, sondern auf heute chinesi- 
schem Boden eine groBe Anzahl sehr verschiedener Einzelkulturen. Man kann heute 
auf Grund einigen vergleichenden Materials iiber den Charakter dieser Einzelkulturen 
einiges aussagen (Material siehe: W.Eperuarp: Kultur und Siedlung der Randvélker 
Chinas. Manuskript abgeschlossen, erscheint etwa 1940) und kann fiir eine Anzahl dieser 
Einzelkulturen ein solches System, wie GRANET es fordert, ausschlieRen. GRaNET verweist 
als Parallele gelegentlich auch auf andere VO6lker, vor allem auf siidchinesische Ein- 
geborne. Die Sitte der Heirat von ,,Gefolgsfrauen“, die im Zusammenhang mit dem 
Sororat stehen soll, wird z.B. von mehreren sogenannten Miao-Stimmen an der Grenze 
zwischen Yiinnan und Kuichou berichtet, und zwar nicht nur von einem Autor, der_ 
damit eine politische Kritik ausdriicken will (wie Granet, p. 17, meint), sondern von 
mehreren. Da eine Gruppe Briider eine Gruppe Schwestern heiratet (p. 64), kommt in 
Stammesmythen vor allem von Yao-Staémmen vor. Es ist dagegen falsch, daB bei allen 
benachbarten Barbaren der jiingere Bruder die Witwe des dlteren heiratet (p. 65), 
sondern diese Sitte des Levirats wird nur von ganz bestimmten Randvolkern berichtet: 
einmal von Tiirkvdlkern (dort verbunden mit starkem Vaterrecht), einmal von Tibetern 
(dort verbunden mit Mutterrecht oder mindestens Matriarchat), dann sporadisch von 
einzelnen Siidvélkern, aber durchaus nicht allen. 

Wenn nun ein Heiratssystem, wie GrANET es will, bestanden hat, so hatte man 
ausgehen miissen von den Systemen in den Randkulturen Altchinas, fiir die man oft 
weit besseres Tatsachenmaterial hat, und von da aus versuchen miissen, nachzuweisen, 
wie weit und in welchem Gebiet sich deren Systeme auf dem Boden des Gebietes, das 
spater zur chinesischen Kultur gehdrt, nachweisen lassen. Dies besonders dann, wenn 
man das System in einer Zeit nachweisen will, wo eine chinesische Kultur noch nicht 
bestand! Dies hatte zu besseren Ergebnissen fiihren kénnen als eine rein logische 
Spekulation, indem es unter anderem den Verfasser darauf aufmerksam gemacht hatte, daB 
Heiratssysteme nichts Absolutes sind, sondern Folge oder besser Teilglied einer ganzen 
Menge von anderen Sitten und Kulturgiitern. Sie sind auch ein Teil der Struktur ver- 
schiedener Einzelkulturen und sind innerhalb der Struktur an die verschiedensten anderen 
Dinge gebunden, und solche Bindung hat gerade in diesem Fall diese, eine andere 
Bindung andere Formen hervorgebracht. Jede Sitte, die wir bei einem Volk finden, ist 
ein einmaliges Produkt aus einer unendlichen Menge von Faktoren, von denen wir meist 
nur die wenigsten erkennen kénnen, und auf Grund davon versuchen wir, gewisse Regeln 
mit Vorsicht aufzustellen, aber keine Gesetze, Wohl ist auch bei Sitten die Weiter- 
entwicklung logisch, aber nicht abstrakt logisch, sondern die Struktur, in die die Sitte 
hineingehoért, beeinfluBt auch die Entwicklung der Sitte. Und fiir die spatere Ent- 
wicklung und eventuelles Weiterleben alter Sitten hatte GRANEr sich an das Studium 
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chinesischer Stammbaéume machen sollen, die wir in groBer Menge haben, und die sehr 
aufschluBreich sind. 

P. 68-69 berichtet GraneT tber die Sitte, daB alte Manner junge Frauen und 
umgekehrt heirateten. Ich glaube kaum, das man das als Folge einer sexuellen Pro- 
miskuitat, die oft in ungeteilten groBen Familien herrsche, deuten mu8. Hier spielen 
oft die verschiedensten Dinge mit hinein, bei so komplizierten Gesellschaften meist wirt- 
schaftliche! Auch daB& die chinesische Mitteilung, bei Barbaren im Siiden badeten Vater 
und Séhne zusammen, eine Promiskuitat zwischen Personen verschiedener Generationen 
bezeichne (p. 69), glaube ich nicht. Eher soll damit gemeint sein, daB bei diesen Volkern 
keine so strengen Gesetze der Scheu und der Pietat herrschten, wie bei den Chinesen. 
An diese Notiz schlieBt GrANET eine andere, da& die Vélker im Siiden den Erst- 
gebornen toten. Chinesische Quellen geben als Grund an, daB man dadurch viele Sdhne 
bekomme, oder da& man von der Frau nur Kinder haben wolle, die von einem selbst 
stammen,. Diese Sitte mu& frither in der Tat sehr verbreitet gewesen sein. Innerhalb 
der siidchinesischen Bevélkerung ist der letzte Nachklang der Sitte der, daB man keine 
Jungfrau heiratet, weil Jungfrauen eine Krankheit (heute wird sie meist als Lepra 
gedeutet) an sich tragen, die sie auf den ersten Mann iibertragen. Die Sitte scheint 
typisch fiir Tai-V6lker und deren Verwandte zu sein. Vielleicht ist es eine Ubergangs- 
sitte, entwickelt, als ein altes Mutterrecht sich aufléste. Als Stufen finden wir: Das 
Madchen nimmt einen Mann nach eigener Wahl an und gleichzeitig oder spater andere. 
Sie heiratet, wenn ein Kind geboren ist oder werden wird. Die Freiwahl des Madchens 
geschieht meist bei Festen. Dann: nach einer Freiwahl bei einem Fest wird vom Mann 
und den Eltern des Madchens eine Art Verlobung abgeschlossen. Das Madchen wohnt 
weiter bei den Eltern und empfingt in einem besonderen Haus heimlich den Brautigam. 
Heirat nach Kindgeburt. Wird der Einflu8 der vaterlichen Seite starker, so wird die 
Frage, ob das in der Verlobungszeit gezeugte Kind vom Briaiutigam stammt oder von 
anderen Mannern, rechtlich wichtiger, und das kann zu den berichteten Ubergangssitten 
fiihren, Auch hier glaube ich nicht an urspriingliche Promiskuitat. Es fiihrt meist zu 
besserem Verstindnis, wenn man nicht nur von Heiratssystemen absolut ausgeht, sondern 
die Komplexe Vaterrecht und Mutterrecht mit hineinbringt. So spricht Granet iiber die 
Auflésung des alten Systems, es habe ein Ubergreifen der Vater auf die Rechte der 
Sohne stattgefunden. Graner fiihrt das auf die Entwicklung des Staatensystems und 
deren imperialistischer Politik zuriick. Fiir uns liegt die Frage anders: Liegt nicht hier 
sowohl wie in der Entwicklung des Staatensystems ein Starkerwerden des Vaterrechts 
und des Patriarchats zugrunde, und kann dieses nicht im Zusammenhang stehen mit 
der stirkeren Beteiligung vaterrechtlich-patriarchalischer Vélker des Nordwestens seit 
der Chou-Zeit? Das waren Fragen, auf deren Beantwortung man gestoBen wiirde, wenn 
das Problem anders angefaBt ware. 

P. 137—138 wird vom Fackelfest und der dabei herrschenden Nacktheit ge- 
sprochen. Ich kenne ein Fackelfest bei siidtibetischen Volkern der Yiinnan-Gruppe im 
Mittsommer, zusammenhangend mit Fruchtbarkeitsriten, ahnlich unserem volkstiimlichen 
Johannisfest; aus dem Kreis der chinesischen Kultur kenne ich nur eine Schilderung 
eines Festes mit Fackeln (Lii-shih ch’un-ch’iu XX, 5), aber dies ist ein privates Gelage, 
ohne Nacktheit, auBerdem ein Gelage eines auch sonst als unmoralisch bekannten 
Fiirsten. GraANET hatte hier seine Belege geben miissen. DaB ,,péres et fils, ... aient 
fraternisé, indirectement, par l’intermédiaire des filles de la maison... cela parait avoir 
été chose courante sous les Han dans les familles princieres“: dies ist mir unbekannt. 
Ich kenne die Falle, an die GRANET denkt, kenne auch die von ihm gleich darauf ange- 
deuteten Falle von erzwungener Sodomie (die Quellen, die bei Granet fehlen, sind: 
Han-shu 38, 56; Han-shu 53, 3a; Han-shu 53, 26; Han-shu 53, 66, fiir spatere Zeit: 
Sung-shu, Elementenkapitel; fiir Siam: Yiian Mei, Tse-pu-yii II, pag. 137; fiir Nackt- 
tanze: Han-shu 53, 7ab) und Nackttanze; aber ich stelle mich ganz auf die Seite der 
Quellen selbst, die darin nichts weiter als Perversitaéten von degenerierten Mitgliedern 
der kaiserlichen und anderer Familien sehen, ich kann ihnen keinerlei Bedeutung fiir die 
hier zur Diskussion stehenden Fragen zugestehen, 
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DaB die Ehe nach dem dritten Jahr des Abschlusses endgiiltig ist, behauptete 
GRANET schon friiher (Dépét de l’enfant sur le sol; Rev. arch. RIVS 305=316) Er 
wiederholt das auch jetzt (p. 142), ohne Beweise. Fiir die Volker im Siiden Chinas gilt 
die Ehe nach Eintritt der Schwangerschaft als endgiiltig, bei eigentlichen Chinesen recht- 
lich mit der Hochzeit, wegen der groBen Bedeutung, die der Keuschheit und Unberiihrt- 
heit der Frau beigelegt wurde, praktisch auch mit Einsetzen der Schwangerschaft. Der 
offizielle Besuch, den die Frau einige Zeit nach der Hochzeit bei ihren Eltern zu machen 
hat (er leitet sich her aus den oben angedeuteten Verlobungssitten bei Siidvélkern), und 
der normalerweise mit dem Beginn der Schwangerschaft zusammenfallt, beendet die 
»Probezeit“ auf jeden Fall, und dieser Besuch ist immer vor dem dritten Jahr der Ehe. 
GRANET miiBte also auch hierfiir Beweise geben, und zwar tatsachliche, nicht solche, 
die aus Andeutungen erschlossen sind. 

DaB zwischen Verlobung und Hochzeit eine Periode war, wo die Madchen mit 
den anderen Madchen, die Knaben mit anderen Knaben zusammenleben (p. 150), kann 
ich nicht einsehen. Wohl haben wir gewisse Andeutungen, daB in Teilen Altchinas 
ebenso wie in einzelnen Randkulturen Jiinglingshauser bestanden, aber iiber Madchen- 
hauser ist mir nichts bekannt. Auch hierfiir wiirde ich Beweise erwarten. 

Das Buch enthalt zahlreiche sehr zutreffende Einzelfeststellungen trotzdem aber 
hat mich die Beweisfiihrung nicht iiberzeugen kénnen. Ich halte es durchaus fiir moglich, 
sogar wahrscheinlich, daB zu gewissen Zeiten in gewissen Teilen des Landes, das 
man China nennt, eine oder mehrere Kulturen bestanden haben, in denen ein Heirats- 
system bestanden hat, das im wesentlichen dem Bild entspricht, das Graner entwirft. 
Aber ich halte es fiir ausgeschlossen und nicht bewiesen, daB man dieses System als 
das altchinesische System bezeichnen kann. Ich halte es ferner fiir ausgeschlossen, 
da8 die Entwicklung und Umwandlung des Systems so vor sich gegangen ist, wie 
CrANET es schildert. Ich glaube ferner nicht, daB es angangig ist, solche Fragen rein 
logisch aus Besonderheiten in Ritualvorschriften und Bezeichnungen erschlieBen zu 
kénnen, ohne von der sonstigen Struktur der Kultur (und fiir die alte Zeit kommen 
mindestens acht Kulturen als mitwirkend und mitbildend in Frage, nicht nur einie) 
auszugehen, W. EBERHARD — Ankara. 


Schmitt Erich, Dr., und Lou Y., Dr. Einjiihrung in das moderne Hochchinesisch. 
117 SS. Shanghai 1939. Verlag Max NossLer & Co. Auslieferung in 
Leipzig: Kommissionsbuchhandlung Car. Emit Kruc, QuerstraBe 5. 
Preis: 'RM 12.—. 


Franzésische und englische Grammatiken fiir den Anfanger im Chinesischen sind 
zahlreich vorhanden. Aber an deutschen Lehrmitteln ist kein Uberflu8. Eine neue Gram- 
matik ist deshalb noch immer willkommen, besonders wenn sie wesentliche Neuerungen 
bringt. Und das tut vorliegende Grammatik. Viele moderne Ausdriicke sind hinein- 
gearbeitet worden, die im Laufe der letzten dreiBig Jahre entstanden. Eine weitere 
Neuerung ist das chinesische Zeichenheft, das 465 Zeichen bringt. Anzahl und Richtung 
der Striche sind angegeben durch Zahlen, so daB der Lernende genau weiB, wie das 
Zeichen zu schreiben ist. Eine dritte Neuerung bringt Lektion 27.A. Dort ist eine Probe 
der chinesischen Schnellschrift angegeben. Es wird ja kaum einem Europder gelingen, 
die Schnellschrift schreiben zu lernen. Das ware auch zu zeitraubend. Aber lesen 
méchte er die Schrift doch gerne kénnen. Schade, daB nicht alle Lektionen neben der ge- 
wohnlichen Schreibschrift auch die Schnellschrift bringen. Der Schiiler wiirde dafiir dank- 
bar gewesen sein. Aber es kann sich ja jede1, der einem chinesischen Lehrer haben kann, 
fiir die iibrigen Lektionen leicht die Schnellschrift anfertigen lassen. — Lektionen 1—20 
bringen Druckschrift. Von da an (L. 20—36) wird der Text in Schreibschrift gegeben. 
Gern hatte ich im Interesse des Schiilers gesehen, daB Schreibschrift von normaler Typen- 
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groBe gegeben worden ware; aber leider sind die Zeichen, obwohl Kalligraphie, doch so 
klein, daB ein Pausen ausgeschlossen ist. Vielleicht wollte man Raum sparen. Wer einen 
chinesischen Lehrer hat, lasse sich die Zeichen in Normalschrift niederschreiben und pause 
dann durch, 

Von den drei nun vorhandenen Grammatiken (Lresstnc-OTHMER, MITTLER, 
Scumirt-Lou) hat jede ihre Vorztige. Wer es sich leisten kann, tut gut daran, sich alle 
drei zu beschaffen und nacheinander oder nebeneinander durchzuarbeiten. Das Material 
wird sich dann vertiefen und erganzen. Fiir das Selbststudium ist natiirlich die Angabe 
der Aussprache, wie bei allen erschienenen Grammatiken, einschlieBlich der englischen 
und franzésischen, sehr mangelhaft. Der Schiiler, der eine genaue Aussprache 
wiinscht, muB schon auf den chinesischen ToussAINT-LANGENSCHEIDT warten. 

Vorliegende Grammatik diirfte einer guten Aufnahme sicher sein. Wir sind iiber- 
zeugt, daB sie vielen Deutschen in China wesentliche Dienste leisten wird bei Erlernung 
des Chinesischen. Tueopor BrRORING. 


Van Meurs H. ,,Hiao“, Chineesche Kinderliejde. Uit het Chineesch vertaald 
en toegelicht. 142 pg. Hilversum 1938. PauL Branp’s Uitgeversbedrijt. 


Das Biichlein bringt die bekannten 24 Beispiele chinesischer Kinderliebe, auf Hoch- 
chinesisch von Chinesen erzahlt und hiibsch illustriert. Daneben haben wir die hollandische 
Ubersetzung, durchwegs gut getroffen. Nur eine Stelle ist nicht ganz richtig iibersetzt. 
S, 38 ist die Stelle: dang! ta! shen’ wei? dai+-wang ?-di shé ?-hou* zu iibersetzen mit: 
,als er noch stellvertretender Prinz war“, vermutlich ein hoher Amtstitel der damaligen 
Zeit. Die Ubersetzung: ,,Juist tven hij als Keizer aan de regeering was gekomen* ent- 
spricht nicht dem Text. — Van MeEvrs ist ,Qostindisch Ambtenaar“. Solche Leute haben 
vielfach Zeit zu sinologischen Arbeiten. Wir sind dem Verfasser fir diese Arbeit dankbar 
und sehen weiteren gerne entgegen. Tueopor BrRORING. 


Kunze R. Bau und Anordnung der chinesischen Zeichen. Oder wie lernen wir 
leichter Zeichen lesen. In: Mitteilungen der Deutschen Gesellschaft fur 
Natur- und Vélkerkunde Ostasiens. Band XXX, Teil B. 47 SS. in 8°. 


Tokyo 1937. Kommissionsverlag von Orto HarRassowITZz, Leipzig. 

Wie Verfasser zu Anfang schreibt, soll diese Abhandlung eine Einfiihrung sein zu 
seinem in Aussicht gestellten Werk: ,,Praktisches Zeichenwérterbuch, chinesisch-deutsch- 
japanisch, 6000 Zeichen, zu raschem und sicherem Auffinden und leichtem Erlernen ety- 
mologisch erklart mit neuem dreifachen Schliissel“. Dieser Aufsatz hier tritt fiir die An- 
sicht ein, daB das Erlernen der chinesischen Zeichen wesentlich leichter sei, wenn man 
der Zusammensetzung der Zeichen auf den Grund gehe und die Zeichen in ihre letzten 
Elemente zerlege. Es sei zuriickzugehen auf die ,,kleinen Siegel“ (Asiao-chuan, japanisch 
shéten), um etwa 250 v. Chr. entstanden teils durch Ubernahme oder Vereinfachung 
alterer Zeichen, teils durch véllige Neubildung. Das ,,kleine Siegel“ zeige noch den Auf- 
bau des heute oft stark stilisierten modernen Zeichens. Der Veriasser ist dann bemiiht, 
an Hand vieler Beispiele zu zeigen, wie sinnvoll die chinesischen Zeichen zusammen- 
gesetzt sind. Es war fiir ihn eine Auseinandersetzung mit den wenigstens nach herk6mm- 
licher Erklarung phonetisch gebildeten Zeichen, hier ,,Sinn-Laut-Ableitung“ genannt 
nicht zu umgehen. Er erklart auch sie als nach der Bedeutung zusammengesetzte Zeichen 
und bekampit in der gegenteiligen Meinung ein ,,Dogma der Sinologie“. Vielleicht ein 
wenig zuviel des sonst léblichen Eifers, denn fiir hervorragende Sinologen handelt es 
sich hier schon lange um kein Dogma mehr. Schon Grusr, Conrapy, SCHINDLER, ERKES 
in etwa auch KARLGREN, Chinesische Gelehrte ebenfalls, haben cick MOaligukcall der De 
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deutungsmaBigen Ableitbarkeit auch der bislang als phonetische Zusammensetzung an- 
gesehenen Zeichen durchaus offengelassen, so daB sich unser Verfasser von Anfang an 
in guter Gesellschaft befindet. Allerdings, 6000 Zeichen in concreto als sinngemaBe Zu- 
sammensetzung zu analysieren, hat noch keiner unternommen. R. Kunzr scheint Geschick 
daftir zu haben. Ob diese Erklarungen im Einzelfalle mit den Gedanken des Zeichen- 
erfinders oder mit dem geschichtlichen Werdegang des Zeichens sich immer decken, ist 
eine andere Frage. Fiir die praktische Erlernung verspricht die sinnanalytische Erklarung 
der Zeichen, wie sie im neuen Lexikon zur Anwendung kommen soll, als Gedachtnishilfe 
recht nutzbringend zu werden. Bleibt noch abzuwarten, welche Erfahrung wir mit dem 
neuen Zeichenbuche machen werden. M. EpER — Peking. 


Haushofer Karl, Generalmajor a. D. Alt-Japan. Werdegang von der Urzeit bis 
zur Grofmachtschwelle, (Band 1120 der Sammlung Goscuen.) 118 SS. 
in 8°. Mit 8 Karten. Berlin-Leipzig 1938. WALTER DE GRUYTER. Preis: 
geb. RM 1.62. 

Gar keine Frage, daB in der Géscuen-Sammlung eine Darstellung des um das 
Jahr 1868 in die Vergangenheit versunkenen Alt-Japans wohl am Platze ist. Das Werden 
von Volk und Staat der Japaner ist noch den allermeisten derer unbekannt, die taglich 
von den Kriegshandlungen des japanischen Heeres in den Zeitungen lesen, Dieses neue 
Japan-Bandchen hilft einem gréBeren Leserkreis, die Japaner von heute aus ihrem Ge- 
schicke von gestern besser zu verstehen. Denn im allgemeinen ist dem Verfasser seine 
Darstellung gelungen. 

Seine Betrachtung der japanischen Geschichte ist gekennzeichnet durch die Be- 
griffe Geopolitik, Wehrgeographie, Rassenbildung und Volkswerdung, Allerdings hatten 
der Vollstandigkeit halber die ideengeschichtlichen Triebkrafte im Werden von Volk und 
Kultur mehr Beriicksichtigung finden diirfen. So hatte noch stérker herausgearbeitet 
werden sollen, was Japan wurde durch die Ubernahme des chinesischen Hochkulturgutes: 
welchen Anteil an der Formung der japanischen Kultur die Ideenkraft der chinesischen 
Denker sowohl wie des Buddhismus genommen hat. Der Buddhismus scheint reichlich 
knapp wegzukommen, um nur das zu erwdhnen. Auch sind die Dinge wohl kaum richtig 
gesehen, wenn mit einem Hinblick auf den Buddhismus die Rede ist von einem ,,Ansturm 
raumfremder Staats- und Religionsphilosophie“ (S38). Hat der Buddhismus doch schnell 
landauf, landab sich die Gemiiter erobert, und der Kampf der Buddha-Anhanger Soga 
mit den Gegner Nakatomi und Mononobe war im Grund genommen doch viel mehr 
hausmachtpolitischer wie religidser, die ,,raumfremde“ Religion abwehrender Natur. 

Einige Ungenauigkeiten kommen auch sonst vor. Der Enkel der Sonnengdttin, 
Ninigt no Mikoto, hat doch nicht ,am 11. Februar 660 v. Chr. bei Osaka das 
Reich von Yamato gegriindet mit Jimnu Tenno, dem ersten Kaiser, an der Spitze“ 
(S.16f.). Nicht iibersehen hatte HAusHorer sollen, daB A, WEDEMEYER’s hervorragen- 
der ,,Friihgeschichte“ eine wertvolle Vorarbeit vorausgeht in A. TscHEPE, ,,Japans Be- 
ziehungen zu China seit den dltesten Zeiten bis zum Jahre 1600“, Yenchowfu 1907. 

Auf S.37 mu es statt Monobe ,,Mononobe“ heiBen (no Moriya). Ein Blick in 
Prof. HERRMANn’S ,,Atlas of China“ auf die Karte des Han-Reiches zeigt, daB man von 
einer ,,zmachtmaBigen Uberwindung der asiatischen Landermasse zuerst (Sperrung 
vom Referenten) durch die Mongolenreiche schwerlich sprechen darf. S.13 muB es wohl 
statt ,,Burg Kaga-Sendai“ heiBen Taga-Sendai. Wie Verfasser zur Zusammersstellung 
Mito-Kanazawa kommt, ist nicht verstandlich. Mito liegt am ndrdlichen Rande der 
Kant6-Ebene, Kanazawa am Japanischen Meere als Hauptstadt des alten Kaga-Landes. 
Die Schreibung mit zwei ¢ in ,,Omotte Nihon‘ (S.7) geht nicht an. Statt 90 km fiir die 
schmalste Landbreite — von der Tsuruga-Bucht zur Ise-Bucht —, Hausnorerr, S.6, gibt 
das Nihon-chiri-daikei 80 km an. 


31 Vol, 34 
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4nze sollte man auch nicht in einem Atemzuge nennen (S. 43), 
erst recht nicht sie beide der Heian-Zeit zuschreiben. Die Begriindung des japanischen 
lyrischen Dramas fallt in das letzte Viertel des 14, Jahrhunderts (FLORENZ), entwickelt 
und ausgebaut wurde das N6-Theater in der Kamakura- und Ashikaga-Zeit. 

Man kann sich des Eindruckes nicht erwehren, da® der Verfasser sich die Uber- 
nahme des Chinesischen als eine regelrechte Sprachiiberschichtung vorstellt (S. 23 f.; 
S.38: ,,... eS war eine fremde Sprach- und Schriftkultur, die sich iiberschob, unter 
deren Decke das Japanische weiterlebte“). Nein, das Japanische brauchte nie unter der 
Decke weiterzuleben, sondern konnte sich, frisch und munter des vollen Tageslichtes sich 
erfreuend, ausleben und entwickeln. Mit neuen Begriffen sind aus dem Chinesischen aller- 
dings viele Worter entlehnt worden, chinesisch geschrieben wurde je nach der Zeit- 
strémung mehr oder weniger, ganz versiegt ist der Strom der bodenstindigen Sprache 
auch in der Literatur nie, gar nicht zu reden vom allzeit lebendigen Gebrauch beim Volk, 
das von chinesischer Sprache und Bildung soviel wie gar nicht beriihrt wurde, das aber 
doch den weitaus gréBeren Bestandteil des japanischen Volkes ausmacht, einerlei, ob 
seine soziale Stellung hoch oder niedrig ist. 

Der Stil ist lebendig, mitunter leider etwas schwerfallig. Der Verfasser neigt zur 
Pragung neuer Ausdriicke, mit denen aber nicht immer mehr gesagt ist als mit den alt- 
eingesessenen guten alten. ,,Ausmordung der Taira“ (S.51; 77) sagt nicht mehr wie 
das gewohnte ,,Ausrottung“, ,Blutfiihrung“ auch nicht mehr wie ,,Abstammung“. 

Im Kleindruck ist ein dreiteiliger Anhang beigefiigt: 

I. Zeittafel der altjapanischen Geschichte. 

Il. Wissenschaftliche Winke zur Weiterarbeit. 

Ill. Zur Benutzung des Schrifttums. 

Im Literaturverzeichnis fehlt das 520 Seiten umfassende Werk von G. B. SANSOM: 
Japan. A Short Cultural History. London, The Cresset Press 1936, Seit einer Reihe von 
Jahren das beste Buch iiber Japan. 

MuBten dem Biichlein auch manche Fehler angekreidet werden, muB man doch 
sagen, daB der verehrte Verfasser im Herausgreifen des Wesentlichen, wie es beim be- 
grenzten Raum eines GoscuEn-Bandchens notwendig, und in der Synthese aus einem 
so vielfaltigen Material eine geschickte Hand gezeigt hat. Wenn auch nicht ganz voll- 
stindig, so ist das Bild, das der der Japankunde Fernstehende beim Lesen gewinnt, im 
wesentlichen doch richtig. Wir danken darum dem Verfasser, der uns auf wenig Raum 
viel geboten hat. M. Eper — Peking. 


Né-Spiele und Tempelt 


Koya Y. Rassenkunde der Aino. Herausgegeben von der Japanischen Gesell- 
schaft zur Férderung der wissenschaftlichen Forschungen. Mit 167 Ta- 
feln, 15 Karten und 155 Bildern. Tokio 1937. Verlag KaNEHARA & Co. 
Preis: geb. RM 10.—. 


Prof. Y. Koya ist Direktor des hygienischen Institutes an der medizinischen 
Fakultét zu Kanazawa und vorliegende Arbeit wurde von ihm unter Mitwirkung seiner 
Assistenten T. Muxat, E, Uyepa, S. Suzux1, G. Morita, K. KAWAMURA, T. YAGASAKI 
ih Enis als erste Verdffentlichung in einer europdischen Sprache herausgegeben. Der 
vorliegende Band mit seiner vorziiglichen Bebilderung stellt eine sehr willkommene Be- 
reicherung unserer bisher bescheidenen Kenntnisse iiber die Ureinwohner Japans dar. 
Untersucht wurden von den heute lebenden 16.000 rein- und halbbliitigen Aino 793, von 
denen 520 seit zwei Vorgenerationen nachweislich reinbliitig sind. AuBerdem wurden 
noch 16 Orotschen und 19 Giljaken aufgenommen. Bei den Untersuchten handelt es sich 
um Hidaka-, Iburi-, Tokati- und Sachalin-Aino. 

Methodisch sehr wertvoll ist der Hinweis Koya’s, da& wir vor allem im Variations- 
koeffizienten V ein sehr feines Kriterium der Variabilitat eines Maes besitzen. Aus den 
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vorziiglichen Ausfiihrungen méchte ich nur folgende Daten anfiihren. Die Haut der Aino 
ist derb und grauweiB; sie sind haarreicher als die Europder. Bemerkenswert sind das 
tiefliegende Auge bei stark betontem Supraorbitalbogen sowie das vollkommene Fehlen der 
Mongolenfalte. Die Irisfarbe ist kastanienbraun, in einzelnen Fallen sogar blau. Von 
kleiner KérpergréRe, zeigen die Aino eine groBe Stammlange bei groBer Schulterbreite. 
Der lang-schmale Kopf unterscheidet sie von ihren Nachbarn mit betont rundformigen 
Képfen. S. 149 ist eine graphische Darstellung der Abweichungen verschiedener Rassen 
von den Aino nach der Methode Mottison wiedergegeben, die uns sehr wertvollen Auf- 
schluB iiber die Eigenart der Urbewohner Japans gibt. Eine vorziigliche Untersuchung 
der Mundhohle zeigt neue Methoden rassenkundlicher Forschung. Das AbschluBkapitel 
behandelt sehr ausfiihrlich das Fingerleistensystem. 

Als SchluBfolgerung stellt Koya den Satz auf, daB die Aino vom europdischen 
Hauptstamm abgetrennt und nach Osten verdrangt wurden. Es zeigt sich, daB ein Volk 
mit primitiver Lebensweise anthropologisch nicht gerade primitiv sein mu8. Auffallig ist 
die Tatsache, daB die Aino sehr haufig einen vierten Molaren zeigen und daher zu den 
altertiimlichen Formen gerechnet werden miissen. Ropert Rovurit. 


Vincent Albert. La Religion des Judéo-Araméens d’Eléphantine. 723 pp. in 4°. 

Avec 6 figures. Paris 1937. Librairie Orientaliste PaAuL GEUTHNER. Prix: 

Fr. 150.—. 

Die iiber 700 Seiten zahlende religionsgeschichtliche Untersuchung des gelehrten 
Verfassers beschaftigt sich in eingehender Weise mit den zu Anfang dieses Jahrhunderts 
auf der Nilinsel Elephantine bei Assuan ausgegrabenen und mehrfach edierten ara- 
mdischen Papyri, in deren Mittelpunkt die jiidische Militarkolonie steht, die hier in der 
Zeit vom 7. bis 5, Jahrhundert v. Chr. zum Schutze gegen Nubien stationiert war. Der 
Autor folgt in seiner Abhandlung iiber die vielumstrittenen Papyrustexte der von. 
A. CowLey besorgten Ausgabe: Aramaic Papyri of the Fifth Century B. C., edited with 
translations and notes, Oxford 1923. Die historisch-philologische Arbeit tragt deutlich 
den Stempel der ,,Ecole Biblique et Archéologique francaise au cher Couvent dominicain 
de Saint Etienne a Jérusalem“, der das Buch gewidmet ist. In fiinfzehn Kapiteln wird 
das religionsgeschichtlich hochbedeutsame Thema nach allen Seiten einer griindlichen 
kritischen Untersuchung unterzogen, wobei besonders wertvolles exegetisches Material 
geboten wird in den Kapiteln I—IV tiber Jahwe-Jaho (25—60), Jahwe-Seba’oth (61—91), 
den ,,Gott des Himmels“ und die ,,G6tter“ (92—143), die blutigen und unblutigen Opfer 
(144—233), sowie in den Kapiteln VI—VIII tiber den Tempel des Jaho (312—391), die theo- 
phorischen Eigennamen (392—445) und die Priester des Jaho zu Elephantine (446—492). 
Die Ausfiihrungen in den vier letzten Kapiteln XII—XV (562—680) iiber den Gott Bethel, 
Harambethel und Agimbethel sowie iiber die Géttin ‘Anat lassen des Ofteren eine zwin- 
gende Beweisfiihrung vermissen, was freilich auch von den Untersuchungen liber die 
theophorischen Eigennamen gilt. So weitgehende SchluBfolgerungen, wie sie da aus den 
Papyri-Texten gezogen werden, diirften angesichts des sparlichen Tatsachenmaterials 
(von 200 Eigennamen sind ungefahr 150 mit Jahwe zusammengesetzt, 30 sind profanen 
Inhaltes und 15 weisen Aagyptischen oder babylonischen Einflu® auf), das in keinem Ver- 
haltnis zum Umfang des Alten Testamentes steht, schwerlich sich wissenschaftlich recht- 
fertigen lassen. Auch die Stellungnahme zur modernen Pentateuchkritik, wie sie bei ver- 
schiedenen Anldssen offen zutage,tritt, ist viel zu frei und verrat die Abhangigkeit von 
der Dominikanerschule zu Jerusalem. 

Alles in allem genommen bietet die Abhandlung aber viel Anregung und bahnt den 
Weg zur weiteren Erforschung des komplizierten religionsgeschichtlichen Problems, Das 
Resultat der gegenwdrtigen Untersuchung ware ungefahr das folgende. Die Aus- 
wanderung der in Frage stehenden Juden mu8 noch vor der Kultusreform des Kénigs 
Josias (622/21) stattgefunden haben, und wahrscheinlich diirfte man auch schon bald 
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nachher an den Tempelbau auf Elephantine herangetreten sein. Um 630 herum stand 
schon das ,,Heiligtum des Gottes Jaho", und zwar wurden nicht bloB unblutige, sondern 
auch blutige Opfer dargebracht. Da das Schlachten der Widder aber den agyptischen 
Priestern des benachbarten Chnuntempels, denen dieses Tier als heilig galt, ein Greuel 
war, entstanden Feindseligkeiten zwischen der jiidischen Militarkolonie und der um- 
liegenden heidnischen Bevélkerung, die schlieBlich zur Zerstérung des jiidischen Tempels 
fiihrten (411/10). Nach vielen Bemiihungen wurde er einige Jahre spater wieder auf- 
gebaut und wahrscheinlich gelang es auch, von den zustandigen Behdrden die Erlaubnis 
zur Darbringung von blutigen Opfern abermals zu erwirken. Bald darauf fiel der Tempel 
von neuem dem religidsen Fanatismus der Chnunpriester zum Opfer und diesmal wurde 
er nicht wieder aufgebaut. Bei dem blutigen Pogrom, von dem uns die Papyri Kunde 
geben, wurden aber nicht alle Juden niedergemacht, um 400 standen noch Reste der 
jiidischen Garnison auf Elephantine im Dienste Pharaos. Als jedoch Artaxerxes III. 
Agypten eroberte (345), fand sich von der jiidischen Militarkolonie keine Spur mehr. 

Die Juden von Elephantine mochten in gutem Glauben handeln, als sie den Tempel 
daselbst erbauten. Sie fiihlten sich nach wie zuvor mit dem Mutterlande und seinem 
religidsen Mittelpunkt in Jerusalem verbunden, wie das Bittgesuch in Sachen des Oster- 
festes aus dem Jahre 419 beweist. Sie wollten ihr Osterfest ganz nach dem Muster von 
Jerusalem halten und erbaten sich dafir diesbeziigliche Weisungen. Auch mit den Sama- 
ritanern standen sie auf freundschaftlichem FuBe, wie aus ihrer Bitte um Vermittlung im 
Tempelstreit hervorgeht, nachdem diese von der Priesterschaft in Jerusalem abgelehnt 
worden war. Objektiv war der Tempel auf Elephantine illegal, und darum muBte die 
Antwort von Jerusalem im negativen Sinne ausfallen. Wahrscheinlich waren die Juden 
von Elephantine aus dem Nordreich ausgewandert, und es spricht auch vieles dafiir, daB 
sie von Bethel herkamen, wo die glorreichsten Erinnerungen aus der Patriarchenzeit 
heimisch waren und zugleich seit der Trennung des Reiches unter Jeroboam, (929) der 
agyptische Kalberdienst in Bliite stand. So erklart sich bei den Juden auf Elephantine 
einerseits das zahe Festhalten am Jahweglauben und anderseits die bedenkliche Triibung 
des Monotheismus, wie er sich im Kulte heidnischer Gétter und GOttinnen kundtat. Die 
aus Bethel mit heriibergekommenen Priester hatten in ihrer alten Heimat dem verponten 
Hoéhenkult gehuldigt und trugen daher auch in ihrer neuen Heimat auf zwei Schultern, 
was nicht wenig zur Triibung des Monotheismus beigetragen haben wird. 

Voll und ganz kann man die bedeutungsvollen Zeilen unterschreiben, in denen der 
gelehrte Verfasser die religidse Lage der Juden in Elephantine zusammenfaBt und mit 
denen er sein umfangreiches Buch schlieBt: «Dans cet arbre touffu qu’est la religion 
V'Israel, ils ne sont qu’un rameau desséché parce que la seve du mosaisme ne monte plus 
sous l’écorce. Le prophétisme, avec la reprise vigoureuse qu’il donnait au monothéisme, 
aurait pu faire reverdir la branche; involontairement peut-étre les Judéo-Araméens n’en 
ont pas subi l’influence, alors le rameau desséché a fini par tomber sur le sol et de lui 
il ne reste qu’un peu de cendres mortes. Mes les cendres sont un témoignage. Elles nous 
aident 4 mieux comprendre les défaillances, les erreurs, les aberrations et aussi certaines 
fidélités é€tonnantes du peuple élu, la nécessité d’une intervention incessante de Dieu 
dans le deroulement de son histoire, la grande mission de prophétisme et la préparation 
a lEvangile qui en est l’aboutissement providentiel.» A. VOLLMECKE. 


Mond Sir Robert and Myers Oliver H. Cemeteries of Armant I. With chapters 
by T. J. C. Baty, J. Cameron, A. J. E. Cave, Sutiman Huzayyin, J. W. 
JACKSON and Rev. pe Lacy-O’Leary. Volume I: The Text; 300 pp. Vo- 
lume II: The Plates. One colour plate, 29 collotypes and 45 in line. 4°. 


London 1937. The Egypt exploration society and Humphrey Milford. 
Price: 25 sh. for the two Volumes. 


Die englische Forschung, der die Agyptologie so mannigfache Férderung verdankt, 
bereichert mit dem vorliegenden Werk unsere Kenntnis vom 4ltesten Agypten um grund- 
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legende Ergebnisse. Sir R. Monp bemerkt in der Einleitung sehr zutreffend, daB es fiir 
eine archdologische Expedition jetzt nicht mehr so leicht ist, besondere Uberraschungen 
und Musealprunkstiicke zu finden. Jetzt mu& man darangehen, in zaher Kleinarbeit bis in 
die letzten Einzelheiten eines auch museal weniger wertvollen Fundkomplexes_ vor- 
zudringen. Diese Aufgabe ist im vorliegenden Falle glanzend gelungen. Armant liegt 
siidwestlich von Luxor und hat neben einer groBen Nekropole auch eine ansehnliche 
neolithische Siedlung ergeben, deren Funde unser Wissen um die jungsteinzeitliche 
Kulturentwicklung Agyptens in willkommener Weise vermehren. Das Graberfeld reicht 
von der vordynastischen Zeit bis in das mittlere Reich, doch gehort die Hauptmasse der 
Graber der friihen vordynastischen Zeit an. Beachtenswert ist die neue Terminologie; 
die friihe vordynastische Zeit (Early Predynastic) wird in vier Stufen gegliedert, wobei 
EP Il mit dem Tasian bzw. der Kultur von Merimde-Beni-Salame und EP III mit dem 
Badarian gleichgesetzt wird. EP I wird fiir eine altere, erst zu findende Kultur frei 
gelassen, wahrend EP IV als friihdynastische Zeit im engeren Sinne belassen wird, Wie 
weit diese neue Gliederung Vorteile bietet und dem tatsdchlichen Kulturablauf gerecht 
wird, mu8 wohl erst die weitere Forschung erweisen. Ubrigens zeigen sich schon 
Schwierigkeiten bei der Eingliederung der Siedlungsfunde von Armant in das aufgestellte 
Schema. Besonderer Wert ist auf die Tatsache zu legen, daB die beiden Hauptautoren 
keine Miihe gescheut haben, ihr glanzend ergrabenes Material so zu behandeln, daB es 
von allen Fragestellungen her beleuchtet wird. Ist es schon dankenswert, daB sich 
Myers bemiiht, fiir die Grabkeramik ein Schema aufzustellen, das eine willkommene Er- 
ganzung zum Corpus von Fiinpers Petrie darstellt, so ist es besonders wertvoll, daB 
er sich einer ganz minutidsen Bearbeitung der Perler unterzog und hierbei im groBen 
Umfang die bisher allzusehr vernachlassigten technologischen Fragen behandelt. Dazu 
kommt dann noch eine Fille von Beitragen, unter denen die chemischen einen breiten 
Raum einnehmen, doch wird auch der osteologischen Reste von Mensch und Tier ent- 
sprechende Aufmerksamkeit geschenkt. Unter diesen Umstanden ist es jedoch etwas 
merkwiirdig, daB man den beim Eingang zum Grab 1305 gefundenen Hund nicht néher 
untersuchte; vielleicht 1aBt sich dies aber noch nachholen, da der Wiener Kynologe 
E. Hauck durch seine umfangreichen, leider noch nicht ver6ffentlichten Arbeiten iiber 
die 4gyptischen Hunde sicher in der Lage sein wird, die im Fundberichte angeschnittene 
Frage der zeitlichen Stellung der Hundeleiche einer Klarung zuzufiihren. Von allen Bei- 
tragen ist die Arbeit S. Huzayyin’s am bedeutendsten, da sie nicht allein eine aus- 
gezeichnete Detailstudie der Armanter Silexfunde ist, sondern auch den Versuch bringt, 
die Steingerate in die bis jetzt bekannten Agyptischen Kulturen einzugliedern, wodurch 
teichlich Gelegenheit gegeben ist, eine aufschluBreiche Zusammenfassung des a4gyptischen 
Neolithikums zu geben. Das vorliegende Buch ist ein Musterbeispiel fiir eine umfassende 
Behandlung eines an sich wenig eigenartigen Fundstoffes, der erst durch die Bearbeitung 
anziehend und wertvoll gemacht wird. Es ist nur bedauerlich, daB schon in den ver- 
gangenen Jahrzehnten soviel Material gehoben wurde, ohne es einer gleichartigen Be- 
handlung zugefiihrt zu haben. RicHarp Pirtionr — Eisenstadt. 


Leakey L.S.B. Steinzeitajrika. X + 211 SS. mit 28 Abbildungen im Text, 
13 Tafeln und 1 Karte. Deutsche Ubersetzung von Hans Reck f. K1.-8°. 
Stuttgart 1938. E. ScHWEIZERBART’sche Verlagsbuchhandlung. Preis: 
geb. RM 12.50; kart. RM 11.50. 

Das aus Vorlesungen entstandene Buch des durch die Funde von Kanam und 
Kanjera weithin bekannt gewordenen Autors bringt eine iiberaus willkommene und auch 
recht iibersichtliche Darstellung der altesten Geschichte des schwarzen Erdteiles. LEAKEY 
kennzeichnet die eigenartige Kulturentwicklung dieses Gebietes sehr anschaulich damit, 
daB er es als ,,kulturelle Sackgasse“ bezeichnet, in die zwar die verschiedensten kultu- 
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rellen Einfliisse einzudringen vermochten, in der sie sich aber auch in einer ungewohnten 
Art mischen konnten. Die vom prahistorischen Europa gewohnte, meist klare Kultur- 
abfolge ist fiir Afrika in der gleichen Weise kaum zu geben, da das Erfassen, der kultu- 
rellen Uberreste auch noch durch vielfache Schwierigkeiten in der Zuteilung der Fund- 
schichten zur jiingsten Erdgeschichte erschwert wird. Trotz dieser Hemmungen hat man 
es aber anscheinend noch nicht gespiirt, wie sehr eine verschiedenartige Terminologie 
das Erkennen der grofen Leitlinien der Entwicklung noch weiter verhindert: es ist 
meines Erachtens nicht notwendig, daB die in der deutschen Literatur gewohnten Aus- 
driicke wie Klingenkultur und Faustkeilkultur in dem Buche iiberhaupt nicht aufscheinen, 
ganz zu schweigen davon, daB man bemiiht sein sollte, die Forschung nicht durch ein 
UbermaB an Lokalkulturnamen zu belasten. Die Vielfalt der afrikanischen Kulturen und 
Gruppen hat Leakey dankenswert in einer iibersichtlichen Tabelle vereinigt, so da 
man miihelos in der Lage ist, die verschiedenartige Kulturentwicklung in den einzelnen 
Teilen Afrikas zu verfolgen. GroBe Konzeptionen und Konstruktionen hat der Verfasser 
nicht vorgelegt; dazu ist das Material noch zu hypothetisch. Trotzdem ist hervorzuheben, 
daB er die von VAurrReEY begriindete grundsatzliche Trennung von Altaurignacien und 
Altcapsen (S.105) bestatigt, daB er daran denkt, einen genetischen Zusammenhang 
zwischen Acheuléen und Aurignacien (S.54) anzunehmen, und daB er die Auffassung 
vom neolithischen Alter der Tumbakultur (S. 70) zu stiitzen versucht. Auch seine Hin- 
weise zur Frage ,,Kulturbeziehung und Konvergenz“ verdienen Beachtung. Selbstver- 
stiindlich ist es, daB er seine — sonst wohl kaum geteilte — Meinung vom mittelpleisto- 
zinen Alter des homo sapiens vertritt und ihm die Faustkeilkultur Afrikas zuweist. Das 
Buch ist als Gesamtleistung bestens zu begrii8en. © RicHARD PITTIONI — Eisenstadt. 


Bonniard F. La Tunisie du Nord. Le Tell Septentrional. Etude de Géographie 

Régionale. (Pays et Cités d’Orient, I.) 4°. Texte: 534 pp. Atlas: XIII pp., 

88 planches, 3 cartes. Paris 1934. Librairie Orientaliste PAUL GEUTHNER. 

Prix: Texte et Atlas 100 francs. 

Eine ausgezeichnete Darstellung des nérdlichen Tunis, sowohl vom rein landes- 
kundlichen als auch vom anthropogeographischen Standpunkt. Auch klimatologisch von 
groBtem Interesse, besonders durch die Hinweise auf friihere Klimaverhaltnisse. Die Ab- 
hangigkeit des Menschen und seiner Wirtschaftsformen vom Boden ist eingehend dar- 
gestellt, und weil auch die verschiedenen Typen der eingebornen Hiitten- und Hausformen 
in ihrer Verbreitung dargestellt sind, kommt auch der Vélkerkundler auf seine Rechnung. 

Dominik JosEF W6LFEL. 


Lagercrantz, Sture. Beitrdge zur Kulturgeschichte der afrikanischen Jagdfallen. 
The Ethnographical Museum of Sweden, Stockholm (Statens Etno- 
grafiska Museum), New Series. Publication Nr. 5, 177 SS. in 4°. 


XVI Bildtafeln, 34 Abbildungen im Text, 33 Kartenskizzen. Stockholm 

1938. Bokforlags Aktiebolaget Thule. 

AuBer der Verbreitung (II. Kapitel) und Kulturgeschichte (III. i = 
fallen behandelt der Verfasser in seinem Schiseasicna Ruttibnenemieetiaed 
schen Jagd im allgemeinen. Den vielversprechenden jungen Afrikanisten kann man zu 
seiner fleiBigen Arbeit nur begliickwiinschen; die reichen Literaturangaben zeugen davon 
wie gewissenhaft und griindlich er vorging. Ich hatte nur die eine oder andere Bemerkun 
zu machen, handle dann aber wohl nach Wunsch des Verfassers und der Leser, wenn ay 
kurz etwas tuber die Jagdfallen anfiige, wie sie in Ruanda gebrauchlich sil Der be- 
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schrankte Raum einer Besprechung gestattet es nicht, das Gesamtthema ins Auge zu 
fassen, so etwa die feierliche rituelle Sultansjagd, als Ahnenverehrung gedacht, die ein 
paar Wochen dauert. 

S. 129: ,,Das ist auch die einzige Falle (Fallgrube), die fiir alle Pygméaen- 
Gruppen belegt ist, und sie kann daher auch als fiir die Pygmdaen-Kultur charakteristisch 
angesehen werden.“ Die Kivu-Pygmaen verschmahen das Fallenstellen iiberhaupt, wenn 
man vom Jagdnetz der West-Pygmien absieht; fiir sie ist es nicht Jagerart und gerade 
gut genug fiir die unfahigen Hutu-Neger. Mit Bogen und Speer schweifen sie frei in 
ihrem Revier und wiirden sich nicht dazu verstehen, Grabwerkzeuge zu handhaben. 

S.147, FuBnote 175, scheint der Autor der geistigen Kultur als Kulturkriterium 
keine besondere Bedeutung beizumessen, wenn er schreibt: ,,.Die Beweise (ScHMIDT’s), 
die ausschlieBlich von der geistigen Kultur her geliefert sind, halten einer naheren Prii- 
fung nicht stand.“ 

Das Durchschlagen der Flechsen (passim) ist mir nur aus der Viehzucht bekannt, 
und zwar beim Schlachten sich wild gebardender Bullen. 

Richtig bemerkt der Verfasser: ,,Die hamitische Kultur ist als jiinger zu betrachten 
(S. 148), ...sie hat die Jagd Negerafrikas nicht in merklichem Mafe_ beeinfluBt“ 
(S. 150). In Ruanda setzte die Einwanderung der Tutsi erst gegen Anfang oder Mitte 
des 17. Jahrhunderts ein; sie iiben nur Speer- und Bogenjagd. 


Das Fallenstellen in Ruanda. 


I. Fiir Hochwild. 

a) Gruben: 

Igihéme: Fallgrube fiir Biiffel und FluBpferd mit PfahlspieBen. 

‘U(U')rwobo: Fiir Hyanen. Sehr tiefer, kreisférmiger Laufgraben; auf dem so entstehen- 
den Inselchen Ziege als Kéder. 

Ubukira: Seriengruben fiir FluBpferd; nach Uberwindung der ersten Grube gleitet es in 
die zweite und bleibt auf dem Zwischenwall liegen. 

b) Kafigfallen: 

Urugogwe, Leopardenfalle: Pfahlstollen mit fangisch gestellter Schlagdecke und Kéder- 
ziege. 

Uruzu, fiir gréBere Katzentiere: Kafig mit Schlinge. 

Igisémbi: In weitem Bogen eingerammtes Pfahlwehr mit Durchschlupfoffnungen, wo 
man Schlingen anbringt; fiir Treibjagd. Das in den Schlingen verstrickte Wild 
wird mit Kniitteln erschlagen. 

Ikigoyi: Zweihundert Meter und dariiber langes Jagdnetz zu ahnlichen Zwecken. Selbst 
L6éwen werden darin gefangen, Hydnen zerreifBen es. 

c) Sprenkel (umishibuko) in verschiedenen Abarten: Hyanen lassen sich damit nicht 
einfangen, sie beiBen sich die umschlungene Pranke ab. 

d) Schlagfallen: 

Ikimaniko: Falleisen in machtigem, mit Steinen beschwertem Euphorbienblock, tiber 
einem Biiffelwechsel fangisch gestellt. Die Treffstelle macht man dadurch aus, 
daB man einem Biiffelstellung einnehmenden Jager Wasser an dem Eisen entlang 
auf den Nacken herabtropfen 1aBt. 

Ibuye, Pendelfalle: Schwerer Steinblock iiber dem Biiffelwechsel. Das Leittier rennt an 
und versetzt die Schlagmasse in Schwingung; es sollen mitunter zwei bis drei der 
Tiere aus der Biiffelreihe erschlagen werden. 

e) Krokodilsangel: 

Umugozi = Strick: ,,Blutrache“ fiir Mensch oder Rind. Langer, am Ufer befestigter 
Strick mit beiderseitig zugespitztem Querholz als Angel und SchwimmerfloB aus 
diinnem Papyrus. Die Angel umhiillt man mit einer Kuhplazenta, ,,Krokodil und 
Schlange wiirgen nur hinunter, ohne zu kauen.“ Es braucht nicht das »schuldige“ 
Tier zu sein, da fiir die Blutrache ein ,,Blutsverwandter“, ein Sdugling, geniigt. 
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Il. Schlangenfallen, 

Ubukdre, Sprenkelschlinge auf Schlangenfahrte, von Schlangenbandigern angewandt 
(abagombozi). Der Sprenkel zerrt das gefangene Tier gegen einen umgekehrten 
Gabelstock. 

I'byaima bydgosha: Ein halbes Dutzend Rasiermesserklingen, der Lange nach auf den 
Schlich eingelegt. Das verwundete Tier zerfleischt sich selbst. 


Ill. Vogelfallen. 

U'rwobo, Grube fiir Geier (Pfeilfiederung). In der Grube hockt der Fallensteller; tiber 
der Decke ausgelegter Schafkadaver, am Rand festgepfahlt. Wie der Geier sich 
niederla&t, umkrampft der Jager die gefahrlichen Fange und zerrt den Vogel 
gegen die Decke; der in der Nahe im Anstand sich versteckt haltende Genosse 
eilt herbei und erschligt ihn. An einem Tage soll man bis zu dreiBig Stiick er- 
legt haben. 

Igihwi, Wippfalle: Schraggestellter Korb mit langer, in die Hiitte fiihrender Schnur. Die 
gefangenen Vogel werden durch die Bodendffnung ausgehoben, die mit einem 
Grasbiischel verstopft ist. 

Ubusénzi, Dohnen (aus Schwanzhaar des Rindes): Etwa zwanzig Schlingen an einem 
Bogen befestigt und auf der Tenne mit Kdderkorn ausgelegt. 


IV. Rattenfallen. 

Igichuri: Kleiner Sprenkel, angebracht an einem Horn, einem ausgehohlten Holz oder 
Wurzelstock der Bananenstaude. 

Umuribato: Schlagstein, mit Gabelstock fangisch gestellt. 

Akagono: Aus BambusspleiBen, gleich unseren Drahtfallen. Die federnden, scharf zu- 
gespitzten SpleifRen verhindern ein Entweichen der Tiere. 

I'nkono: Gewohnlicher Kochtopf fiir Hirsebrei. Der im Anstand sich haltende Ratten- 
fanger deckt sofort ab (mit Korb). 


V. Fischfang, 

a) Bachfischerei: 

Urirobo: Angel. Als Kéder: Fleisch, Zecken, Biumen. 

Umugono: Hebekorb oder Hebenetz. Langliche Reuse nach Art einer Sanfte, mit Quecken 
gefiillt und beschwert eingelegt. ,, Treibjagd“, das Ufer entlang. 

Igihembo: Trichterférmige Reuse aus Schilf. 

b) Seefischerei: 

I’'mbariro: Lange, schwimmende Rohrbiindel mit Grasbiischeln, wo sich die iniinda (Floh- 
krebse) ansetzen. Die winzigen, gallertartigen Tierchen werden mit Bohnen zu- 
sammen gekocht. Die kleinen Seefrésche fangt man mit der Hand. 

Ururobo: Angel fiir die amdshinima, Sammelname fiir ganz kleine Fische. 

Umugari: Faltennetz, 4m lang, 0°30 m breit; man faltet Quecken ein und legt es aus. 

Umardga: Gitterwehr am Seeufer mit Unterabteilungen, alles aus Rohr. Oben bleiben 
diese Standreusen offen, unten ist jede Abteilung mit einem kleinen Schlupfloch 
versehen. Man kédert mit Grasern und ,,die Fische begeben sich hinein auf die 
Weide“. Gegen 9 Uhr des Nachts hebt man sie bei Fackellicht aus, 

Abanyabimuri: Fackeltrager auf Booten. Die Fische werden durch das Blendlicht an- 
gezogen und mit kleinen Harpunen aufgespieBt. 

A'bibizi: Mit Florett bewaffnete Taucher am seichten Ufer, Die Fische werden vom See 
aus durch Schleppstabchen geschreckt, die zwischen den Booten ausgespannt sind, 
und auf die Taucher zugetrieben; diese verweilen bis iiber zwei Minuten unter 
Wasser. Auf ahnliche Weise erlegt man auch den Seeotter. 

Die Kivu-Fischer verschmahen den Wels (ishdmbyi). 


PETER SCHUMACHER, M. A. — Antwerpen. 
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Philipps Ray E. Ph. D. The Bantu in the City. A Study of Cultural Adjustment 
on the Witwatersrand. XXIX + 452 pp. in 8°, The Lovedale Press. 


Verfasser war fiinfzehn Jahre in der Siidafrikanischen Union ansassig und be- 
faBte sich dann drei Jahre hindurch mit soziologischen Studien; friiher schon betatigte 
er sich aktiv auf diesem Gebiete. 

Uber eine halbe Million Eingeborne sind am Witwatersrand mittelbar oder un- 
mittelbar im Goldbergbau beschaftigt. Die Vertrage lauten auf neun Monate und langer, 
wonach es den Arbeitern freisteht, in ihre Heimat zuriickzukehren; ihrer etwa 200.000 
sind dauernd anwesend, Ohne die billige Negerarbeit wire das Unternehmen zugrunde 
gegangen. 

Verfasser gibt bescheiden an, dafB er sich auf eine iibersichtliche Gesamtdar- 
Stellung beschrankt und die Einzelforschung seinen Nachfolgern iiberlaBt; der ganze 
Aufbau des Werkes aber wie die eingehenden Tabellen bezeugen, da® er bei seiner 
Forschung auch in die Tiefe grub. . 

Das soziale Problem stellt sich so: Wie geht der Kulturwandel vor sich bei einer 
derartigen Industrialisierung der Bantu-Vélker? Johannesburg ist buchstiblich zu einer 
GroB- und Hochstadt aufgeschossen mit einer halben Million Einwohnern und Skyscra- 
pers bis zu zwanzig Stockwerken; dazu gesellt sich das akute Rassenproblem mit der 
alten ,,Afrikanerattitude“. 

Der Autor stiitzt sich auf amtliche, geschaftliche und private Quellen, hinzu 
kommen tiber 200 Antworten auf seine Fragebogen, wovon er im Anhang Formulare 
wiedergibt. Die Antworten stammen von fiihrenden Persénlichkeiten aus allen Gesell- 
schaftsschichten. Ferner verwertet er Berichte aus Zeitschriften und Tagblattern; bei 
allen kommt ihm seine pers6nliche Erfahrung zugute in verschiedenen  sozialen 
Organisationen. 

In der Einleitung legt er uns einen geschichtlichen Uberblick vor, bespricht die 
Reservationen und den Andrang der Arbeiter unter dem Steuerzwang, Die Bantu ge- 
wohnen sich schneller an die neue Ordnung als die amerikanischen Indianer und be- 
klagen sich sogar dartiber, daB man ihnen die Wohltaten der Zivilisation vorenthalte. 
Die Lohne sind den fortschreitenden Bediirfnissen nicht angepaBt. Als sozialer Mif- 
stand muB angesehen werden, daB nur ein halbes bis ein Prozent der Arbeiter ihr ge- 
ordnetes Familienleben haben; meistens sind dies Beamte. Lebensnot und Abgaben 
zwingen die Eingebornen zur Minenarbeit; der Bergbau hat dem Lande nun doch be- 
deutende Hilfsquellen erdffnet in Anbetracht des immer mehr zuriickgehenden Acker- 
baues wie auch der wenig aussichtsvollen Viehzucht, da Felder und Weiden bereits 
minderwertig geworden sind und es tiberhaupt schwierig ist, noch Land zu erwerben. 

Das Werk ist in neun Kapitel eingeteilt: I. The economic basis of native life on 
the Witwatersrand. II. The bantu home in the town. III. The health of the Bantu Urban 
Community. IV. Education in the Urban Community. V. Crime and delinquency. VI. Reli- 
gion, VII. The occupation of leisure time. VIII. Inter-racial relationship. IX. General 
conclusions. Diese SchluBfolgerungen weisen darauf hin, daB die Zukunft eher unheil- 
verheiBend ist, insofern nicht die erforderlichen Reformen vorgesehen werden. 

PETER SCHUMAGHER, M. A. — Antwerpen. 


Westermann Diedrich. Ajrikaner erzdhlen ihr Leben. Elf Selbstdarstellungen 
afrikanischer Eingeborner aller Bildungsgrade und Berufe und aus 
allen Teilen Afrikas. 408 SS. in 8°. mit 23 Abbildungen auf Kunstdruck- 
tafeln und einer Karte. Essen 1938. Essener Verlagsanstalt. Preis: geb. 


RM 5.80. 
Der praktischen Einstellung des Afrika-instituts gema® JaBt der fiihrende Afri- 
kanist WESTERMANN, Herausgeber der Zeitschrift ,,Africa“, in diesem wertvollen Buche 
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die afrikanische Seele unmittelbar und, abgesehen von einer sechs Seiten umfassenden 
Einfiihrung, ohne Kommentar zu uns sprechen: ,,Das Buch berichtet nicht iiber den 
Afrikaner, sondern 148t ihn selber reden” (Einfiihrung). Wir erleben den Afrikaner 1n 
seiner innern Not und seinem Streben nach Aufstieg. Eine rein materielle Kultur kann 
seinen Hunger nicht stillen. Martin Aku, Student der Medizin in Basel, auBert sich wie 
folgt iiber diese Frage (S.392): ,,Wir Afrikaner sind durch und durch religiés, das ist 
unsere Starke. Unsere Religion ist der wesentliche Bestandteil unser selbst, die Grund- 
lage unserer volkischen Gemeinschaft und unseres Zusammenlebens.“ Er kommt zum 
Schlu8: ,,Nur aus einem freien VerantwortungsbewuBtsein Gott und dem Vorbild unseres 
Heilands gegeniiber kann die richtige Einstellung fiir das Leben unseres Volkes und 
unserer Aufgaben gewonnen werden* (S. 396). Aus mehreren dieser Berichte erkennen 
wir die Wahrheit der Vorbemerkung des Herausgebers: ,,(Der Afrikaner fangt an) 
miindig zu werden, er ist heute ein anderer, als die alteren unter uns ihn aus der Zeit 
vor dem Weltkrieg kennengelernt haben ... der ,wilde Neger‘ war leichter zu behandeln 
als der gebildete, der wohl bereit ist, sich von uns leiten zu lassen, aber doch nicht nur 
unter uns, sondern auch mit uns arbeiten méchte“ (S. 1—2). 


Die Verfasser erzahlen vollig unbeeinfluBt; ,,(sie) erhielten lediglich einige Hin- 
weise, Vorschlage zu einer Einteilung des Stoffes, die iibrigens keineswegs von allen be- 
folgt worden sind“. Sie schrieben in ihrer Muttersprache, Akiga in Haussa, Amadasu 
teils in seiner Muttersprache, teils auf Englisch, und Aku auf Deutsch, Es war auch eine 
Lebensgeschichte aus Ruanda vorgesehen, leider traf sie mit bedeutender Verspatung 
ein und wird nunmehr wohl in dem laufenden Jahrgang der ,,Mitteilungen der Deutschen 
Ausland-Hochschule“ im Urtext und Ubersetzung abgedruckt: Hier schreibt GroBfiirst 
Kayijuka oder vielmehr diktiert seinem Schwiegersohn ohne alle fremde Anleitung. Die 
vorliegenden elf Lebensbeschreibungen verteilen sich geographisch wie folgt: Vier aus 
Togo (der Herausgeber entschuldigt diesen ,,L6wenanteil“ durch seine ,,besonders engen 
Beziehungen zu diesem Land und seinen Bewohnern, die sich iiber einen Zeitraum von 
38 Jahren erstrecken“), je zwei aus Nigerien und Siidafrika, je eine aus Siidwestafrika, 
Sierra Leone und Kenya. 

Beim Buschmann erleben wir das unstillbare Sehnen nach der Steppe, trotz der 
vorteilhaftern materiellen Lebensbedingungen. Foli (Togo) laBt uns unbewuBt die 
liebende Hingabe und Fiirsorge der afrikanischen Mutter bewundern, die unentwegte 
Geduld kleinen Kindern gegeniiber, Wir merken uns den auf S.87 ausgesprochenen 
Tadel: ,,Seitdem die WeiRen gekommen sind, hat die Welt sich gewendet; die Kinder 
ehren nicht mehr ihre Eltern, ehren iiberhaupt niemand mehr.“ 

Wie zu erwarten, tun wir bei Amadasu (Benin) einen Blick in die Zauberwelt, 
die dort wohl noch mehr als im iibrigen Afrika die Seele gefangen halt. Die Magie 
diirfte man vielleicht einen verirrten religidsen Instinkt nennen. Andere Erzahler meinen, 
da8B nur das Christentum sie von diesem Wahn befreien kGénne. 

. Mtiva (Kenya) ist seinerseits nicht gut auf die Europaéer zu sprechen. Er zeigt 
geistige Reife und Selbstandigkeit im Urteil. 

Beim Schriftsteller und Dichter Kgune Mqhayi (Siidafrika) darf man wohl schon 
von einer gewissen geistigen Hdhe reden. Akiga (Nigerien) verrat als Geschichts- 
schreiber echten Forschergeist; dus eigenem Bediirfnis iibt er formelle Quellenkritik. 
Man mochte so hohe Ausdriicke ,,Wilden“ gegeniiber fast belacheln, sie aber antworteten: 
,,Europaische Uberheblichkeit, solche Leute entstammen nicht dem Samen derer, die das 
Heil bringen.“ Martha Kwami ist die fleiBig tatige Hausfrau, die nach dem Tode ihres 
Mannes, ohne Hilfe von seiten ihrer Verwandten, ihre neun Kinder durchbringt: ,,Wie 
froh war ich damals, daB meine Mutter mich friih zu allen Arbeiten angeleitet und mich 
so einfach erzogen hatte, daB ich mich keiner Tatigkeit schimte“ (S. 288). ,,Als meine 
groBe Aufgabe sah ich es an, meine Kinder richtig zu erziehen, damit sie ordenttiche 
und ehrliche Menschen werden méchten“ (S. 289), 

Mit Martin Aku, dem Mediziner, tritt der hochgebildete Afrikaner vor uns, der 
mit seinem freien Urteil uns Achtung abndétigt. In schweren inneren und auberel 
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Kampfen und Auseinandersetzungen, selbst in gebildeten Kreisen, hat er sich zu einem 
Charaktermenschen durchgerungen, trotz seiner Jugend, Dem europaischen Rassenstolz 
gegentiber tritt er auf mit seinem eigenen vélkischen SelbstbewuBtsein: Was waren denn 
die damaligen Europaéer vor den Rémern? Das, was wir ihnen gegeniiber sind! Als 
Schulbube schon machte er sich Gedanken iiber seine (afrikanischen) Lehrer, die einen 
ausgiebigen Gebrauch machten von ihrer Macht wehrlosen Schiilern gegeniiber: ,,Sie 
gehéren zu jenen Menschen, die innerlich unsicher sind und nun’ versuchen, durch 
schroffes Auftreten nach auBen ein Gleichgewicht herzustellen.“ 

In Ruanda heiBt es: ,,Haragur ‘Imana“, Gott ist der gréBte Wahrsager. Eine ahn- 
liche Einstellung zur Magie mag man in dem Vermichtnis des sterbenden Zauberers er- 
blicken, das Aku anfiihrt (S. 361): ,,Wache dariiber (iiber den Zauber) als iiber dein 
kostbarstes Gut und sorge dafiir, da& er in unserer Sippe bleibt, sonst wirst du von 
unseren Ahnen verflucht, wenn du den Plan Gottes zu durchkreuzen dich unterstehst.“ 
Alle diese Zauberer sind iiberzeugt, daB sie auf seiten Gottes stehen. Gleich seinem 
strengglaubigen Vater, einem Pfarrer, erwartet Aku das Heil vom Christentum, wenn er 
sich gegenwartig auch noch in einem GarungsprozeB befindet, wo er den Ausgleich 
zwischen Glauben und Wissenschaft sucht. Wir werden uns am wenigsten dariiber wun- 
dern, daB auch er sich vom Zaubergedanken nicht ganz frei machen konnte, wenn wir 
beobachten, wie in unserem aufgeklarten Zeitalter Rationalismus und Irrationalismus 
vielfach Hand in Hand gehen. Meine afrikanischen Gewahrsmdnner sagten mir einmal 
diesbeziiglich: ,,Ihr setzet uns in Staunen mit vielen Wundertaten, die uns als Zauberei 
Vorkommen. Wer méchte behaupten, alle Naturgewalten durchschaut zu haben, oder die 
MOglichkeit bestreiten, daB gewisse Menschen Naturkrifte eingefangen haben, die uns 
verborgen blieben?“ 

Auf den Leser wird das Buch einwirken wie eine kleine Reise durch Afrika. 

PETER SCHUMAGHER, M. A. — Antwerpen. 


Kjersmeier Carl. Centres de style de la sculpture negre africaine. Quatrieme 
volume: Cameroun, Afrique Equatoriale Francaise, Angola, Tanganyika, 
Rhodésie, Ouvrage in 4°. 42 pp. de texte et 42 planches. Editions ALBERT 
Morancé, Paris. FiscHer’s Forlag, Copenhague 1938. 


Le texte comporte la présentation des illustrations avec notes explicatives, une 
bibliographie avec remarques complémentaires, enfin une liste des planches renseignant 
sur leur origine. Un rappel synthétique des volumes déja parus et une liste des musées 
explorés cl6t le volume. 

Au Cameroun, on trouve une grande uniformité de style dans les différents 
centres; en Afrique Equatoriale Francaise, les territoires fortement islamisés sont dé- 
pourvus d’ceuvres d’art. Chez le peuple agriculteur et surtout chasseur des conquérants 
batshioko de !’Angola tout le monde s’adonne 4a la sculpture, mais les professionnels 
lemportent de loin pour l’inspiration artistique. On voit des statuettes d’ancétres, de 
chefs, des masques, des objets usuels, mais jamais Kalunga, le dieu créateur, n’est 
représenté. Leurs ceuvres modernes n’atteignent en aucune facon l’expression de l’art 
ancien. Le Tanganyika et la Rhodésie sont pauvres en produits artistiques, surtout 
le premier. 

Quiconque s’intéresse 4 la sculpture négre africaine trouvera, dans ces quatre 
volumes, une galerie choisie des ceuvres de tous les centres de style, accompagnée d’une 
analyse faite avec compétence et des apercus l’orientant sur les conditions religieuses, 
historiques et sociales des différentes peuplades. 

PIERRE SCHUMACHER, M. A. — Anvers. 
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Hulstaert R.P.G. Le mariage des Nkundo. (Mémoires de P Institut Royal 
Colonial Belge. Tome VIII.) 520 pp. in 8°, une carte. Bruxelles 1938. 
Librairie FALK fils, GEORGES VAN CAMPENHOUT, Successeur. 


____ Les sanctions coutumiéres contre Vadultere chez les Nkundo. 53 pp. in 8°. 
Bruxelles 1938. Librairie FaLk fils, GEORGES VAN CAMPENHOUT, SUC- 


cesseur. 


Ce dernier mémoire sur les sanctions coutumieres est une amplification du chapitre 
sur l’adultere de l’ouvrage lui-méme sur le mariage. Aprés une introduction d’une 
vingtaine de pages, l’auteur traite en dix chapitres les sujets suivants: Préliminaires et 
généralités — élaboration du contrat matrimonial et dot — des différentes formes de 
mariage et unions pseudomatrimoniales — age des mariés — empéchements de mariage 
— la vie conjugale — la polygamie — le divorce — la mort — les enfants. Une annexe 
donne la terminologie des relations familiales. 

L’introduction présente un apercu général sur les Nkund6-Mongo, leur habitat et 
les peuplades diverses dont se compose cette agglomération surtout d’agriculteurs, 
organisation politique, la religion, la langue; citation est faite des publications d’autres 
auteurs. Le sérieux de l’auteur, en dehors de la composition elle-méme, se révéle dans 
une remarque comme celle ot il dit que ses données, bien qu’applicables peut-étre, en 
partie, a d’autres groupes, ne doivent étre entendues que pour l’unite qu'il vient de 
définir. Il termine son introduction par quelques précisions du sens a attacher a ce 
qu’on appelle «us et coutumes» et le role du missionnaire dans les enquétes ethno- 
eraphiques. 

Une analyse compléte du volumineux expose richement documenté n’est guere 
possible dans un compte rendu. Voici toutefois, pour gouverne, les détails du premier 
chapitre: Premiére partie, vie affective. ].—De Vaffection entre parents: Parents et 
enfants — freres et sceurs — parents divers. II.—La fille bolumbdé ou de distinction. 
Il. —L’amitié. I1V.—L’amour conjugal. Deuxiéme partie, la vie sexuelle. I.—La 
pudeur: Vétements, nudité — paroles, obscénites et décence — danses — conclusion. 
ll. — Préparation a la vie sexuelle: préparation de la femme — circoncision — tatouages 
— ceintures de perles. IIIl.—La prostitution. IV.— Sexualité prématrimoniale: virgi- 
nité —- rapports sexuels entre célibataires — naissances extramatrimoniales, V.— L’acte 
conjugal: circonstances de l’acte — viol — actes incomplets. VI. — Vices «contra natu- 
ram»: Homosexualité masculine — homosexualité féminine — masturbation — onanisme. 
VII. —L’inceste: dans la parenté éloignée — entre proches parents. VIII.— Philtres 
damour: eféndé — bontala. 

Ces indications sommaires peuvent faire deviner la valeur documentaire du reste 
du livre. Pour la phonétique des textes indigénes, l’auteur se sert de l’alphabet présente 
par l'Institut Africain. Prerre SCHUMACHER, M. A. — Anvers. 


Frazer Sir James George, O. M., F.R.S., F.B. A. Anthologia Anthropologica. 
The Native Races of Africa and Madagascar. A Copious Selection of 
Passages for the Study of Social Anthropology from the Manuscript 
Notebooks of Sik JAMES GEORGE Frazer. Arranged and Edited from the 
Mss. by RopertT ANGus Downiz. XII + 578 pp., demy quarto, with 


portrait and eight maps. London 1938. Lunn, Humpnries & Co., Ltd. 
Price:e35°sinet. 


Der vorliegende umfangreiche Band ist der erste Teil einer Anthologia Anthropo- 
logica. Dieselbe soll eine zusammenfassende Sammlung von Notizen Sir J. G. FRAzER’s 


Bibliographie. 493 


darstellen, die der Gelehrte in einem Zeitraum von mehr als fiinfzig Jahren ethno- 
logischer Arbeit aus einer reichen Literatur zusammengetragen hat, teils in wé6rtlichen 
Exzerpten, teils in summarischen Inhaltsangaben. AuBer dem vorliegenden ersten Band 
iiber Afrika und Madagaskar sind weitere Binde geplant, die Australien, Ozeanien und 
Indonesien, Asien, Amerika und Europa behandeln. 


Das Material zu dem vorliegenden Bande ist von Ronert Axctus Downie im Auf- 
trage Frazer’s geordnet worden, und zwar nach geographischen Gesichtspunkten. Es 
werden behandelt im I. Buche die Rassen Siidafrikas, im II, und III. die des aquatorialen 
Teiles des dunklen Erdteiles, und zwar im II. die des westlichen, im III. die des 6stlichen 
Aquatorialafrika; Buch IV behandelt Westafrika, V und VI Nordafrika, V die nordwest- 
lichen, VI die nordéstlichen Stiamme mit dem alten Agypten, Buch VII endlich die Volker 
der Insel Madagaskar. Es wird in diesen sieben Biichern ein eindrucksvolles, farben- 
prachtiges Mosaikbild aller wichtigeren Stimme des ganzen Erdteiles geboten. Jeder 
Gruppe ist eine gute ethnographische Karte beigegeben, auf der man sich rasch orien- 
tieren kann, und auBerdem veranschaulicht eine weitere Karte die Verbreitung der vier 
groBen Sprachgruppen Afrikas. 

Die geographische Ordnung des Materials ist an sich die nachstliegende, ob sie 
auch die beste ist, dariiber kann diskutiert werden. Die Ordnung solcher Texte ist keine 
leichte Aufgabe. Handelt es sich doch darum, die fiir den praktischen Gebrauch eines 
solchen Werkes geeignetste Einteilung des Stoffes zu finden. Eine schlechte technische 
Losung dieser Schwierigkeit beeintrachtigt die Brauchbarkeit einer derartigen Material- 
sammlung ganz wesentlich. Nachdem eine Ejinteilung nach Autoren von vornherein aus- 
schaltet, handelt es sich darum, ob man nach geographischen oder nach Gesichtspunkten 
des Materials ordnen will. Roperr Ancus Downie hat den geographischen Gesichts- 
punkt in den Vordergrund geriickt, hat aber innerhalb der einzelnen Stamme eine gewisse 
Ordnung nach den Materien durchgefiihrt. Fiir eine leichtere Auffindung der gesuchten 
Materialien ware es vielleicht vorteilhafter, diese Ordnung des Materials innerhalb der 
einzelnen Stamme in jedesmal derselben Reihenfolge vorzunehmen, Allerdings stéBt das 
auf die gréBten Schwierigkeiten, wenn der Sammler nicht bewu8t von vornherein die 
Texte durchgehend bei allen Stammen nach denselben Gesichtspunkten ausgewahlt hat. 
Die kaum vermeidlichen technischen Mangel in der Einteilung des Materials sind aber 
weitgehend ausgeglichen durch ein sehr gutes Register, das Autoren, Stammesnamen und 
Materien in gleicher Weise beriicksichtigt. 


Solche gut geordneten Materialsammlungen wie die vorliegende iiber Afrika und 
Madagaskar fiillen eine empfindliche Lticke in der ethnologischen Literatur aus und sind 
von unschatzbarem Werte namentlich fiir den vergleichend arbeitenden Kulturhistoriker, 
auch wenn er nicht rein Afrikanist ist. Es wird durch' sie nicht nur der Blick fiir die Er- 
kenntnis der Probleme geschult und auf die Probleme hingelenkt, sondern es wird auch 
die Feststellung von Kulturparallelen und ihren Verbreitungsbahnen auBerordentlich er- 
leichtert. Diese Werte kommen in erhohtem Mafe einer Materialsammlung zu, wenn sie 
von einem Manne stammt, der in der wissenschaftlichen Welt einen solchen Namen be- 
sitzt wie Str JAMES GEORGE FRAZER, und der mit einer solchen Sorgfalt seine Notizen 
und Exzerpte aufgeschrieben hat, wie es das dem Band beigegebene Faksimile einer Seite 
aus den Notizbiichern FrAzEr’s veranschaulicht. Es ist darum auch zu verstehen, daB er 
von einer ganzen Anzahl bedeutender Gelehrter zur Ver6ffentlichung seiner Notizen er- 
muntert wurde. Bei der Durcharbeitung des Bandes merkt man tiberall den klaren Blick 
des geschulten Ethnologen, der vertraut ist mit allen Problemstellungen seiner Wissen- 
schaft, und der dadurch imstande ist, die fiir die wissenschaftliche Arbeit wichtigsten 
Daten aus der Literatur auszuwahlen und das gefundene Material in der wirksamsten und 
fiir die praktische Arbeit geeignetsten Art und Weise zu ordnen. 


Dr. RicHArD Monr. 
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Palmer, Sir Richmond. Sometime Resident of the Bornu Province, Nigeria, The 
Bornu Sahara and Sudan. Vil + 296 pp. With 79 Illustrations and 
3 Maps. London 1936. JoHN Murray, Albemarle Street, W. Price: 
42 s. net. 


Sir Ricumonp PALMER weilte 26 Jahre als englischer Beamter in verschiedenen 
Teilen von Nord-Nigerien und benutzte seine MuBezeit dazu, der Geschichte der 
Herrscherklassen der dortigen Gegenden, wie der Fulbe und Kanuri, nachzugehen und 
aus den vielfach phantastischen Uberlieferungen die historische Wahrheit soweit als 
méglich herauszuschalen. Hier legt er nun die Frucht seiner Studien vor. 

,Bornu“ bedeutet im Titel des Werkes eine wesentlich groBere Einheit kultureller 
Art als das heutige British Bornu. Das urspriingliche Bornu hatte eine kulturelle Ein- 
fluBsphare, die sich nordlich bis Fezzan, westlich bis zum Niger und der nérdlich davon 
gelegenen Sahara und dstlich bis Wadai und Darfur ausdehnte. Diese urspriingliche 
Bedeutung ist aber in der dstlichen Sahara und im Sudan 6stlich von Kanem ein- 
geschrankt auf das Konigreich der Maghumi Mais von Bornu. 

Fiir die ethnische Herkunft dieser Maghumi kommt von all den von Rémern und 
Arabern ,,Barbaren“ genannten Bevélkerungsgruppen nur die der Tuareg in Frage; 
noch heute halten sich die Maghumi fiir verwandt mit gewissen Gruppen dieses Sahara- 
volkes, und auch kulturell haben sie mit ihnen mancherlei Gemeinsamkeiten aufzuweisen, 
obwohl im allgemeinen die rassische Verwandtschaft mit den Tuareg aus dem BewuBt- 
sein der Maghumi verschwunden ist. 

Auf der anderen Seite ist aber weiter das Kénigreich Bornu durch Tradition, 
Kultur und Sprache auch eng mit Nubien und dessen Wiistengebieten dstlich und west- 
lich des Nil verbunden. 

Aus diesen Beziehungen der Maghumi sowohl zu den Tuareg wie zu den Nubiern 
zieht der Verfasser dann den SchluB, da& ein Teil der Vorfahren der Tuareg einmal im 
Nilotischen Sudan gesessen haben miisse. 

An Hand vorliegender historischer Dokumente versucht er nun weiter, den Nach- 
weis zu erbringen, da& diese Maghumi-Tuareg urspriinglich eine 6stliche Gruppe 
iranischer Barbaren darstellen, die iiber das Osthorn und Rote Meer zu Beginn der 
christlichen Zeitrechnung nach Afrika kamen und sich langsam nach Westen ausbreiteten, 
Dabei glaubt er, Griinde zu haben zu der Annahme, daB diese Iranier letzten Endes aus 
Zentralasien kamen. Nach ihrer Einwanderung in Afrika nomadisierten sie in der 
Bayudawiiste nérdlich von Khartum, um sich von da aus von etwa 400 n. Chr. an die 
vor ihnen westlich von Agypten ansdssige hamitisch-kuschitische Bevélkerung zu unter- 
werfen, die Garamanten der Griechen, die Ifrikesh der Araber. Der Unterschied zwischen 
den beiden Bevélkerungsgruppen kommt, typisch afrikanisch, in ihrer verschiedenen Ein- 
stellung zum Schmiede zum Ausdruck. Die eindringenden Tuareg verachteten den 
Schmied, wahrend er bei den bereits ansdssigen Stammen angesehen war, 

PALMER bringt eine Anzahl von Tatsachen, die seine Theorie stiitzen, aber un- 
bedingt schliissig sind diese Dinge noch nicht. Auch mit dem Ausdruck ,,hamitisch- 
kuschitisch“ 1a8t sich nicht viel anfangen. 

Welche Kulturelemente die Herrscherschicht der Tuareg nach Westafrika mit- 
brachte, das ist schwer herauszustellen, da in der stidlichen Sahara und namentlich im 
Sudan, worauf der Verfasser hinweist, bereits vor dem Eindringen des Islam in erster 
Linie durch den Weihrauchhandel sehr vielfaltige Einfliisse, und zwar von Babylon, 
Ninive, Ophir, Punt, Agypten, Karthago, Rom und Byzanz, wirksam waren und auch 
das Christentum eine gewisse Verbreitung gefunden hatte. Die Kulturelemente, die 
PALMER den Tuareg zuweist: Mutterrecht in der Kénigsfolge, Bevorzugung der Kénigin- 
mutter und der K6nigsschwester, der Kénigsthron, Verbindung des Kdonigs mit 
Schlangen und Trommeln, der rituelle Konigsmord, Verheimlichung des Todes eines 
Konigs, Mumifizierung und Bestattung des Kénigs in einer Ochsenhaut und einer Hiitte, 
groBe Steinbauten fiir verstorbene Kénige, die Heilighaltung des Feuers und der Feuer- 
stelle im Hause, setzen die Tuareg nicht nur in Beziehung zu den Kénigen von Meroe 
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und Abessinien, wie der Verfasser feststellt, das sind vielmehr die typischen Elemente 
einer herrschenden Schicht, die iiber den ganzen dunklen Erdteil sowohl wie iiber Vorder- 
asien verbreitet ist, und die in diesem groBen Zusammenhang beurteilt werden miissen. 
Beziehung zu Vorderasien im besonderen haben dann noch nach PaLMer der Manner- 
schleier und der Ritus der Pferdebestattung bei den Tuareg, wie auch ihre Schrift, 
T’ifinagh, schon ihrem Namen nach auf Phonizien und auf Athiopien hinweist. 

So erscheint es dem Verfasser nicht unmoéglich, daB die Maghumi, und iiberhaupt 
die Tuareg der Sahara, zum Teil wenigstens, Nachkommen der syrischen Handler sind, 
die unter Psammetich II. etwa 586 v. Chr. die agyptische Grenze bei Pelusium iiber- 
schritten und sich in der Gegend von Meroe, dem heutigen Khartum, niederlieBen. Aber 
es lassen sich noch tiber Syrien hinausgehende Beziehungen zwischen Bornu und Vorder- 
asien nachweisen, die bis nach Persien reichen. 

Sehr interessant sind die Ausfiihrungen, die PALMER iiber das kokiyo genannte 
kreuzférmige Symbol der Tuareg macht. Er sieht in ihm nichts anderes als einen Gabel- 
stock und bringt es in Verbindung mit dem Dhedh-Symbol des Osiriskultes. In diesem 
Zusammenhang ist ein Hinweis auf die Stamme des oberen Nilgebietes am Platze, 
bei denen der Gabelstock sowohl wie der Dhedh-Pfeiler ebenfalls vorkommen, und zwar 
in engster Beziehung zum Totenkult, offenbar als eine Darstellung des Verstorbenen. 

Das Werk von Sir RicHMonp PALmer ist geeignet, starke Anregungen nicht nur 
dem Historiker im engeren Sinne, sondern auch dem kulturhistorisch arbeitenden Eth- 
nologen zu vermitteln, wenn auch manches, was der Verfasser ausspricht, noch eines 
genaueren Nachweises und einer Nachpriifung bedarf. Die vélkerkundliche Forschung 
kann ja, wenigstens wo sie in Gebieten arbeitet, die langer unter dem Einflu8 von Hoch- 
kulturvolkern gestanden haben, eine Benutzung rein historischer Quellen nicht umgehen, 
wenn sie nicht beschreibende Ethnographie bleiben, sondern den Ursachen der Er- 
scheinungen im Vélkerleben nachgehen will. Hier liegt nun der besondere Wert des 
vorliegenden Werkes darin, daB es eine Zusammenstellung der fiir die Geschichte des 
K6énigreiches Bornu und damit fiir die Geschichte und Vélkerkunde des westlichen 
Sudan und der anschlieBenden Sahara wichtigen historischen Dokumente in wort- 
getreuer Ubersetzung gibt und so die notwendige Grundlage fiir weiteres Arbeiten legt. 

Dr, RicHarp Monr. 


Nalder, L. F. A Tribal Survey of Mongalla Province. By Members of the Pro- 
vince Staff and Church Missionary Society. Published for the Inter- 
national Institute of African Linguages and Cultures, by the Oxford 
University Press, VIII + 232 pages. With one map. London 1937. Price: 
15 s. net. 

In bewuBtem AnschluB an das beste volkerkundliche Werk tiber die Stamme des 
oberen Nilgebietes, C. G. and Br, SEL1cmMANn, Pagan Tribes of the Nilotic Sudan, 
London 1932, behandelt NALDER die dort besprochenen Stamme der Mongallaprovinz 
namentlich von soziologischer und religidser Problemstellung her, Zunachst gedacht als 
ein Handbuch fiir den Neuling in den in Betracht kommenden Gebieten, sei er Missionar 
oder Regierungsbeamter, ist das Buch dartiber hinaus fiir den Ethnologen von grofRem 
Werte und bringt in wesentlichen Dingen eine Erganzung und Erweiterung von SELic- 
MAN. Unter den Mitarbeitern, Missionaren und Regierungsbeamten, finden sich Namen, 
die auch sonst dem Afrikanisten bereits durch wertvolle Arbeiten bekannt sind. 

Das Buch ist in zwei Teile gegliedert. Der erste Teil ist eine allgemeine und ver- 
gleichende Beschreibung der in Betracht kommenden Stamme. Zundchst wird eine 
Gruppierung der Stémme versucht. 

Der Verfasser stellt fiir die Mongallaprovinz drei Stammesgruppen auf: 

1. Die Gruppe der Nilo-Hamiten, dstlich des Nils. Sie umfaBt die Topotha, Latuka, 
Lokoiya, Bari, Mandari; die beiden letzteren greifen auch westlich iiber den Nil hiniiber. 
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2. Die Moru-Madi-Gruppe: Moru, Avukaiya, Kaliko, Lugbari, Madi, Luluba. Diese 
Stimme sitzen simtlich westlich des Nils, auBer den Madi, die an beiden Ufern wohnen. 

3. Die westliche, Bari sprechende Gruppe: Nyangwara, Fajulu, Kakwa, Kuku und 
Nyefu. 
Aus diesen drei Gruppen fallen dstlich des Nils zwei isolierte Elemente heraus, die 
Didinga und Longarim, die sich zu den Beir der oberen Nilprovinz verwandt zeigen, und 
die Epeita (Murule) des Bomaplateaus, ferner die nilotisch sprechenden Berri (Anuak) 
von Lafon und die Acholi. 

Der Verfasser stellt fest, daB sich in der Mongallaprovinz anscheinend negroide 
mit hamitischen Elementen gemischt haben. Jene kamen von Westen und Siiden aus dem 
Kongogebiet, sie werden durch die Moru-Madi reprasentiert, und trafen auf die Bari, 
die westlichsten der Nilo-Hamiten. Es bestehen gute Griinde zu der Annahme, daB die 
westliche, Bari sprechende Gruppe ein Amalgam der beiden Elemente darstellt. So kame 
also die Gruppeneinteilung der Stamme auf eine Unterscheidung der westlichen Moru- 
Madi und der 6stlichen Nilo-Hamiten heraus. 

Die Unterschiede anthropologischer und kultureller Art, die NALDER zwischen 
diesen beiden Gruppen feststellt, lassen sich etwa folgendermaBen iibersichtlich grup- 


pieren: 
Westliche Stamme. OgHliwenée Carmo e, 
Moru-Madi-Gruppe. Nilo-hamitische Gruppe: 
Rundkopfig, klein, Langkopfig, groB. 
Manner mit Schamkleidung. Weiber Manner gehen nackt, Weiber mit Scham- 
gehen fast nackt. kleidung, 
Kein Kopfschmuck. Kopfschmuck. 
Keine Rotfarbung des KG6rpers. Rotfarbung des KO6rpers. 
Bogen als Waffe. Speer als Waffe. 
Ackerbauer. Viehziichter (wenigstens urspriinglich), 
Keine Altersklassen, Altersklassen. 
Das Clanhaupt macht die Fruchtbarkeits- Der Landeigentiimer (monyekak) macht 
riten. die Fruchtbarkeitsriten. 
Keine Regensteine. Regensteine, 
Trommeln, das ganze Jahr hindurch. Kein Trommeln, solange das Korn aut 
dem Felde steht. 
Erdgottheit. Himmelsgottheit. 
Nischengrab. Kein Nischengrab. 


Der Verfasser hebt die weitgehende Ubereinstimmung der religiésen Ansichten 
aller Stamme und Gruppen hervor. Alle glauben an einen Schipfergott. Dieser ist nicht 
vollkommen otios, aber auch nicht in sehr lebendigem Konnex mit den Menschen. Die 
Seelen der Verstorbenen leben weiter und bewohnen ihre alten Behausungen. Sie be- 
stimmen das Geschick der Menschen zum Guten wie zum; Schlechten, Krankheit und 
Ungliick schreibt man allgemein ihrem Zorn tiber Vernachlassigung durch die Hinter- 
bliebenen zu. Es ist dann Aufgabe des Geisterdoktors, den beleidigten Geist zu identifi- 
zieren und die verlangte Versdhnungshandlung zu bestimmen. Es findet sich eine Nei- 
gung zu religidser Sanktion der sittlichen Vorschriften. Naturgeister werden neben den 
Ahnengeistern kaum erwd@hnt. 

Auch die allgemeinen Ideen beziiglich EheschlieBung findet der Verfasser bei 
allen Stammen sehr ahnlich, ferner den Glauben, da& ein Morder vom vergossenen Blut 
zeremoniell gereinigt werden miisse, endlich auch die Lage des Grabes und dee Leiche 
: Es lassen sich allerdings meines Erachtens auch in den hier als allgemein an s 
fiihrten Elementen Unterschiede feststellen, die auf die kulturelle Gruppietun if 
Stamme zuriickgefiihrt werden miissen, die aber erst deutlich und greifbar werden ccc 
man einen groBeren geographischen Raum zur Betrachtung und Vergleichun te a 
zieht. Jedenfalls konnte Referent das in einer noch nicht publizierten Anbaik a T : i 
brauch, Totenglaube und Totenkult um den oberen Nil und Viktoria-See Aaeed 
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Nach den Stammesgruppierungen behandelt NALDER im ersten Teil seines Buches 
weiter: Tribal Structure, Religious Beliefs, Crime and Punishment, Individual Life, 
Economic Life, Vital Statistics, Impact and Change. In diesem letzten Kapitel weist er 
auf die gr6éBtenteils destruktiven Folgen der europaischen Zivilisation hin, die vor allen 
Dingen die kollektive Struktur des Eingebornenlebens zu wenig beriicksichtige und 
diese vernichte, ohne etwas Entsprechendes an ihre Stelle zu setzen, wodurch die 
Grundlagen des moralischen Lebens zerstort wiirden. 

Der zweite Teil des Buches legt dann die Kulturelemente namentlich soziologischer 
und religidser Natur bei den einzelnen Stammen der verschiedenen Gruppen vor. Hier 
wird namentlich neues und wertvolles Material beigebracht iiber die Moru und Fajulu. 
Dann werden auch Stimme behandelt, die bis jetzt noch sozusagen unbekannt waren, 
wie Baka, Luluba, Nyefu und besonders ausfiihrhich die Topotha. 

Was den Wert des Buches noch heben witrde, ware eine Anzahl guter, instruktiver 
Bilder zum Text. Die beigegebene Karte muB als sehr gut bezeichnet werden. 

Wie aus so vielen Veréffentlichungen iiber das hier in Betracht kommende Gebiet, 
so geht auch aus dem Buche von NaLpER wieder klar hervor, daB die empfindlichste 
Liicke unserer Kenntnis der Ethnologie dieses Gebietes im Nordosten liegt, ndrdlich des 
Rudolf- und Stephaniesees,bei Stammen, die auch in dem Buche von NatpER wieder 
nur ganz oberflachlich gestreift werden kénnen. So lange diese Stimme an der Grenze 
zwischen Kenia und Abessinien nicht gut bekannt sind, 1a48t sich iiber die kulturelle 
Lagerung und Gruppierung am oberen Nil AbschlieBendes nicht sagen. Dort, wo heute 
auch allein noch relativ unberiihrte Verhaltnisse zu erwarten sind, scheint geradezu der 
Schliissel fiir die Kulturgeschichte des Gebietés nérdlich der afrikanischen Seen zu liegen, 
Es ist darum eine der vordringlichsten Aufgaben der ethnologischen Erforschung 
Afrikas, diese Gebiete durch eine griindliche Expedition wissenschaftlich zu erschlieBen, 
bevor auch hier infolge der rasch vordringenden Zivilisation nichts mehr zu machen 
sein wird. Dr. RicHArp Monr. 


Williams Joseph J., S. J. Africa’s God. (Anthropological Series of the Boston 
College Graduate School.) — X. Conclusion (Anthrop. Series Vol. III, 
No. 3, Serial No. 11), pp. 335—372. Boston College Press, University 
Heights, Chestnut Hill, Massachusetts 1938. Price: Subscription S 3.—, 
Single Copy S 1.—. 


In diesem Heft der Anthropological Series des Boston College bringt WILLIAMS 
das zusammenfassende Ergebnis und letzte Fazit seiner in derselben Publikationsserie 
fortlaufend erschienenen Untersuchung itiber die Hochgottheiten Afrikas hauptsichlich 
auf Grund von Umfragen bei den Missionaren in den einzelnen Gebieten. 

Dieses Ergebnis kann zusammengefaBt werden in drei Satzen, die sowohl fiir die 
eigentlichen Neger, die der Verfasser auf Westafrika einschrankt, als auch fiir die 
Bantu Geltung haben: 

1. Im Gegensatz zu der Theorie von einer progressiven Evolution der religidsen 
Ideen der Menschheit vom Polytheismus zum Monotheismus findet der Verfasser starke 
Beweise dafiir, daB im dunklen Erdteil mit einer riickschrittlichen Bewegung der reli- 
gidsen Vorstellungen gerechnet werden muB, die von einem urspriinglichen Glauben an 
einen Gott, Schdpfer aller Dinge, Herrn iiber Leben und Tod, Vorseher und Vergelter 
fiir die Menschen, zum. Polytheismus gefiihrt hat. 

2. Bei dem, was man in den afrikanischen Religionen vielfach als ,,Gétter“ im 
polytheistischen Sinne bezeichnet, handelt es sich um eine Gruppe geistiger Wesen, die 
von Gott als Mittler oder Boten zwischen ihm und den Menschen geschaffen worden 
sind, und die man sich mit menschlichen Attributen versehen vorstellt. 
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3. GroBe Ubereinstimmungen zwischen hebriischen und afrikanischen Sitten und 
hebrdischem und afrikanischem Monotheismus fiihren den Verfasser zu der Annahme, 
da& der Monotheismus der Juden durch Juden in Afrika Verbreitung fand, und daB dieser 
dort entweder den urspriinglichen, von einer Uroffenbarung herstammenden Gottesbegriff 
der Afrikaner verdraingte, oder aber ihn klarte und scharfer umriB. 

Den beiden ersten Satzen kann man wohl zustimmen, obwohl die Tatsachen im 
einzelnen noch nicht streng erwiesen sind. Jedem, der sich mit afrikanischen Religionen 
beschaftigt, drangt sich geradezu die Erkenntnis auf, daB der allgemeine Glaube an den 
einen Schopfergott zu den Elementen urafrikanischer, vorislamischer wie vorchristlicher 
Religiositat gehdrt, daB auch die Verehrung der Geister, namentlich der Totengeister, 
diesem Gottesglauben untergeordnet und mit der Hochgottidee in einer Art und Weise 
verzahnt ist, da8 sie in unbeeinfluBten Verhiltnissen immer wieder von sich aus zum 
Eingottglauben zuriickfiihrt, woraus die elementare Dynamik und tiefe Verwurzelung des 
Hochgottglaubens in der afrikanischen Seele ersichtlich wird. WiLLiAMs gebiihrt Dank 
dafiir, daB er die wissenschaftliche Unterbauung dieser Erkenntnis durch seine Unter- 
suchung iiber Afrikas Gott nicht unwesentlich gefordert hat, 

Was die hebriisch-afrikanischen Parallelen angeht, so sind jiidische Einfliisse in 
Afrika zweitellos seit alten Zeiten vorhanden. Auf solche weist ja auch mit ziemlicher 
Sicherheit die auch vom Verfasser erwahnte Auffindung von makkabdischen Miinzen aus 
dem zweiten vorchristlichen Jahrhundert in Natal und Zululand. Es kann sich da sehr 
wohl um direkte Einfliisse handeln, die ja auch wohl die jiidischen Fallascha in Abessinien 
und die legendaren Traditionen der abessinischen Dynastie vermuten lassen. Kultur- 
einfliisse von Abessinien her durch den Sudan nach dem afrikanischen Westen sind ja 
sicher. Aber vorlaufig 1aBt sich iiber dieses Problem etwas einigermaBen Sicheres nicht 
sagen. Hier bedarf die ethnologische Forschung in weitem MaBe der Unterstiitzung 
durch historische Forschung im engeren Sinne. Dr. RicHarp Mour. 


Grithl Max. Zum Kaisergott von Kaffa. Als Forscher auf eigene Faust im 
dunkelsten Afrika. 534 SS. in 8°. Mit 150 Abbildungen, 2 Karten und 
zahlreichen Kartenskizzen. Berlin 1938. SCHLIEFFEN-Verlag. Preis: geb. 
RM 9.50. 


Der Bericht iiber die ,,Deutsche Athiopien-Expedition“, der zuerst in englischer 
Ubersetzung unter dem Titel ,,The Citadel of Ethiopia, the Empire of the Divine 
Emperor“ erschienen war, wird hier, durch Nachtrage erweitert, dem deutschen Publikum 
zuganglich gemacht. Es ist das anschaulich geschriebene, reich illustrierte Reisetagebuch 
einer 1925/26 durchgefiihrten Expedition, deren Hauptzweck anthropologische Unter- 
suchungen an den Wuato, Mandscho und anderen zuriickgedraéngten und zersplitterten 
Volkern des abessinischen Hochlandes waren. Uber Kaffa selbst handelt nur etwa ein 
Drittel des Buches. In den Reisebericht sind ethnologische Exkurse eingestreut, ein- 
gehende Forschung war aber nicht moglich; ,,eine fliichtige Karawane ist fiir vdélker- 
kundliche Arbeiten denkbar ungeeignet“ (S. 205). Seine Vorganger, besonders Fr. BIEBER 
und A. Ceccui, werden von Gruut Ofters in anerkennender Weise zitiert. 


Josrer HENNINGER. 


Flannery Regina. An Analysis of Coastal Algonquian Culture. Catholic Univer- 
sity of America. Anthropological Series, No. 7. 219 pp. in 8°. Washing- 

ton, D.C., 1939. The Catholic University of America. Price: $ 2.25. 

The present work is a doctoral dissertation of the Catholic University of America 
and has all the hall marks of such a work. It promises much but fulfils little. The author 
insists (pp. 1, 2, 5, 197) that the analysis presented here is ,as complete as possible”, 
but does not state specifically where the “possibility” ends or what is meant by “source 
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limitations”. She undertakes an analysis but does not present even a fraction of the per- 
tinent data. Neither are all the sources examined as she would have us believe. For 
example, in the paragraphs on hunting charms the author might have consulted the ar- 
ticle by the present reviewer (in JAE, XXXII, 1934, pp, 167—184) where she would have 
found some source references. Considering that this article was published in a reputable 
anthropological journal it seems to come under the bounds of “possibility”. The style 
in which the work is written appears to a non-American to be rather stilted. Why for 
instance “Shoot fish” as a heading instead of “Shooting fish’? Many important works 
are left out in the bibliography; thus Brrxer-Smirn’s article on the Algonquian Indians 
(in JAE, XXIV) is not listed although his ,,Caribou Eskimos” is. Similarly most of the 
articles appearing in European anthropological journals are disregarded, presumably as 
unimportant, The faults then of the work are many, but it still has some value as being 
a partial codification of the data. Used with caution it will prove itself to be of use, but 
the conclusions and final remarks cannot be regarded as valid. It is a pioneer work in 
more senses than one, and as such we should be grateful to the author. 


BrrEN BoNNERJEA — Budapest. 


Cooper John M. Snares, Deadjalls and other Traps of the Northern Algon- 
guians and Northern Athapascans. The Catholic University of America. 
Anthropological Series, No. 5. 144 pp. in 8°. VI plates and 88 figures. 
Washington, D.C., 1938. The Catholic University of America. Price: 
$ 2.—. 


Anthropologists are thoroughly familiar with Dr. CooPrer’s analytical bibliography 
of the tribes of Tierra del Fuego:as well with his numerous works on the various aspects 
of social anthropology of the Canadian Indians, especially of the Cree and the Téte de 
Boule, but as far as the present reviewer knows this is the first time he has written any- 
thing on the material culture of a North American Indian tribe. 

In the introductory part Coorer points out that there is no fixed terminology in 
English for the different forms and parts of traps, and therefore proposes one. He classi- 
fies all the trapping and killing) devices into three broad divisions; snares, deadfalls and 
miscellaneous traps. 

By the term “snare” the whole trap is meant. Snares are subdivided into: 

I. With mobile anchorage = clog snare; 
II]. With fixed anchorage: 
a) Tether snare; 
b) Lifting-pole snares; 
Spring-pole snare. 
III]. Tossing-pole snare: 
a) Free toss; 
b) Choke toss, 

Deadfalls, as the name implies, are those kinds of traps in which a heavy log, 
variously called fall log, fall pole, drop pole, neck log, and so on, drops on the neck or 
back of the trapped animal, and either kills or stuns it. The different types of deadfalls 
met with among the northern Algonquians and northern Athapascans are: 

I. Underpropped deadfalls: 
1. Samson-post deadfalls; 
2. Lever deadfalls: 
a) Single lever: 
a) Lever-and-stake deadfall; 
f) Lever-and-crossbar deadfall; 
b) Double-lever deadfall. 
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Il. Overhung deadfalls: 
1. Kicker deadfall with: 
a) Tread bar; 
b) Tread board; 
2. Wicket (= European) deadfall. 

By miscellaneous traps and devices are meant those trap-like devices of the nor- 

thern Indians which are neither snares nor deadfalls. They are: 
I. Beaver spear downfalls; 
I]. Beaver door traps; 
Ill. Beaver funnel trap; 
IV. Muskrat pitfall trap; 
V. Caribou pitfall; 
VI. Bird traps: 
a) Seesaw trap; 
b) Snowshoe trap; 
c) Fall net. 

A different typological classification had been proposed by Lacrrcrantz?, but 
Cooper’s has the advantage of being both simple and practical. 

As a general rule snares are used for relatively large-headed animals. The ani- 
mals caught with a snare by the northern Algonquians and Athapascans are grouse, 
rabbit, fox, lynx, caribou, moose, bear, skunk and groundhog. But as far as COOPER 
knows snares are not used for fisher, marten, mink, weasel, muskrat, beaver or otter. 
On the other hand deadfalls are set by the same people for marten, mink, fisher, weasel, 
lynx, fox, bear, otter and beaver, and sometimes for muskrat, skunk and groundhog, but 
never for moose or caribou nor for wolves nowadays. Deadfalls are seemingly going 
out of use. Among the absent traits among these Indians Cooper mentions the 'figure-4 
trap. It has been pointed out that this type has a wide distribution in Europe and there- 
fore it is likely that the “occurence of the figure-4 among the Indians and Eskimo of 
Alaska may hark back to the Russians’ century and a half of contact with the native 
peoples of the Alaskan peninsula. Long exposure to European influence may perhaps 
account also for the California occurences” (p. 59). 

Concerning the samson-post deadfall CoopEr makes a rapid survey of its world 
distribution and comes to the conclusion that in North America it is confined chiefly to 
the northern Algonquians, the northern Athapascans and the Northwest Coast tribes 
(p. 81); in Central and South America there is no record of it; and in the Old World 
there is no scientific evidence of its occurence except clearly among the Samoyed and 
probably among the Gilyak and Amur-Tungus. Lips seems to think that the palaeolithic 
“tectiforms” portray deadfalls of the samson-post variety, but Cooper justly questions 
this possible identity for, as he says, it appears “to be soaring beyond the limits of safe 
scientific inference and to ‘be reading into the evidence far more than is there” (p. 83). 

In the appendix Seneca traps are discussed. The Seneca are an Iroquoian people, 
and therefore to quote Cooprer’s own words, it “has no business turning up where it 
does”. But nevertheless we are grateful for this digression. The bibliography is exten- 
sive, but one looks in vain for LrnpBLom’s excellent work on African traps which un+ 
doubtedly would have supplied with comparative material. 

The whole of CoopEr’s work is based on field trips made during the years 
1931—1937. The value of the work is further enhanced by the numerous citations and 
the mass of comparative data. It is a reviewer’s right to find grounds for complaint with 
the book under review. In the present instance the only complaint that can be made is 
that the reviewer is unable to 'find faults and hence considers himself being deprived of 
his inalienable rights. Biren BonnNErJEA — Budapest. 


* S. LAGERCRANTz, “Beitrage zur Jagdfallens ike 
; ; ystematik“, Ethnos II (Stockholm 
1937), pp. 361—366, where he gave reasons for not accepting K, Moszynsk1’s Kultura 
ludowa towian | [Cracow 1929], p. 62) classification. 
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The Sinkaiek or Southern Okanagon of Washington. (General Series in Anthro- 
pology, Number 6. Contributions from the Laboratory of Anthropo- 
logy, 2.) By WALTER CLINE, RACHEL S. Commons, May MANDELBAUM, 
RicHarb H. Post and L. V. W. Watters. Edited by LesLiz Sprer. 262 pp. 
in 4°. Menasha, Wisconsin, USA. 1938. GEorGE BANTA Publishing 
Company. 

A group of graduate students under the direction of Dr. Sprer conducted a field 
investigation of the Salish speaking Okanagon, The results proved Dr. Sprer’s con- 
tention that the southern part of this people have a culture characteristic of the southern 
Plateau with infiltrations of West Coast culture, the former becoming more typical 
as one proceeds southward. The editor however looks upon the writings embodied 
herein merely as provisional pointing out the various difficulties of piecemeal work and 
authorship. The aboriginal culture, he thinks, is for the most part lost with but a few 
features of the former economic and material culture remaining. The language was 
found quite constant, however, and thus we have a proof of the principle laid dow by 
Father Scumipt that language is not a unique culture element but one among the many 
which may continue to function despite the most radical changes in the remainder of 
the culture pattern. Post and Commons were detailed to prepare the three chapters 
on material and recreative culture, WALteErRs the social structure, MANDELBAUM the 
life-cycle and Ciine their religious beliefs. It is very interesting to note the Christian 
influence (they are practically all at least nominal catholics) in their religious ideas. 
The book concludes with some 60 pages of tales and abstracts of them: It is only to be 
regretted that the manuscripts of the various authors were not given to one who with 
them in hand could have gone over the field of investigation to check and correct the 
various reports enabling him to give us a complete and more harmonious picture of the 
whole. SYLVESTER A. SrEBER — Oakland, California. 


Cooper John M. Notes on the Ethnology of the Otchipwe of Lake of the Woods 
and Rainy Lake. (The Catholic University of America. Anthropological 
Series. No. 3.) 29 pp. in 8°, With 5 figures. Washington D. C, 1936. 
These notes were gathered in 1928 on a fleeting visit of a few days, The author 

had the good fortune to contact some well-informed natives. Consequently his adroit 

questions elicited some good answers all the more valuable because so_ brief. 

Dr. CoopEer’s notes touch upon their material, recreative, social, economic and magico- 

religous culture. The author gives a nice delineation of the different kinds of medicine 

men and, as one would expect from his previous writings, some notes on various types 
of divination. SYLVESTER A. SIEBER — Oakland, California. 


Birket-Smith Kaj and Frederica de Laguna. The Eyak Indians of the Copper 
River Delta, Alaska. (Det Kgl. Danske Videnskabernes Selskab.) 592 pp. 
in 8°, With 1 Genealogical Table, 3 Maps, 18 Text-Fig., and 15 Plates. 
Kobenhavn 1938. Levin & MunxsGAarp. Norregade 6. 


Die beiden Autoren (Dr. Kay Brrxet-SmirH vom D4§&nischen National-Museum 
und Dr, FrepERIcCA DE Lacuna von der University of Pennsylvania Museum) haben in 
gemeinsamer Feldforschung und durch Studium der Literatur und Museen ein Werk ge- 
schaffen, das viel Lob und Anerkennung verdient. Das Buch ist ein schénes Denkmal 
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fiir den fast erloschenen Indianerstamm der Eyak am Copper-Kiver-Delta (Alaska), der 
bisher in der Literatur unter vielen falschlichen Namen irrtiimlich bald mit den Tlingit- 
Indianern, bald mit den Eskimo verwechselt wurde. Um die letzte Jahrhundertwende 
war die russisch-amerikanische , Zivilisation“ dort vollendet und seitdem sind von dem 
interessanten Stamm nur noch ein paar Leute, meistens Mischlinge, iibriggeblieben. Der 
erste Teil des Buches zeigt, wie wenig eigentlich noch in letzter Stunde von der alten 
Eyak-Kultur fiir die wissenschaftliche Forschung gerettet werden konnte: einer positiven 
Angabe folgen oft mehrere unbeantwortete Fragen. Gleichwohl bleibt nach Ausscheidung 
alles Zweifelhaften noch geniigend Material fiir eine positive Kulturanalyse und ethno- 
logische Einordnung der Eyak-Kultur iibrig, die den zweiten, iiberaus wertvollen Teil 
des Buches ausmachen. Schon rein auRerlich ist dieser zweite Teil wegen seiner reichen 
Literaturangaben eine ergiebige Quelle fiir jeden Interessenten der zirkumpazifischen Kul- 
turen. Dariiber hinaus bleibt die von den Autoren versuchte Kulturanalyse an sich fir die 
vergleichende Vélkerkunde von grundlegender Bedeutung. Unter anderem zeigt sich z. B., 
daB die stark im Vordergrunde stehenden beiden exogamen matriliniaren Heiratsklassen 
bei den Eyak verhaltnismaBig jung sind (S. 447), daB die sogenannten ,», F otempfahle“ 
dort nur als verzierte Hauspfosten angesehen werden kénnen (S. 379) usw. Im einzelnen 
ergibt die Kulturanalyse fiir die Eyak folgendes Bild: mehr als die Halfte der Kultur 
elemente gehért der alten Eisjager-Kultur an, eine Anzahl der Schneeschuhkultur, eine 
Anzahl der zirkumpazifischen Kultur, eine Anzahl der Thule-Kultur, eine Anzahl der' 
Kultur der Nordwestkiiste usw. Die Eyak-Kultur erweist sich darum als ein sehr kom- 
plexes Gebilde, das sich nach den Forschungen der beiden Autoren folgendermafen 
kulturhistorisch auflésen laBt: Auf der starken Unterlage der Eisjager-Kultur erhebt sich 
die hier lokal geformte Spezies der amerikanischen Nordwestkiiste-Kultur mit Elementen 
zirkumpazifischer Zugeh6rigkeit, mit solchen, die sowohl der Nordwestkiste- wie der 
Thule-Kultur eigentiimlich sind, und auch solchen, die nur in der Nordwestkiiste-Kultur 
heimisch sind. Dazu kommen schlieBlich noch geringe, aber feststellbare Einfltisse von 
der Schneehschuhkultur, von den nordasiatischen Kulturen und von der reinen Thule+ 
Kultur. ,,So the Eyak culture must be characterized principally as a Northwest Coast 
culture with a somewhat old-fashioned stamp, modified to a certain degree by recent Tlin- 
git influence, contact wih their Eskimo neighbors, and their proximity to the Asiatic con- 
tinent. This rather strongly supports the supposition that the Eyak have occupied their 
coastal habitat for a very long period“ (S. 530). Im Anhang werden noch ein ziemlich um- 
fangreiches Eyak-Vokabular (S.535—571) und eine wertvolle Bibliographie (S. 573-—591) 
mitgeteilt. Die beigegebenen Abbildungen sind illustrativ den Text erginzend und tech- 
nisch gut reproduziert. Grorc HOLTKER. 


Vestal A. Paul and Schultes Richard Evans. The Economic Botany of the Kiowa 
Indians as it relates to the history of the tribe. With a foreword by CLYDE 


KLucKHOHN. XIII + 110 pp. in 8°. With 4 Plates. Cambridge, Mass. 
U.S. A. 1939. Botanical Museum. 


Auf den ersten Blick glaubt man, eine nur botanische Studie vor sich zu haben 
aber das geistvolle Vorwort des bekannten Ethnologen CL. KLucKHoHN belehrt uns gall, 
daB sich hier dem Voélkerkundler von einer benachbarten Wissenschaft, namlich von der 
Botanik her, neue Erkenntniswege 6ffnen. Die beiden Verfasser sind Botaniker vom 
Fach, aber sie haben ihre diesbeziiglichen Feldforschungen bei dem Stamm der Kayowa 
(Kiowa) auch auf jene Untersuchungen ausgedehnt, mittels derer sich Beziehungen von 
den bei den Kayowa bekannten oder von ihnen irgendwie gebrauchten Pflanzen (= eco- 
nomic botany) zur Geschichte, Wanderung, Urheimat und den jetzigen Wohnsitzen dieses 
Stammes aufdecken lassen. Die angewandte Forschungsweise enthalt methodische Stiicke 
von beiden Wissenschaftszweigen in der Beantwortung der Fragen: welche Pflanzen sind 
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bekannt und gebraucht (botanische Identifizierung und Benennung); welche geogra- 
phische Verbreitung haben diese Pflanzen; welche wirtschaftliche (Ernahrung, Medi+ 
zin usw.) und welche zauberisch-religidse Beziehungen bestehen zwischen dem Stamm 
und diesen Pflanzen? usw. Als Ergebnis solcher Nachforschungen ergibt sich u.a.: Die 
Pflanzenwelt ist ein wesentlicher Bestandteil sowohl in der Wirtschaft der ehemals 
nomadisierenden, wie der heute seBhaft gewordenen Kayowa. Die Kenntnis mancher 
dieser Pflanzen mag schon Jahrhunderte alt sein, da ihre Verbreitungsgebiete an den 
langen Wegen der Stammeswanderungen liegen. Die Einfiihrung des Pferdes war der 
bedeutendste Treiber in der Erweiterung der pflanzlichen Kenntnis und diirfte den Stamm 
dadurch unabhangiger vom Pflanzenreich gemacht haben. Wenn auch die Kenntnis einer 
Anzahl Pflanzen von benachbarten Stammen und weiBen Siedlern vermittelt wurde, so 
steht doch der gréBere Prozentsatz fiir das ureigenste Wissen des Stammes in bezug 
auf die lebenswichtigsten Pflanzen; und zwar war das Wissen um diese wichtigsten 
Pflanzen Stammeseigentum, bevor noch die Kayowa in der Reservation von Oklahoma 
angesiedelt wurden. Seitdem sie hier aber seBhaft geworden sind, ist das Kennenlernen 
des Peyote-Kaktus das umwalzendste Ereignis in der economic botany der Kayowi. 
Diese und andere Erkenntnisse haben die beiden Verfasser mit ihrer Methode uns neu 
vermittelt oder neu bestatigt und damit verdient, da& wir die vorliegende kleine Schrift 
den Ethnologen zum Studium recht warm empfehlen kénnen. Grorc HOLTKER. 


Linné S. Zapotecan Antiquities and the PauLson Collection in the Ethno- 
graphical Museum of Sweden. (The Ethnogr. Mus. of Sweden, Stock- 
holm. New Series. Publ. No. 4.) 196 pp. in 4°. With 27 Text Fig. and 
32 Plates. Stockholm, Sweden, 1938. Bokforlags Aktiebolaget Thule. 
Price: Sw. Cr. 30.—. 


S. LinnE, der bereits 1934 diese ,,New Series“ mit einer nach Form und Inhalt 
vortrefflichen Publikation iiber Teotihuacan inaugurierte (vgl. meine Besprechung im 
,Anthropos“ XXX [1935], 884—886), schenkt uns jetzt den vierten Serienband in gleicher 
innerer und 4uBerer Giite, wofiir wir ihm aufrichtig dankbar sein kénnen, Was ich 
damals schrieb, kann ich auch fiir dieses Werk wiederholen: ,,Das Buch halt mehr, als 
der Titel verspricht.“ Es ist ndmlich gewissermaBen, soweit eben unsere heutigen Kennt- 
nisse in diesen Dingen gehen, eine Monographie iiber die alten Zapoteken in 
Oaxaca. Demnach gliedert sich das Buch wesentlich in zwei Teile: 1. Eine ethnographisch 
beschreibende und ethnologisch erfaBte Darstellung der Zapoteken-Kultur. 2, Eine Be- 
schreibung und Auswertung der zapotekischen Graburnen, die neben der Architektur 
das fiir uns wichtigste Element zapotekischer Kultur sind. 

Wer nicht gerade ein Spezialist in der Altertumskunde des vor-cortesianischen 
Mittelamerika ist, bleibt bei der verwirrenden Fiille der Einzelforschungen immer auf 
groéRere, zusammenfassende Publikationen zur Orientierung angewiesen. Und auch der 
Fachmann, der seine Zeit und Kraft in das Studium der Einzelheiten setzen muB, ist 
dankbar, wenn ihm hier und da durch Zusammenfassungen aus berufener Feder Be- 
sinnung auf das bereits sicher erworbene Kulturbild und einen gescharften Blick fiir 
die noch offenbleibenden Probleme vermittelt werden. In diesem Sinne ist Linn&’s Buch 
doppelt willkommen, Der Verfasser sagt selbst: er wolle nicht eigene Feldforschungen 
vorlegen, sondern sich auf die gesicherten Ergebnisse anderer stiitzen und aus der 
Zusammenschau dieser Einzelheiten ein Kulturbild der alten Zapoteken malen, das auch 
fiir weitere Kreise verstandlich sei, zumal es bisher noch keine Darstellung der Zapoteken- 
Kultur gabe (S.10—12). DaB dieses Kulturbild nun trotz aller Miihe skizzenhaft bleibt, 
zeigt uns recht, wie wenig wir eigentlich noch erst wissen. 

Der erste Hauptteil fiihrt uns ,,das Land und seine Bewohner“ vor. Die Zapoteken 
sind mit ihren mehr als 300,000 Seelen einer der groéBten Stamme Amerikas iberhaupt 
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(S. 14), und von diesen sprechen heute noch 111.160 ausschlieSlich zapotekisch (S. 16). 
Grabfunde beweisen die anthropologische Identitat zwischen den Bewohnern von friher 
und heute, wenigstens im Bereiche von Monte Alban, der einen groBen Ruinenstatte im 
Zapoteken-Lande, wahrend im Gebiete von Mitla, der anderen beriihmten Ruinenstadt, 
heute Zapoteken und Mixteken vermischt leben (S.15). Der Verfasser tragt zusammen, 
was aus den Schriftstellern der Erobererzeit iiber die Zapoteken herauszuholen ist; eine 
Hauptquelle dafiir ist der alte spanische Haudegen Bernat Diaz DEL CAsTILLo. Ge- 
schichtlich belegen lassen sich Erobererziige der Azteken vom Norden und der Mixteken 
vom Osten her in das Land der Zapoteken, ferner lebhafte Handels- und Kulturbeziehun- 
gen nach den verschiedensten Richtungen hin. So weist z.B. der goldene Kopffeder- 
schmuck von Monte Alban nach Siidamerika ,,from Argentinia to Coclé in Panama“ 
(S. 37); die Heimat des bei den Azteken sehr verehrten Gottes Xipe war Oaxaca (S. 39); 
typisch zapotekische Wanddekorationen in Mitla gleichen denen der Maya-Bauten, trotz 
der Verschiedenheit der Architekturen (S.50); Monte Alban barg Keramikstiicke vom 
polychromen Mixteken-Typ (S.39); usw. Das sind nur einige Beispiele und Belege fiir 
die verschiedenen kulturellen Aus- und Riickstrahlungen, die der Verfasser noch speziell 
am Schlu& des ganzen Buches iibersichtlich zusammenstellt (S. 165 ff.). Den Abschlu& 
des ersten Hauptteiles bilden die beiden Kapitel iiber die bedeutendsten zapotekischen 
Fund- und Ausgrabeplatze Monte Alban und Mitla, uber deren Bauten, Grabkammern, 
Funde, Alter, Geschichte und Bedeutung, 

Das zweite Hauptstiick nennt sich ,,Studies in Zapotecan Culture“ (S.55—96). 
Dabei macht sich die Liickenhaftigkeit unserer Kenntnisse iiber diese Kultur ganz beson- 
ders bemerkbar. So kann der Verfasser auch nur einige wenige Kulturelemente behan- 
deln: Trepanation und Zahnverstiimmelung, Kleidung und Textilkunst, Waffen und 
Tépferei, Kunstwerke in Stein und Metall, religidse Auffassungen und soziale Gliederung, 
Bilderschrift und Kalender, Graber und Totenbrauch. AbschlieBend spricht der Verfasser 
iiber das Alter der Zapoteken-Kultur und erzahlt, wie VAiLLaAnt die von Caso in Monte 
Alban festgelegten fiinf Perioden (S.40, 52, 93) mit der Chronologie und Stratigraphie 
im Maya-Kulturgebiet verglichen hat. Zur vollen Klarheit in der relativen Zeitfixierung 
oder sogar zu einem absoluten Alter ist man noch nicht gekommen. 

,Funerary urns“ ist das dritte Hauptstiick iiberschrieben. Es beschreibt unter 
Beihilfe der vorziiglich reproduzierten Tafeln die fiir die zapotekische Kultur so charak- 
teristischen Totenurnen, die, weil nur in Grabern gefunden, bestimmt eine Beziehung 
zum Totenkult haben, aber welcher Art, dariiber wissen wir absolut nichts (S. 100). 
Die gréBte bekannte Urne dieser Art ist 83cm hoch, die kleinste etwa 16cm (S. 154). 
Diese Urnen bestehen im wesentlichen aus anthropomorphen und zoomorphen Ton- 
plastiken (S. 102), die auf der Riickseite ausgebuchtet und vasenférmig ausgehohlt sind. 
Tierfiguren sind selten (S.158), Als Material fiir diesen Hauptteil hat der Verfasser 
fast ausschlieBlich die Keramiken aus der PAuLsoN-Sammlung in Stockholm verwertet. 

Zu diesem tatsachen- und ideenreichen Buche kénnte vom Rezensenten noch 
manches gesagt, unterstrichen, erganzt oder auch anders beurteilt werden, was aber den 
Rahmen einer Besprechung tiberschreiten wiirde. Darum hier nur noch ein paar Bemer- 
kungen: Der Verfasser meint, die altmexikanische Kunst bringe den Beweis, dai der 
Indianer kein (kiinstlerischer!) ,,Individualist“ sei (S.108). Was die Indianer allgemein 
angeht, so verweise ich dagegen beispielsweise auf den Keramikdekor der Pueblo- 
Frauen, der sich innerhalb der ziemlich groBen Variationsbreite traditionsgebundener 
Formen frei und nach Laune, Eingebung und Ko6nnen leicht bewegen kann, d.h. also 
individuelle Schopfertatigkeit zur Voraussetzung hat (vgl. Ruta L. BunzeL, The Pueblo 
Potter. New York 1929; meine Besprechung dazu im ,,Anthropos“ XXVI [1931], 614 bis 
616). In bezug auf die mexikanische oder hier auf die zapotekische Keramik ergibt sich 
eine gewisse tote Gleichférmigkeit von selbst aus der Herstellungsweise mittels der 
Modeln. Gleichwohl sind nicht alle Gesichter; gleich, manche wirken sogar wie portrat- 
dhnliche Tonplastiken, z. B. Tafel 3, 4, 12 D und 22. Freilich sehen wir bei den gleichen 
Figuren (z. B, sitzend, mit gekreuzten, untergeschlagenen Beinen) immer dieselbe Hande- 
haltung, und doch hat sich einmal ein Kiinstler bei gleicher Oberarmhaltung Stiitz- 
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klétzchen an den Ellenbogen erlaubt (Tafel 29B und C), was in diesem Rahmen ein 
ganz neues ktinstlerisches Formprinzip ist. Herkémmlich in der gewéhnlichen Art 
dagegen ist die Lésung bei der Figur A auf der gleichen Tafel. Der Verfasser sagt 
weiter: ,,... but when it comes to art of a religious character, the creative activities 
of the artists have among all peoples and in all eras been bounded by laws“ (S. 108). 
Richtig verstanden besteht diese Behauptung wohl im allgemeinen zu Recht. Der Grund 
dafiir diirfte darin liegen, daB bei den meisten Primitiven die Religion in ihren duBeren 
Erscheinungsformen (Kult und Kultobjekte) mehr kollektiven als individuellen Charakter 
hat und daB demzufolge dabei eigentlich mehr die Gemeinschaft als der einzelne 
schopferisch tatig ist. Umgekehrt muB das vom einzelnen geschaffene Werk durch die 
Gemeinschaft als religidse Kunst anerkannt und angenommen werden, sonst setzt 
es sich nicht durch. Und damit das geschieht, wird der einzelne Kiinstler sich von vorn- 
herein an bestimmte allgemeine Gesetze der Tradition halten. Aber es gibt auch Aus- 
nahmen. Dr. WALTER Freytac (Die junge Christenheit im Umbruch des Ostens. Berlin 
1938, S.42) schreibt von einem solchen Fall bei Neuchristen aus Neuguinea: ,,Da 
sieht man einen Christus am Kreuz, der mit dem Gesicht zum Kreuz hin daran 
hangt wie ein Kind in der Hocke auf dem Riicken der Mutter.’ Wie es zu diesen Aus- 
nahmen kommt, dafiir kénnen im einzelnen verschiedene Griinde vorliegen, z.B. der 
Kiinstler kann ein Freigeist sein, der sich bewuBt von der Tradition emanzipiert, oder 
er kann als eine Art Religionsstifter aus eigenem religidsem Erleben und Empfinden die 
religidse Kunst neu gestalten und er kann sich dann um die Anerkennung von seiten 
der Gemeinschaft bemiihen oder diese fallweise verachten, oder er und die Gemeinschaft 
haben eine neue Religion oder eine neue religidse Kunst noch nicht vollig aufgenommen 
und innerlich verarbeitet und sich assimiliert, so daf& die auBeren bizarren Formen nur 
das folgerichtige Spiegelbild der inneren Unausgeglichenheit sind, usw. Wenn der 


Ethnologe solche Ausnahmen findet — sie sind tibrigens auch bei den Primitiven gar 
nicht so selten —, so wird er im einzelnen den Griinden daftir nachspiiren miissen, und 


dann k6nnen sie ihm als ein methodisches Hilfsmittel zur Festlegung der relativen Alters- 
folge nach vorne oder riickwarts dienen, mit anderen Worten, er wird erkennen, diese 
oder jene Erscheinung muff jtinger oder alter sein als eine andere Erscheinung, die damit 
in Beziehung steht. 

Der Verfasser macht darauf aufmerksam, daB in der zapotekischen Graburnen- 
kunst im allgemeinen nur Kopf und Gesicht (mit dem Kopfputz) besondere Bevorzugung 
und anatomische Richtigkeit besitzen, wahrend die Arme und Hande vielfach tibergrof, 
K6rper und Beine ganz verkiimmert erscheinen. ,, The anatomy of the human body was 
apparently of no interest to the artists“ (S.110). Dabei ist ein Formprinzip primitiver 
Kunst am Werke, das wir auch sonst in der Kunst der Naturvélker feststellen k6nnen, 
z.B. bei den groBkopfigen Holzplastiken der Neuguineaner oder auch sonst in der Siid- 
see (vgl. z.B. dazu die Maori-Statuette Nr. 634 in: Grapys A, ReicHarp, Melanesian 
Design. New York 1933, Vol. II, Tafel CXLIX). G. A. REIcHARD glaubt bei den Melanesiern 
dafiir die Erklarung in der Soziologie dieser Stamme zu finden, namlich in den groBen 
Tanzmasken und in der Vorliebe fiir Kopfputz jeder Art, und sagt: ,, Where the costumes 
are of this style the head is of paramount interest, in many cases even the legs do not 
show“ (a.a.O., Vol.I, S.141). Ich muB sagen, der bei Linné auf S.79 photographierte 
Kopfschmuck, den er zur Illustration der zapotekischen Totenurnen benutzt, erinnert mich 
unmittelbar an den fast gleichen Kopfputz, den ich bei Tanzfesten in Neuguinea sah, 
sogar — bis auf den groBen Spiegel aus dem Verkaufsladen der WeiBen! 

Noch auf ein anderes Formprinzip primitiver Kunst mochte ich hinweisen. Auf 
Tafel 10B tragt die Totenurne als solche den groBen Federkopfschmuck; dabei ist die 
Form der Urne durchaus gewahrt geblieben, nur daB ihr anscheinend in den Flanken 
auch noch der Hinterhauptschmuck (?) angefiigt worden ist. In der primitiven Kunst 
sind die Falle haufig, daB ein Gegenstand als solcher mit einem anderen wenigstens 
kiinstlerisch identifiziert wird, z.B. ein Naturstein mit einem Tier oder eine Holzschiissel 
mit einem Kopf, usw. In diesem Falle fiigt der Kiinstler die Korperteile ohne entsprechende 
Uberleitung dem Gegenstande ein oder an, z.B. Augen und Mund haben als Verbindung 
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unter sich dann nur noch die Wandung der Schiissel, Das ist u. a. der Fall bei der 
Holzschiissel Nr. 205 von der Insel Tami oder Cretin, die zu Neuguinea gehort, in 
G. A. Rercuarp, a.a.O., II, Tafel LXIX. Anderseits kommt auch eine vollstandige Los- 
reiBung und Verlagerung zusammengehoriger Dinge in der Kunst der Naturvolker vor, 
die uns fiir die psychologische Erklarung noch ein Ratsel, dem Primitiven aber sicher 
ein Formprinzip sind, das ihm fallweise wohl keine Schwierigkeiten macht. Als Beispiel 
dafiir nenne ich die Holzplastik vom Sepik (Neuguinea) in: RayMonpD FirtH, Art and 
Life in New Guinea, London 1936, S.41, bei der die Genitalien der Figur separat unten 
auf dem Sitzholz angebracht sind. Ich mdéchte glauben, die genannte Totenurne bei 
Linnk verbindet gewissermaBen beide Formprinzipien primitiver Kunst miteinander. 

Bei den Urnen auf Tafel 23 und 27A deutet der Verfasser das aus dem Munde 
der Figur hervorkommende Gebilde als ,,gegabelte Schlangenzunge“ (S. 152). Dazu 
méchte ich sagen: Sicher sind es nicht die sonst iiblichen Eckzaihne Tlaloc’s, da die 
obere Zahnreihe getrennt davon zu sehen ist. Die ,,Gabelung“ ist nur durch eine tiefe 
Kerbe in der Mitte angedeutet; im iibrigen ist die ,Zunge“ reichlich breit fiir eine 
Schlangenzunge. In der aztekischen Kunst (wie auch in der zapotekischen) sind diese 
Darstellungen ziemlich selten, Nun kenne ich ja auch keine bessere Erklarung, aber ich 
méchte doch einmal zum Vergleich auf die zungenartigen Gebilde hinweisen, die PREuss 
bei den Steinplastiken von San Agustin in Kolumbien festgestellt und beschrieben hat 
(K. Tu. Preuss, Momumentale Kunst. Gottingen 1929. Vgl. meine Besprechung dazu im 
,Anthropos“ XXV [1930], 1126—1128). 

Auf den beiden letzten Textseiten (170—171) kommt Linné noch kurz auf die 
Kontroversfrage ,,Kulturiibertragung“ oder ,,mehrmalige, selbstandige Erfindungen“ zu 
sprechen und meint: ,,Both schools have had their supporters, and for the present the 
diffusion theory (,Kulturiibertragung‘) predominates“ (S.170). Er personlich glaubt: 
Perhaps the truth lies midway between“ (S.170) und gibt auch einige sehr beachtens- 
werte Gedanken dazu, aber ich kann hier nicht mehr darauf eingehen, da meine Rezension 
ohnehin das iibliche AusmaB bedeutend iiberschreitet. 

Den Abschlu8 des schénen Buches bilden eine wertvolle Bibliographie zur 
Zapoteken-Kultur und ein brauchbarer Sach- und Seitenweiser. GrorG HOLTKER. 


Borda Manuel Lizondo. Tucumdn Indigena. Diaguitas, Lules y Tonocotes; 
Pueblos y Lenguas. (Univ. Nac. de Tucuman. Instituto de Historia, Lin- 


guistica y Folklore: II.) 95 pags. 8°. Tucuman, Republica Argentina 
1938, Universidad Nacional de Tucuman. 


Dieses Biichlein ist ein Beweis dafiir, wie durch intensives Studium und ruhiges 
Abwagen der Aussagen alter Schriftsteller von einem Fachhistoriker manche geschicht- 
liche Wahrheit neu belegt oder doch wahrscheinlich gemacht werden kann. Wer sich das 
zeitraubende Studium der wortreichen Geschichts- und Geschichtenschreiber aus spanisch- 
portugiesischer Entdeckungszeit nicht verdrieBen lieB, hat auf diesem Wege wohl schon 
manche schéne Wahrheit gefunden. So ist es jedenfalls dem Verfasser des vorliegenden 
Biichleins ergangen. Er sammelt zunachst die Angaben iiber Volk und Sprache der alten 
Bewohner (im 16. Jahrhundert) der Provinz Tucuman in Nordwestargentinien, namlich 
iiber die schon fast sagenhaften Diaguita, die Lule und die Tonocoté, wobei er allerdings 
mehr die Sprache als das Volk beriicksichtigt. Aus linguistischen und philologischen 
Untersuchungen der Namen fiir Volk, Sprache und Platze der Diaguita kommt er zu 
dem SchluB, daB das kakano, wie die Sprache dieser Stamme auch genannt wurde, ent- 
weder reines Aimara oder ein Dialekt der Aimara-Sprache war. In bezug auf die Lule 
sagt der Verfasser u.a., daf& sie sicher im 16. Jahrhundert vom Gran Chaco her in die 
Provinz Tucuman einbrachen. Dagegen seien die Tonocoté, so meint er, nicht aus dem 
Gran Chaco gekommen, sondern jene Teile dieser Tonocoté-Stimme, die im 16. Jahr- 
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hundert im Gran Chaco angetroffen wurden, seien aus Tucuman dorthin gekommen. 
Interessant ist in diesem Zusammenhang noch folgende Meinung des Verfassers: Die 
Urwalder des Gran Chaco seien von Haus aus kein Wohnplatz der Menschen, sondern 
der wilden Tiere gewesen; erst als die weiBen Eroberer ins Land kamen, fliichteten sich 
die Indianer in die griine Hdélle (S. 69). Nachdem der Verfasser dann noch einige andere 
Stammesnamen der Provinz analysiert hat, versucht er das Wort Tucuman selbst etymo- 
logisch zu erklaren, indem er es mit dem iiberlieferten Wort Sucuma zusammenbringt, 
das dann wortlich das Land ,,der groRgewachsenen Menschen“ bedeuten wiirde. So ist 
das kleine Biichlein des Historikers Borpa voller Anregungen und Erkenntnisse. 
Georc H6LTKER. 


von Werder Peter. Gemeinschaft und Individuum bei den Selk’nam. Eine 
ethnosoziologische Studie. 95 SS. in 8% Saalfeld (Ostpr.) 1935. 
GUNTHER’s Buchdruckerei. 


Gegenwartige Abhandlung wurde der Berliner Fakultat als Dissertation vorgelegt. 
Die Arbeit geht von den Grundsdtzen der Strukturlehre und der funktionellen 
Methode aus. 

Verfasser greift ein Sonderproblem heraus: ,,Gemeinschaft und Individuum“, 
d.h. die ,,Eingliederung des einzelnen in die verschiedenen Formen der Gesellschaft“. 
In einem ersten Teil behandelt er: Junge und alte Individuen — die Jugend unter sich — 
die Familie — das Kloketen und das Pesere — der Kampf — die Jagd. Im zweiten Teil: 
Die Geschlechter — Fiithrung — Verwandtschaft, Gruppe, Stamm — zum Schlu8 die 
Zusammenfassung. Mit groBer Sorgfalt und Umsicht werden die Wirkungen und Gegen- 
wirkungen in den Wechselbeziehungen gegeneinander gehalten. 

Man kann in diesem Spezialfalle den EntschluB des Verfassers billigen, sich in 
der Hauptsache nur auf eine Quelle zu stiitzen: GusinpE ist als zuverlassiger Bericht- 
erstatter bestens bekannt und verarbeitete selbst die einschlagige Literatur. 

Darstellungen nach Struktur und Funktion ergeben das lebensvolle Gesamtbild 
einer Kultur und sind! somit in hohem MaBe fiir praktische Ziele verwendbar. Es ist die 
Flachenschau, die allerdings nur geringen Tiefblick in die Zeitenfolge gestattet. Der 
Strukturtheoretiker darf denn der Versuchung nicht unterliegen, aus gegenwdrtigen, von 
uns so beurteilten Gegensdtzen im Oberflachenbilde Riickschliisse zu bilden auf Vor- 
gange, die vielleicht auf Jahrtausende hinaus tief unten liegen, GusINpDE spricht sich auf 
Grund historischer Daten fiir eine Ubernahme der Tehuelche-Mannerfeier bei den 
Selk’nam aus; ihm gilt die Jugendweihe als alter. Verfasser stiitzt sich auf die schein- 
bare Gegensdatzlichkeit zwischen Mannerfeier und Jugendweihe und entscheidet um- 
gekehrt. Ein Dritter kénnte mit guten Griinden einwenden: Die Sammelstufe kennt als 
eigenes Kulturgut weder Kloketen mit Mannerfeier und Jugendweihe, noch Pesere der 
Medizinleute, und wiirde als Kulturhistoriker auf dem Wege GusINpE’s weiterforschen. 
Selk’nam und Tehuelche gehéren zur Sprachgruppe des Tschon, beide stehen sie auf der 
Sammelstufe: so erscheint denn als wahrscheinlich, daB die Mythe iiber die urspriing- 
liche Frauenherrschaft ihnen gemeinsam ist. Soll es heiBen, daB eine solche ihnen kultur- 
eigen ist? 

Auf der ,,Urstufe“ gibt es keine Frauenherrschaft. Wie leicht ware es mdéglich, 
daB die Mythe vor Zeiten aus einer mutterrechtlichen Kultur tibernommen wurde; man 
denke an das Vélkergewoge und die V6lkerzersplitterungen in Siidamerika mit den sich 
daraus ergebenden vielfaltigen Kontaktméglichkeiten. Die tatsachliche Ubernahme muB 
aber durch historische Beweise klargelegt werden. Innerstrukturelle, sogenannte In- 
kompatibilitaten vermégen nichts gegen die einwandfreie, historische Erkenntnis: auch 
,bei uns“ bestehen vielfach friedlich nebeneinander Christentum und magistische An- 
schauungen. Die Ost-Kivu-Pygmaden tibernahmen den Mandwa-Kult, obschon sie von 
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Haus aus nicht manistisch eingestellt sind; sie vertiigen nicht einmal iiber eigene Wahr- 
sager, die ihnen den Spukgeist identifizieren kénnten. Vielleicht gefallt ihnen noch am 
besten bei der Feier das ein paar Tage dauernde Festgelage. 

Steht die Misogynie der Mannerfeier derart im Widerspruch mit der Philogynie 
der Jugendweihe? Man vergleiche dazu Beispiele aus einem anderen Kontinent: Die 
Tutsi in Ruanda sind die ausgesprochenen Herrenmenschen, Sultane lieBen ihre Frauen 
hinrichten — und doch erkennt man lebensvolle Ziige friiherer Frauenherrschaft: die 
Ehrfurcht selbst alterer GroBhauptlinge vor der Mutter, das selbstbewuBte Auftreten der 
Frauen auch gegen Manner (in Prozessen), die iiberragende Stellung der K6nigin- 
Mutter u. dgl. Trotzdem ist der Hausherr Alleingebieter. An dem alten, harten Grund- 
satz kommen wir nun einmal mit allem Ratiozinieren nicht vorbei: ,,Facta per testes!“ 
Im Menschheitsgeschehen waltet namlich der freie Wille vor mit seinen durchaus eigenen 
Spannungen; er kiimmert sich sehr wenig um griibelnde Logik, es sei denn, daB sie ein- 
geladen wird, sein Handeln nachtraglich zu begriinden. 

Verfasser fragt sich, ob die bei gewissen Anlassen obwaltende Strenge mit der 
Milde eines Urvolkes“ vereinbar sei. Gesetze sind Kodifizierungen von Brauch und 
Sitte, diese wiederum beruhen auf unentrinnbaren wirtschaftlichen und biologischen 
Voraussetzungen: Leben oder Tod der Gemeinschaft. Daher eben die ihrer Erfahrung 
gemaBen Tabus. Mild fiir den Freund, den Stammesgenossen, vor allem das Kind, un- 
erbittlich fiir den Feind. So sich nun ein Mitglied der Familie, das eigene Kind, durch 
sein Betragen als gemeinschaftsgefahrlich erweist, verfallt es ohne weiteres dem 
Familienbann; die Tochter sté&8t man aus dem Verband aus, weil sie zu leichtsinnig mit 
Jungmannern verkehrte. Bei den umwohnenden Bahtitu-Negern wurden schwangere 
Madchen hingerichtet, man zerstérte das Anwesen des Vaters, um einer ,,Landes- 
verseuchung“ vorzubeugen. Solche Beispiele zeigen, daB die Einfihlung in eine Einzel- 
kultur und die Analyse ihrer Struktur der Erganzung durch weitreichende Vergleiche 
bedarf, um allseitig gesicherte Ergebnisse zu erzielen. 

Peter SCHUMACHER, M. A. — Antwerpen. 


Tales and Songs of southern Illinois. Collected by CHARLES NeeLy, Edited 
with a Foreword by JoHN WEBSTER SPARGO. XXI + 270 pp. in 8°. With 

2 maps. Menasha Wisconsin 1938. Banta Publishing Co. Price: $ 2.50 

postpaid. 

Binnen weniger Jahre ist es nun das dritte Mal, daB aus derselben Gegend 
der Vereinigten Staaten, namlich aus der Landschaft um den Zusammenflu8 von 
Mississippi und Ohio, eine Sammlung von Volksiiberlieferungen erscheint; die beiden 
Biicher von H, M. Hyarr (siehe Anthropos XXXII, 1015) und J. M. CaRRIERE (siehe 
Anthropos XXXIII, 703) gehdren mit dem vorliegenden eng zusammen. Hier finden sich 
nun die Sagen, Schwanke und Lieder aus ,,Egypt“, der Landschaft eben in jenem be- 
zeichneten FluBdreieck vorgelegt. Wieder handelt es sich um Elemente der verschieden- 
sten Herkunft, durchwegs mit Angabe der Gewiahrsleute aus dem Volksmund gesammelt 
und zum Teil auch mit der Literatur verglichen, die Erzahlungen mit Stirn THompson 
die Balladen mit Cuitp und amerikanischen Sammlungen. Unter den Sagen finden sich 
rein Ortliche Geschichten, ferner Gespenster- und Hexenerzahlungen, Schatzsagen, Ge- 
schichten, die noch ganz deutlich auf ihre europdische Herkunft Reeser, und 
Schwanke. Unter den Balladen, die zum Teil mit ihren Singweisen vorgelegt werden 
finden sich viele Stiicke britischer Herkunft, aber auch im Lande entstandene Stiicke 
namentlich auch neuere Moritaten, wie die auf einen hingerichteten i es oraciianeast 
(Nr. 80) aus dem Jahre 1928, Cowboylieder und anschlieBend Kinderlieder, Liebeslieder 
oft sehr sentimentaler Art und ahnliches. Bemerkenswert erscheint bei demen Aufzeich- 
nung die Beniitzung handschriftlicher Liederbiicher, die der europdische Volkslied- 
forscher wohl kaum in Illinois gesucht haben wiirde, 
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Die kurze Einleitung SPARGO's, die auch iiber den bereits verstorbenen Sammler 
NEELy berichtet, fiihrt in das Wesen dieser neuzeitlichen Folklore aufschluBreich ein. 
Die beigegebenen Kartchen verzeichnen niitzlicherweise die Orte der Aufzeichnungen. 

LEOPOLD ScHMIpT — Wien. 


Meigs Peveril. The Kiliwa Indians of Lower California. (Ibero-Americana: 15.) 
88 pp. in 8°. With 12 Plates and 18 Figures. Berkeley, California 1939. 
University of California Press. Price: $ 1.50. 


Die Sammlung ,,[bero-Americana“ hat uns schon so manche feine Monographie 
aus den Grenzgebieten zwischen Nord- und Mittelamerika geschenkt (vgl, meine Be 
sprechungen in den friiheren Banden des »Anthropos“), daB man jedes neue Heft von 
vornherein mit Freuden begriiBt. Das vorliegende Biichlein von Mrics bringt uns die 
ersten ausfiihrlichen Nachrichten iiber den Yuma-Stamm der Kiliwa, der bisher kaum dem 
Namen nach bekannt war. Freilich leben heute auch nur mehr 36 Individuen von dieser 
Stammgruppe, die ehemals wohl 1300 Képfe gezahit hat (S. 20). Ihr Wohngebiet liegt 
westlich vom Golf von Californien, beginnend mit der siidlichen Spitze des Colorado- 
Delta bis zum Hafen von San Felipe und landeinwarts etwa bis zur Mitte der Halbinsel. 
Die nérdlichen Nachbarn sind die Kokopa, die westlichen die Paipai, die siidlichen die 
heute ausgestorbenen Juigrepa und die Yakakwal, von denen nur noch einer am Leben 
sein soll (S.84). Der Tradition zufolge lag das Zentrum der Kiliwa-Siedlungen etwa 
bis 1848 im nordlichen Teil des Stammesgebietes am Arroyo Grande, wahrend heute nur 
noch im westlichen Teil am Arroyo Le6én die restlichen Kiliwa zu finden sind. Dort 
konnte MeErcs vor allem bei drei hochbetagten Kiliwa die Hauptlinien der alten Stammes- 
kultur erfragen. Die Kiliwa kannten den Ackerbau nicht; sie waren Sammler, Fischer 
und Jager (S.22). Bogen und Pfeile mit Steinspitzen (S.23 und 30) und Wurthdlzer 
(S. 28) waren die Jagdwaffen. Tépferei war bekannt (S, 36). Die Manner gingen nackt, 
die Frauen trugen eine kleine Schiirze (S.34). Die soziale Gliederung erfolgte nach 
Sippen; an der Spitze stand ein Wahlhauptling (S. 46). Der Tote wurde friiher verbrannt 
(S. 59), sein Haus zerstért (S.34). Eine Art Couvade war bekannt, und zwar nach An- 
gabe des Gewahrsmannes ,,so asi to be able to take care of the baby“ (S.47). Bei reli- 
gidsen Zeremonien spielte das Schwirrholz eine Rolle (S.45). Das Schamanentum zeigte, 
worauf schon der Verfasser hinweist, wesentliche Ubereinstimmungen mit den gleichen 
Einrichtungen bei sibirischen Volkern (S.56 und 62). Die Orientierung erfolgte nach 
dem Golf und dem Meer, nicht nach der Sonne (S. 13), die Plejaden waren sechs Madchen 
(S.15), das Jahr wurde in sechs Perioden eingeteilt (S.14). Zum SchluB& bringt der 
Verfasser noch wertvolle Mythen (iiber Schépfung, Flut, Kulturheros und Gétterkampf) 
und einige Angaben tiber die Nachbarn der Kiliwa. GeorGc H6LTKER. 


Atlas van Tropisch Nederland. Uitgegeven door het Kon. Nederl. Aardrijksk. 
Genootschap. 31 Bladen. Groote 43 35 cm. Verkrijgbaar bij E. J. BRILL 
te Leyden. 

Het heeft zeer lang geduurd vooraleer deze atlas is verschenen. Telkens doken 
weer geruchten op, dat de atlas spoedig zou verschijnen, maar telkens weer werd men 
teleurgesteld. De teleurstelling was daarom zoo groot, omdat de voorganger van deze 
atlas te sterk verouderd was geworden en voor wetenschappelijk gebruikt ten eenen 
male onvoldoende, Dit wachten echter is thans op voortreffelijke wijze beloond ge- 
worden. Deze Atlas komt verre boven het gewone type van een atlas uit, omdat zij niet 
alleen de algemeene geographische kaarten bevat, maar tevens kaarten op het gebied 
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van morphologie, geologie, vulkanologie, bodemkunde, planten- en dier geographie. 
Gezien het kleine taalgebied. wat het Nederlandsch bestrijkt, zijn de verklarende 
gegevens eveneens in het Fransch, Duitsch en Engelsch gesteld. 

Bij sommige kaarten als Java vindt men ook een archeologische kaart, dit dringt 
de vraag aan ons op, of het ook niet mogelijk zou zijn geweest de voornaamste be- 
volkingsgroepen met hun namien graphisch voor te stellen. Een klein sketskaartje ergens 
in een hoek ondergebracht zou voldoende zijn geweest. Ik weet zeker, dat vooral buiten- 
landsche ethnologen hierin teleurgesteld zullen worden. Het is moeilijk uit te maken, of de 
kaarten naar belangrijkheid of kennis van een eiland zijn samengesteld, maar als men 
vergelijkt eenerzijds Borneo, Celebes en Nieuw-Guinea, dan komen de Kleine-Soenda- 
eilanden (behalve Bali en Lombok) en de Molukken er zeer schamel af. 

Ten slotte vergunne men mij nog eenige opmerkingen over Centraal Timor, waar 
ik gedurende 1937/1938 ethnographisch werkzaam was. Het plaatsje Lahoeroes ligt niet 
ten Westen, maar ten Oosten van Ailomea en slechts een klein kwartier gaans ervan 
verwijderd. Op de kaart ligt er een afstand tusschen deze plaatsen van ongeveer 2 uur 
gaans. Haliloeli heet Hali (Waringhinboom) en loelik (heilig). Kakoden heet Kakoen, 
terwijl Beskama geen plaatsje is, maar een rivier en een landstreek. De Bestuursplaats 
heet niet Kefannanoe maar Kefamnanoe of Kefamenanoe, tenminste in den mond van 
de Dawanmenschen. Noémoeti heet Noimoeti van Noil d. i. rivier en moetin dat wit 
beteekent. 

Deze kleine opmerkingen echter mogen geen nadeel doen aan onze groote erken- 
telijkheid en dank aan het Kon. Aardrijksk. Gen., dat zij ons deze voortreffelijke atlas 
heeft geschonken. B. VROKLAGE. 


Elkin A. P. The Australian Aborigines. How to understand them. XIV + 
262 pp. in 8°, With 1 Map and 28 Illustr. London (W.C.1) 1938. 
Ancus & RoBerTson, Ltd. 37, Great Russel Street. Price: sh. 8/6 net. 


An Biichern iiber die Eingebornen Australiens ist eigentlich kein Mangel. Wenn 
A. P. Exxin als Professor der Ethnologie an der Universitat Sydney ein neues Buch zu 
diesem Thema ver6ffentlicht, erwartet man etwas Besonderes von ihm. Und man wird 
nicht enttauscht. Fast jede Seite des Werkes verrat in der souveranen Beherrschung des 
Stoffes, da& der Autor nicht nur mit den einschlagigen Materialien und Problemen bis 
ins Letzte vertraut ist, was er ja schon u.a. durch seine friihere Aufsatzreihe ,,Studies 
in- Australian Totemismus“ (Oceania III, 1933 ff.; auch separat erschienen als ,,The 
Oceania Monographs“, Nr. 2, Sydney, 148 SS.) glanzend bewiesen hat, sondern auch 
durch eigene Feldforschungen bei mehreren australischen Stammen viel neue Erkennt- 
nisse gesammelt und altere Angaben neu gesichtet, gewertet und berichtigt hat. Aber 
darin liegt doch nicht die Zielsetzung dieses Buches. Der Verfasser will vielmehr in 
einer groBen Zusammenschau der zahllosen Einzelheiten aus dem Kulturleben der 
australischen Eingebornen einen Gegenwarts-Querschnitt zeichnen, der inhaltlich auf der 
Hohe unserer heutigen Kenntnisse liegt und in der 4uBeren Form der Darstellung auch 
dem Nichtfachmann verstandlich bleibt. Dieses doppelte Ziel ist bewundernswert gut 
erreicht. Ich kenne kein Buch, das uns iiber die Gesamtlage der ethnographischen und 
ethnologischen Verhaltnisse Australiens in so gedrangter Ubersicht besser unterrichten 
konnte. Die Kapiteliiberschriften seien hier genannt: 1. Die Eingebornen und ihre Lebens- 
weise; 2. Das Land und die Eingebornen; 3. Die Familie und andere Beziehungen; 
4. Soziale Gruppen; 5. Verwandtschaft und Heiratsbrauche, die uns iiberraschen; 6. Tote- 
mismus: der Mensch, die Natur und die Vergangenheit; 7. Das geheime Leben und die 
Initiation; 8. Lebensphilosophie, Zeremonien und Glaubensinhalt der Eingebornen; 
9, Medizinmann und Magie; 10. Der Tod und das, was ihm folgt. Diese Uberschriften 


lassen schon die zusammenfassende Tendenz des Verfassers erkennen. In dieser Form 
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der Darstellung liegt es natiirlich begriindet, daB die Kritik nicht mit jeder Einzelheit 
einverstanden sein wird; mancher Ethnologe wird manches anders interpretieren; andere 
werden dies und jenes vermissen. Beispielsweise schlieBt der bewuBt gewollte Gegen- 
warts-Querschnitt praktisch fast jede historische Betrachtungsweise der Gegebenheiten 
aus, wenn auch hier und da schiichtern angedeutet wird, dieser oder jener Brauch sei 
eine Ubertragung von auswarts usw. Man wird auch glauben diirfen, daB der Glaube 
an das Héchste Wesen bei bestimmten Stammen mehr als eine zweieinhalb Seiten lange, 
allzusehr an der Oberflache bleibende Darstellung tiber ,,The sky-heroes“ (S. 200—202) 
verdient hatte, nachdem Witu. Scumipr in ,,Der Ursprung der Gottesidee“ ihm mehrere 
hundert Seiten gewidmet hat (Miinster 1926 ff., I, 334—483; III, 565—1110; V, 837—854; 
VI, 311—367). Da jedoch Erxin mit seinem Buche keine wissenschaftliche Kontrovers- 
diskussion anregen will, kénnen wir nach bloBer Anmeldung unserer Bedenken von 
weiterer Kritik absehen. Das letzte Ziel des Verfassers ist namlich im Untertitel an- 
gedeutet: ,,How to understand them.“ Um dieses letzten Zieles willen verdient das Buch 
weiteste Verbreitung, nicht zuletzt auch in Missionskreisen. Der Autor will allen, die 
personlich mit den australischen Eingebornen zu tun haben (also Regierungsbeamten, 
Kaufleuten, Farmbesitzern, Missionaren), das rechte Verstindnis fiir die Naturvélker 
vermitteln, indem er zeigt, wie das ganze Leben mit seinen fiir WeiBe oft so lacherlichen 
und ratselhaften AuBerungen in einem tiefreligidsen Innenleben und einer standigen, fast 
organischen Verbindung mit der Welt des Geheimnisvollen und Transzendenten seinen 
Quellgrund und Mutterboden hat. Das Wissen um diese letzten Motive lat den WeiBen 
den Eingebornen richtiger werten und beurteilen und auch gerechter und erfolgreicher 
behandeln. Es ist erfreulich, wie Prof. Erxry der christlichen Mission dabei eine ent- 
scheidende Bedeutung zum Wohl und Besten und zur Rettung der Eingebornen zuweist. 
Wir wollen unseren Lesern drauBen auf dem Missionsfeld wenigstens eine von den auf 
die Mission Bezug nehmenden Aussagen des Verfassers mitteilen und damit eine Empfeh- 
lung des lesenswerten Buches verbinden: ,,The other alternative (bei der Krankenbehand- 
lung der Eingebornen) is to call in the assistance of a priest who has an adequate know- 
ledge of Aboriginal psychic life; he may be of real help“ (S. 191). Weitere den Missionar 
besonders interessierende Feststellungen stehen auf den Seiten 102, 151, 174 u.a.m. 


Grorc H6LTKER. 


Guis Joseph, M. S.C. La vie des Papous. Cote Sud-Est de la Nouvelle-Guinée 
(Roro et Mékéo). Introduction du P. ANDRE Dupeyrat, M.S.C. 238 pp. 
in 8°. Avec 1 carte et 42 illustr, Paris (VII*) 1936. Editions Ditven, 


23, rue Oudinot. 


Dies Biichlein gehért zu jener nicht seltenen Gattung franzésischer Biicher, die 
in einem einfachen Rahmen mit sehr bescheidener Aufmachung einen auBerordentlich 
reichen Inhalt bergen. Der Herr Verfasser sammelte als Missionar noch vor der letzten 
Jahrhundertwende sehr feine und gutgesehene Beobachtungen tiber das tagliche Leben 
der Roro, Mékéo und Pokao in British New-Guinea, die er damals in leichterem Plauder- 
ton in ,,Les Missions Catholiques“ (Lyon 1897—1901) ver6ffentlichte. Nun hat der durch 
sein Buch ,,Papouasie“ bekannte P. Superior A. Dupryrat, M.S.C., diese Aufsatze ge- 
sammelt, gesichtet, aus eigener Erfahrung in zahlreichen Anmerkungen bis heute erganzt 
und bestatigt und das Ganze, mit einer Einleitung versehen, in Buchform der Offentlich- 
keit iibergeben. Das Biichlein schildert in neun Kapiteln: die Junggesellen, die Heirat, 
die Familie, die Krankheiten, die Heilmittel, den Tod, die Trauerzeremonien, das Zauber- 
wesen und einiges aus der Folklore, und ist darum ebenso fiir den Missionar wie fiir 
den Forscher interessant und wertvoll. Ich kenne wenige Verdffentlichungen iiber Neu- 
guinea, die dem Leser ein ebenso plastisches und lebendiges Bild iiber das Leben der 


512 Bibliographie. 


Eingebornen dieser Insel vermitteln wie gerade dieses Buch. DaB iiberall auch gleich 
die einheimischen Benennungen fir Gebriauche und Gerdte mit notiert sind, wird be- 
sonders der Wissenschaftler dankbar begriiBen. Den Abschlu8& bildet eine kurze gram- 
matikalische Skizze der Roro-Sprache. 

Die in der Einleitung angegebene, zu grobziigige Rasseneinteilung der Bewohner 
Papuasiens, bzw. ganz Neuguineas, in drei verschiedene Rassen hat P. DuPEYRAT in- 
zwischen selbst aufgegeben, bzw. berichtigt und erganzt, und, gestiitzt auf von EIcK- 
stEpT und MonTANDON, neuerdings eine eigene, umfassendere Rassentheorie fiir Neu- 
guinea vorgelegt, die einer ernsten Diskussion wert ist (vgl. P. ANDRE DuPEYRAT, 
M,S.C., Le Yarima. Monographie d’un pays papou. ,,Les Missions Catholiques“, Lyon, 
Nos, du ier November 1938 et seq.). Grorc HOLTKER. 


Hurst H. L. Papuan Journey. 168 pp. in 8°, With 1 Illustr. and 1 Map. 
Sydney (Australia) 1938. Ancus & ROBERTSON Ltd. 89, Castlereach 
Street. Price: sh. 3/6. 


Der Verfasser machte als Sekretar der ,,London Missionary Society“ fiir Austra- 
lien 1936/37 eine viereinhalbmonatige Inspektionsreise zu allen Missionsstationen seiner 
Gesellschaft an der Siidkiiste Papuas von Samarai bis Fly-River-Delta. Aus Privatbriefen 
von dieser Tour wurde spater das Buch geformt, das ganz in der Frische des augen- 
blicklichen Erlebnisses mit den noch blanken, aber manchmal auch unkritischen Augen 
eines Neulings Land und Leute schildert. In weiteren Kreisen wird das Buch seine 
Freunde finden; der ethnologischen Wissenschaft sagt es inhaltlich nichts Neues, aber 
doch manche schon bekannte Einzelheit mit neuer Betonung. GeorG H6LTKER. 


Williamson Robert W. Religion and Social Organisation in Central Polynesia. 
Edited by RatpH Piopincron. With a preface by RAYMOND FIRTH. 
XXIX + 340 pp. in 8°. Cambridge 1937. At the University Press. Price: 
25/-net. 


. Das Buch hat zwei deutlich voneinander verschiedene Teile. Der erste mit der 
Uberschrift ,,Gods and Worship“ stellt religidse Gestalten und Ideen zusammen und 
macht den Eindruck eines wohlgeordneten Zettelkastens, dessen Vorteile er auch bietet. 


Einen ganz anderen Charakter tragt der zweite Teil: »The place of Religion in 
the cultures of Central Polynesia.“ Hier zeigt ein MaLinowsky-Schiiler die enge Ver- 
bundenheit der Religion mit dem taglichen Leben der Gesellschafts-Insulaner. Er hat 
die Vorziige und Begrenzungen der funktionalen Methode. 


Wahrend der erste Teil den Wunsch wach werden la8t nach einer griindlichen 
Verarbeitung des Materials einzelner Inseln, freut man sich, diesen Wunsch so 
bald erfiillt zu sehen, hofft dann aber weiter, es mége nach dem psychologischen Ge- 
sichtspunkt nun auch der historische zur Geltung kommen, Denn die Heraus- 
stellung des Gemeinsamen eines groBen Kuiturgebietes und die Darlegung des funk- 
tionellen Zusammenhanges der Kulturfaktoren in kleineren Teilgebieten sind nur die not- 
wendige Vorarbeit zur Erkenntnis der geschichtlichen Entwicklung, an der die Ethno- 


logie als Geschichtswissenschaft interessiert ist. A. BuRGMANN 
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Laval Honoré SS. CC. Mangareva, L’Histoire ancienne d’un peuple polynésien. 
Mémoires ethnographiques conservés aux Archives de la Congré- 
gation des Sacrés-Coeurs de Picpus. Edités et annotés par le 
Dr. ALFRED METRAUX, en collaboration avec le R. P. Maurice DESMEDT. 
Preface du Dr. P. H. Buck, Directeur du Bishop Museum d’Honolulu. 
XXVIII + 378 pp. in 8 raisin. Paris 1938. Librairie Orientale PauL 
GEUTHNER. Braine-le-Comte (Belgique). Annales des Sacrés-Cceurs. 
Prix: Fr. 100.—. 

In dem vorliegenden Werke haben die Gambier-Inseln nach dem) Urteil Bucx’s 
eine Darstellung ihrer Geschichte gefunden, wie sie keine der polynesischen Inseln besitzt, 

Lava hat mehr als dreiBig Jahre als Missionar auf Mangareva gewirkt und sich 
aufs gewissenhafteste das Material fiir seine Aufzeichnungen beschafft: » Mille et mille 
fois, avec un intérét toujours nouveau, le Pére LAvar a entendu les récits et les chants 
antiques; il les a fait expliquer par les anciens prétres ou savants (rogorogo).“ Er hat 
die Insel in einem Zustand angetroffen, da sie noch kaum europdischem Einflu8 unter- 
stand, und mit scharfer Beobachtungsgabe seine Aufzeichnungen gemacht. Seine wissen- 
schaftlichen Fahigkeiten erweisen auch die Ausfiihrungen iiber den Zusammenhang der 
Polynesier untereinander und ihr Verhaltnis zu Melanesien und Indonesien, 

Man kann an dieser Veréffentlichung wieder einmal deutlich die hohe Bedeutung 
sehen, die die Missionare fiir die Wissenschaft haben, und nur wiinschen, daB sie auch 
in unseren Tagen diese ihre Aufgabe nicht iibersehen. 

Es ware auch zu wiinschen, daB der zweite Teil der LAvaAr’schen Aufzeichnungen 
iiber die christliche Periode der Insel veréffentlicht wiirde. A. BURGMANN. 


Mihimann Wilhelm E. Staatsbildung und Amphiktyonien in Polynesien. Eine 
Studie zur Ethnologie und politischen Soziologie. 119 SS. in 8°. Stutt- 
gart 1938, Verlag STRECKER & ScHRODER, Preis: geh. RM 4.20, Leinen 
RM 5.50. 

Staatsbildung hat ethnische Schichtung zur Voraussetzung und beruht im wesent- 
lichen auf folgenden Momenten: 1, Erweiterung des Friedensgebietes iiber das Terri- 
torium des Blutracheverbandes hinaus; 2. Bildung iiberparteilicher Rechtsinstanzen; 
3. Gewinnung von Gefolgschaft. Diese Momente fiir den polynesischen Bereich auf- 
zuzeigen, ist die Absicht der vorliegenden Arbeit. 

Sie enthalt zunachst eine Schilderung der sozialen Organisation des Tahiti- 
Archipels um die Wende des 18. Jahrhunderts, nach den Darstellungen der fiihrenden 
Schicht. Der zweite Teil sucht das Werden dieser Struktur darzustellen, vor allem auf 
Grund einer Analyse der vorhandenen Mythen und Legenden. Danach hat sich iiber eine 
alt-tahitische Schicht von Feldbauern eine Eroberungsschicht gelegt, die in ihrer ganzen 
Geisteshaltung und ihrem politischen Wirken sich als eine Rasse von Grofiviehziichtern 
yerradt und die Staatsbildung vollzieht. In einer weiteren Expansionsphase der herrschen- 
den Schicht, die schon eine starke Verschmelzung der beiden Schichten voraussetzt, ent- 
stehen die Amphiktyonien, das sind periodische Treffen der zentralpolynesischen Stamme 
im Heiligtum Taputapuatea zu Opoa auf Haiatea. Diese zerfielen aber spater (friihestens 
im 18. Jahrhundert). Die spatere Entwicklung der Staatsform zum absoluten K6nigtum 
und zur Despotie kommt unter dem Einflu®8 der Europder zustande. 

Die Ergebnisse der Arbeit decken sich meistenteils mit denen friiherer Autoren 
(Rivers, WILLIAMson, HAnpy). Neu ist der sozialpolitische Gesichtspunkt, unter dem 
die Mythen verwendet werden. Es zeigt sich dabei, daB die Mythen sehr gut die treiben- 
den Krafte des vélkischen Geschehens erkennen lassen, jedoch zur Festlegung histo 
rischer Daten weniger geeignet sind. A. BurGMAXN. 


33 Vol, 34 
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Haaksma R. Inleiding tot de studie der vervoegde vormen in de Indonesische 
falen. XVI en 180 blz. 8°. Leiden 1933. E. J. BRILL. 


Dit proefschrift behandelt de Indonesische vervoegde vormen van het werkwoord 
en wel de voornaamwoordelijke functies daarin, Een beperking, die wel noodzakelijk zal 
zijn voor een dissertatie, maar die in den titel van het boek niet is aangegeven. — 

Van elk der behandelde talen krijgen we eerst een schema van de verschillende 
vormen van het voornaamwd. Doorgaans in deze volgorde: le Vervoegde vorm. 2e Per- 
sonale. 3e Possessivum. In sommige talen worden, waar zulks nodig is, nog andere 
vormen vermeld, zoals b. v. de enclytische vorm van het pers. voornwd en eventueel 
enkele werkwoordsvormen. Aan de overzichtelijkheid van dit anders duidelijke schema 
wordt afbreuk gedaan, doordat bij de gewone vormen van het pers. voornwd ook 
tegelijk zonder onderscheid de beleefdheidsvormen, die vaak meervoudsvormen of titels 
zijn, worden vermeld. 

Na dit schema volgt een uitvoerige analytische en kritische verklaring van deze 
vormen en hun functies door ze met elkaar en met die van andere talen te vergelijken. 
Daarin legt de schrijver vaak een groote scherpzinnigheid en moedig combinatievermogen 
aan de dag. In een korte boekbespreking kunnen we niet op de vele ontledingen, ver- 
gelijkingen en combinaties, die ons in dit werk zo rijkelijk worden geboden, nader 
ingaan. Alleen merken, we even op, dat HAAKSMA ons een nieuwe verklaring van de veel 
omstreden di-vorm in het Maleis geeft. Hij ziet daarin een oud reflexief element: 
diri = persoon. lichaam, zelf. Het is in elk geval een groot verdienst van den schrijver 
dat hij di, ni i en si in vergelijkende samenhang brengt en de verschillende 
functies van die elementen laat zien (pag. 6, 42—44). Eveneens dat hij ons attent heeft 
gemaakt, dat ba (agensaanwijzer in het Nias en Bimanees) gelijk zou zijn aan iba, 
iwa, awa en dezelfde betekenis zou hebben als diri (pag. 22, 38, 114). Ongelukkig heeft 
de schrijver dit tweede gedeelte (ik bedoel daarmee de analyse en combinatie der 
voornwd. vormen en functies) zeer onsystematisch en onoverzichterlijk opgebouwd. Het 
bestuderen en terugvinden van een vorm wordt ten zeerste bemoeilijkt alleen al hierdoor 
dat de schrijver zijn beschouwingen, die soms zeer uiteenloopen over verschillende 
onderwerpen, aan elkaar schrijft zonder onderbreking in de tekst. Was ten minste de 
behandeling van een nieuwe persoon telkens met een nieuwe alinea begonnen! 

De ,,Grammatik der Sika-Sprache“ van P. Arnpt (Ende 1931) is den schrijver 
blijkbaar ontgaan. Het wezenlijke echter over dit onderwerp heeft hij uit CALoNn en 
JonKER kunnen putten. De bezittelijke voornwden worden echter niet alleen gevormd 
door ng aan de pers. toe te voegen, ook toevoeging door n en ¢t komt voor, Het laatste 
vooral in de le en 2e pers. enkelv. Oude vormen zijn noetoe, mijn, en moetoe (of metoen), 
jouw. Van noetoe bestaat ook een suffixvorm -nt (in de bergen -n). Ook een suffix -m 
bestaat. Dus het gebruik der poss. suffixen is nog niet geheel verdwenen! (pag. 142.) 
Bij de vervoegde vormen van het werkw. beli dient opgemerkt te worden, dat de w in 
de iste pers. enkelv. met een inspiratorische keelklank wordt uitgesproken. (P. ARNDT 
noemt een beschrijft deze klank als een ,,KehlkopfverschluBlaut“). Dit verschijnsel 
vinden we ook bij andere werkwden, die in de 3e pers. enkelvy, met een / of r (aan de 
kust ook met m en n) beginnen. In deze keelklank is wel de iste pers. enkelv. van het 
voornwd. met zijn hamza-klank terug te vinden. 

Van het Solorees is na het verschijnen van het proefschrift intussen eveneens 
van P. ARNDT verschenen: Grammatik der Solor-Sprache (Ende, Flores, 1937). Deze 
brengt ons een grote rijkdom van voornwdlijke voormen, die bij HAAKsmaA niet worden 
vermeld, daar ze wel in diens bronnen zullen ont breken. Ten eerste hebben we nog 
andere variaties van de volledige vorm van het pers. voornwd, Zoo komt naast goé en go 
oc is seule GOKE pie Regie variaties ongeveer ook bij de andere personen.) 
hetzij i J gate ak Ma aie rales zijn van de pers. voornwden 
matajeken’, matadze, mataj tee alen. Van mata komen b. v. voor: ik sterf = 

, , jeke, matajek, matanek, al naar de verschillende streken van 
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het Soloreese taalgebied. (Ik volg de transcriptie van P. Arnpt.) Het werkw. eten 
wordt echter onregelmatiger vervoegd, 2e pers. enkelv. en meerv. luiden: mo gong en 
mio géng, le pers. enkelv. go kan. Voor verdere bijzonderheden zie ,,Grammatik der 
Solor-Sprache“ (pag. 62 en 69), Bij het bezit. voornwd. ten slotte hebben we een drie- 
voudige constructie: le De volledige vorm wordt na het zelfst. nwd. geplaatst, weki 
goén. De possessieve vorm wordt echter niet alleen gevormd door n achter het pers. 
voornwd te plaatsen. Er bestaat ook suffigering door ng en n’. 2e Door possessieve 
suffixen, rak = mijn stem. Soms wordt daarbij de laatste klinker verandert: lango = 
huis, Janguke = mijn huis. Ook kan soms nog een A ingelast worden: bedi = geweer, 
bedhik = mijn geweer. 3e Aan het zelfst. nwd, worden de suffixen gevoegd en voor het 
geheele nog het pers. voornwd. als het ware een genetief. (Het Solorees heeft voor- 
opplaatsting van den genitief.) Elé = schuld, go elik = mijn schuld. Onjuist is het dus, 
alsof het Solorees de poss. suffixen verloren zou hebben (pag. 144). De schuld van/ 
deze foutieve meening ligt natuurlijk aan de gebrekkige bronnen, waarover de schrijver 
aangaande het Sikanees en Solorees blijkbaar beschikte. 

Nieuw materiaal zal ons nog grotere rijkdom en verscheidenheid van de ver- 
voegde vormen en van het voornwd. brengen. De grote verdiensten van dit proefschrift 
zullen blijven bestaan: Het zeer verspreide materiaal werd grotendeels bij elkaar ge 
bracht, zij het dan ook niet volledig. Dit kan bij zulk een omvangrijk gebied in een 
dissertatie ook nauwelijks geschieden. De tijd is daarvoor te kort. In zijn beschouwingen 
heeft ons de schrijver telkens nieuwe inzichtingen en problemen gegeven, nieuwe 
oplossingen en wegen geopend voor verder onderzoek. Mogen op deze ,Inleiding“ ook 
nog andere studies over de vervoegde vormen volgen! HAaKsma heeft getoond, dat hij 
hier voor talent, werklust en — energie bezit. P, ApoLF BurGER. 


Geiger Paul. Volkskundliche Bibliographie fiir die Jahre 1933 und 1934. 
XL + 566 SS. in 8°. Berlin 1939. Verlag: WaLTER DE GRUYTER & Co. 


Gricer’s ,,Volkskundliche Bibliographie“ hat sich langst einen Ehrenplatz in den 
Bibliotheken der Gelehrten und wissenschaftlichen Institute erobert, deren Forschungs- 
und Arbeitsgebiet irgendwie mit der Volkskunde zu tun hat. Unter diesen ist die Ethno- 
logie (die ,,Vélkerkunde“) nicht an letzter Stelle zu nennen, weshalb auch der ,,Anthro- 
pos“ seinen Lesern immer jeden neuen Band der ,,Bibliographie“ mit Freude und Nach- 
druck anzeigt. So steht auch dieser neue umfang- und inhaltsreiche Band wieder wiirdig 
neben seinen Vorgangern mit all, den bekannten Vorziigen, auch jenen rein 4uBerer und 
technischer Natur (z.B. Druck auf besonders kraftigem Papier und Personen-, Sach- 
und Seitenweiser), so daB der reiche Inhalt nicht nur dargeboten wird, sondern auch 
leicht brauchbar gemacht ist. Georc HOLTKER. 


Schmitz Paul. Ad/-Jslam. 260 SS. in 8°. Leipzig 1937. Verlag WiLHELM GoLp- 


MANN, Preis: 

Wer ausfiihrlichen Bescheid sucht iiber das Erwachen der islamischen Vdlker, 
wer die moslemische Weltgefahr kennen und fiirchten lernen will, der greife zu diesem 
Buche! Mosaikartig fiihrt uns der Verfasser den Verfall und den schnellen Wiederaufbau 
der mohammedanischen Staaten vor Augen, um am Ende in einer gewaltigen Gesamt- 
schau das Bild einer islamischen GroB®macht von morgen vor uns erstehen zu lassen. 
Ein Ausschnitt aus diesem Bilde, der uns besonders ernst stimmen muB, ist die rasche 
Ausbreitung des Islams in Afrika, Es kostet die christlichen Missionen gewaltige An- 
strengungen, sich gegeniiber diesem ungestiimen Expansions-’ und Missionswillen zu 
behaupten. Otto Haac. 
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Moritz Eduard. Die Deutschen am Kap unter der hollindischen Herrschajt 
1652—1806, (Die Deutsche Leistung in der Welt. Herausgegeben von 
der Deutschen Akademie Miinchen und dem Deutschen Ausland-Institut 
Stuttgart, Band 3.) XIII + 366 SS. in 8°, Mit 3 Karten. Weimar 1938 
Verlag HERMANN BOHLAU’S Nachf. Preis: geb. [RM 13.—, brosch. 
RM 11.50. 

Das reichhaltige Buch stellt in ansprechender Form den Anteil der Deutschen an 
der Auswanderung nach Siidafrika dar. Ihre Zahl war groBer, als man bisher ange- 
nommen hat, ,,mehr als die Halfte der burischen Bevélkerung ist deutschen Ursprungs™. 
Ein aufmerksamer Beobachter kann sogar noch heute deutsche Einfliisse erkennen. spice 
deutschen Einwanderer haben die charakteristischen Eigenschaften ihres Volkes: Arbeit- 
samkeit, Intelligenz, Unternehmungslust und Forschungsdrang... auch auf ihre Nach- 
kommen vererbt.“ Am meisten macht sich deutsche Arbeit bei der Beschreibung von 
Land und Leuten geitend. Ein Deutscher, PETER KoLB, war sogar der erste, der die Er- 
forschung systematisch betrieb. Er gab eine umfassende Schilderung des Landes, ,,die 


jahrzehntelang als die Hauptquelle des Wissens tiber Siidafrika galt‘. 
DAMIAN KREICHGAUER. 


Hedin Sven. Fiinjzig Jahre Deutschland. 256 SS. in 8° mit 21 Abbildungen. 
Leipzig 1938. F. A. BrockHaus. Preis: Leinen RM 6.—. 


Der Verfasser st nicht nur ein kiihner und crfolgreicher Forscher, sondern auch 
ein iiberall geistreicher Schilderer zahlloser Beziehungen zu vielen der hervorragendsten 
Persinlichkeiten. Was er auch erzaihlen mag, ist lehrreich und interessant, HeEprn bietet 
so dem Leser ,,eine Schilderung von Personen aus einem halben Jahrhundert, von dem 
ich Tage, Monate und Jahre mit deutschen Mannern gemeinsam verbrachte und wunder- 
bare Abenteuer erlebte. Mir sind diese Erinnerungen kostbar und unvergeBlich, Sie haben 
mein Leben reicher gemacht, als es sonst gewesen ware; ich bewahre sie mit Dankbar- 
keit bis zu meiner letzten Stunde.“ Dies Buch zeigt also den kiihnen Entdecker als 
ebenbiirtigen ,,Kameraden“ der hervorragendsten Gestalten unseres Volkes. Manche von 
diesen lernt man von ganz neuer Scite kennen, am meisten General Ludendorff. 

DAMIAN KREICHGAUER. 


Bihler Johannes. Deutsche Geschichte. Dritter Band: Das Reformations- 
zeitalter. 503 SS. in gr.-8°. 16 Tafeln. Berlin und Leipzig 1938. WALTER 
DE GRUYTER & Co. Preis: RM 8.20. 


JoHANNES BUHLER legt hiermit den dritten Band einer groBen volkstiimlichen 
deutschen Geschichte vor, deren erste beide Bande in dieser Zeitschrift (Anthropos, 
1935, 890—892; 1936, 988—989) anerkennend besprochen wurden, Der dritte Band be- 
handelt die Zeit von der Geburt des Kaisers Maximilian (1459) bis zum Tode seines 
Enkels, Kaiser Karl V. (1556). Das sind rund hundert Jahre bewegtester deutscher Ge- 
schichte. Der immense Stoff ist auf zwei Biicher verteilt. Buch 1 (S.1—228) schildert 
in fiinf Kapiteln Zeit und Menschen ,,vom Mittelalter zur Reformation“, Buch 2 
(S. 231—483) beschreibt das Reformationszeitalter. Kultur und Politik Reichsgeschichte 
und kirchliche Ereignisse sind in plastischen Einzelheiten lebensvoll coraesilit 

Der Verfasser gibt sich vielfach Miihe, unparteiisch zu berichten und gerecht zu 


urteilen. Im zweiten Buche tritt jedoch der lutherfreundliche Standpunkt leider zu ein- 


seitig hervor. J. Kraus 
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Schult Friedrich. Friihes plattdeutsches Kabinett. 125 3S. in 8°. Hamburg 
1938. Verlag: HEINRICH ELLERMANN. 


Die heutigentags eifrig gepflegte plattdeutsche Dichtung besinnt sich in diesem 
Bandchen auf ihre Geschichte. Aus der Zeit von 1760 bis 1860 kommen 17 Dichter zu 
Wort, die, oft recht eigenwillig, in ihrer niederdeutschen Mundart Verse schrieben, 

Der Herausgeber verdient den Dank aller Freunde des Plattdeutschen, daB er in 
einem handlichen Biichlein Proben aus der Dichtkunst eines wenig beachteten Jahr- 
hunderts bietet und einleitend die Eigenart der Dichter kurz charakterisiert, von denen 
hier nur Jou, Hernr. Voss, CuristiAN HinRicH Wotke, DrepericH Grorc Basst und 
WILHELM BoRNEMANN genannt seien. A, BURGMANN. 


Papmehl-Riittenauer Isabella. Das Wort ,,feilig“ in der deutschen Dichter 
sprache. VII + 102 SS. in gr.-8°. Weimar 1937. Verlag HERMANN 
BouLavu’s Nachfolger, Preis: brosch. RM 2.80. 


Die vorliegende Untersuchung tiber das Wort ,,Heilig“ erstreckt sich iiber die 
Zeit von Pyra (1745) bis zum jungen Herper (1776). Man kann den Sakularisierungs- 
prozeB am Worte ,,Heilig“ in dieser Epoche gut verfolgen. Pyra fiihrte die subjektive 
Wertung von ,,Heilig“ in die Dichtung ein; Ktopsrock machte sie darin heimisch, hielt 
aber noch an einer objektiven Bezogenheit von ,,Heilig“ fest. Bei WrELAND und HERDER 
schwindet der objektive Heiligkeitsbegriff zugunsten des subjektiven Erlebens, aus dem 
Verhaltnisbegriff wird ein Eigenschaftsbegriff. Bedingt ist dieser schwerwiegende Be- 
deutungswandel von ,,Heilig“ durch zwei Faktoren; einerseits durch den Heiligkeits- 
begriff des Protestantismus und anderseits durch das mahliche Schwinden der Uber- 
zeugung von der Absolutheit des Christentums. 

Ob man diese Entwicklung als gut ansehen kann? Die Verfasserin spricht der rein 
subjektiven Bedeutung das Wort (,,Was irgend als héchster Wert empfunden wird... 
kann als ,Heilig‘ bezeichnet werden“, S. 51); ob sie dann die Entgleisungen der 
Anakreontiker verurteilen darf? FRANZ HuBeEr. 


Celal Melek. Tark Islemeleri. (Tiirkische Stickereien.) 26 SS. in 8°. Mit 49 ein- 
farbigen und 4 Farbtafeln, 13 Abb. im Text. Istanbul 1939. Selbstverlag. 


Preiss tq= t250: 


Es ist das erstemal, daB wir eine zusammenfassende Darstellung einer bisher wenig 
beachteten tiirkisch-mohammedanischen Kleinkunst, der Leinenstickerei, erhalten, und es 
ist um so erfreulicher, daB dies von tiirkischer Seite geschieht. Ohne daB der schmale 
Band Anspruch auf Vollkommenheit erheben wollte, gibt er uns doch ein recht anschau- 
liches Bild von den meistverbreitetsten Typen und dem Werdegang dieser Arbeiten, An 
Hand von bisher unver6ffentlichten Prachtstiicken aus den Museen von Istanbul lernen wir 
dieses Kunstschaffen in seiner im 16. Jahrhundert erfolgten Bliite kennen. Die spadteren 
Stiicke zeigen merkliche Anderungen sowohl in Thema und Komposition wie auch in der 
Farbgebung und technischen Ausfiihrung. 

Verfasserin — die beste Kennerin und eifrige Sammlerin tiirkischer Stickereien — 
ordnet ihr Material nach stilkritischen Prinzipien, zeigt Zusammenhange der Stickerei- 
muster mit anderen Zweigen tiirkischer dekorativer Kunst und nimmt auch die Einord- 
nung dieser Meisterwerke weiblicher Handfertigkeit in Zeitperioden vor. Die Festlegung 
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des Entstehungsortes der verschiedenen Stickereitypen wiirde — wenn iiberhaupt médg- 
lich — noch weiterer Forschungen bediirfen. Es ist interessant, einzelne, in byzantini- 
schen Brokatstoffen oder in inselgriechischen Stickereien vorkommende Ornamente — hier 
ihrer figuralen Einzelheiten beraubt — wiederzufinden. Vom 18. Jahrhundert angefangen 
machen sich starke europdische Einfliisse bemerkbar und die Stilpsychologie hatte hier 
ein dankbares Feld, der Art der Einschmelzung westlicher Elemente in Ostliches Kunst- 
gewerbe nachzuspiiren. 

Die schéne Ausstattung gereicht der Buchdrucktechnik der neuen Tiirkei zu Ehren. 


Gertrup v. PALoray — Budapest. 
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Alle bei der Redaktion eingegange- Tous les livres envoyés a la rédaction 
nen Biicher werden hier kurz angezeigt seront briévement indiqués ici. On en fera 
und in einer der folgenden Nummern un compte rendu dans un des numéros 
nach MaBgabe von Zeit und Raum be- suivants selon que le temps et l’espace 
sprochen, Unverlangtes wird nicht zuriick- le permettront. On ne retournera pas les 
gesandt. livres qui n’ont pas été demandés, 


Adnan Dcaeniee »La Science chez les Turcs Ottomans.“ Librairie G. P. Maisonneuve, 

aris : 

Aegerter Emmanuel: ,,Les Hérésies du Moyen Age.“ (Mythes et Religions 2.) Librairie 
Ernest Leroux, Paris 1939. 

Alemania y el Mundo Ibero-Americano - Alemanha e o Mundo Ibero-Americano. Ibero- 
Amerikanisches Institut, Berlin 1939. 

Ali Fuad Hasanein: ,,Agyptische Volkslieder.“ Teil I, Arabischer Text mit Anmerkungen. 
(Veroffentlichungen des Orientalischen Seminars der Universitat Tiibingen, 10. Heft.) 
Verlag W. Kohlhammer, Stuttgart 1939. 

Andree Julius: ,,Der eiszeitliche Mensch in Deutschland und seine Kulturen.“ Lieferung 1—4, 
Ferdinand Enke, Stuttgart 1939. 

Annual Report of the Director to the Board of Trustes for the Year 1937. Report Series. 
Field Museum of Natural History. Vol. XI, Nr.2. January, 1938. Publication 413. 
Chicago. 

Annual Report of the National Museum for the Fiscal Year 1937—38. Naitional Museum 
of Canada. Bulletin 91. 

Anthropological Papers. (Smithsonian Institution. Bureau of American Ethnology, Bulle- 
tin 123.) Washington 1939. 

Ashkenazi Tovia: ,,Tribus Semi-Nomades de la Palestine du Nord.“ Etudes d’Ethnographie, 
de Sociologie et d’Ethnologie. Tome II. Paris 1938. Librairie Orienttaliste Paul 
Geuthner. 

Balfour Henry: ,,Spinners and Weavers in Anthropological Research.“ At the Clarendon 
Press, Oxford 1938. 

Banks M. Macleod: ,,British Calendar Customs.“ Scotland Vol. II: The Seasons, the Quar- 
ters, Hogmanay, January to May. (Publications of the Folk-Lore Society, CIV.) 
William Glaisher, London 1939. 

Barocelli Pietro: ,,I1 R. Museo Preistorico ed Etnografico ,Luigi Pigorini‘.“ (Gili Istituti 
Scientifici in Roma. VI.) Istituto di Studi Romani. 1939, XVII. 

Bartheel Clara: ,,Abenteuer an der EismeerstraBe.“ Kosmos, Gesellschaft der Naitur- 
freunde. Franckh’sche Verlagsbuchhandlung, Stuttgart 1939. 

Bel Alfred: ,,La Religion Musulmane en Berbérie.“ Esquisse d’Histoire et de Sociologie 
religieuses. Tome I. Etablissement et développement de I’lslam en Berbérie du 
Vile au XXe siécle. Paris 1938. Librairie Orientaliste Paul Geuthner. 

Bevan Bernard: ,,The Chinantec.“ Report on the Central and South-Eastern Chinantec 
Region. Vol.I. — The Chinantec and their Habitat. Institute Panamericano de 
Geografia e Historia. Publicacién, No. 24, 1938. 

Birket-Smith Kaj and de Laguna Frederica: ,, The Eyak Indians of the Copper River Delta 
Alaska.“ Levin & Munksgaard, Kgbenhavn 1938. 

Boas Franz: ,,Handbook of American Indian Languages.“ Part 3. J. J. Augustin, Gliick- 
stadt-Hamburg-New York 1933—1938. 

Bohnenstadt Elisabeth: ,,Kirche und Reich im Schrifttum des Nikolaus von Cues.“ Cusanus- 
Studien III, (Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften, Phil.- 
hist, Klasse. Jahrgang 1938/39. 1. Abh.) Carl Winter’s Universitatsbuchhandlung, 
Heidelberg 1939. 

Borda Manuel Lizondo: ,,Tucuman Indigena.“ Diaguitas, Lules y Tonocotes, Pueblos y 
Lenguas (Siglo XVI). Universidad Nacional de Tucuman, Departamento de In- 
vestigaciones Regionales, Instituto de Historia, Lingiiistica y Folklore II. Tucu- 
man 1938. 

Bork Ferdinand: Der Mitanibrief und seine Sprache. (Altkaukasische Studien, I.) Selbst- 
verlag des Verfassers, Kénigsberg 1939, 
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Bosshart Hedwig: ,,Anthropologische Untersuchungen im Engctugen- und Frutigtal (Ber- 
ner Oberland). (Dissertation.) Ziirich 1938. » ‘ : 

Brand Donald D. and Harvey Fred E.: 90 Live the Works of Men. Riga AN 
versary Volume Honoring Edgar Lee Hewett.) The University of New Mexico an 
The School of American Research, Albuquerque, N. M., 1939. y 

Brockelmann Carl: ,,Geschichte der islamischen Volker und Staaten. Verlag R. Olden- 
bourg, Miinchen 1939. 

Brunner Emil: Man in Revolt.“ A Christian Anthropology. Translated by Olive Wyon. 
R. T. S.-Lutterworth Press, London 1939. 

Buck Peter H. (The Rangi Hiroa): ,,Ethnology of Mangareva.“ Bernice P. Bishop Mu- 
seum, Bulletin 157. Honolulu 1938. 

— — ,Report of the Director for 1938.“ Bernice P. Bishop Museum, Bulletin 164, Hono- 
lulu 1939. 7 : : ae 

Burssens Amaat: ,,Tonologisch Onderzoek van het ,Aanwijzend Woord in het Tshiluba’. 
S.-A. aus ,,Kongo-Overzee. V/1, 1939. Antwerpen. 2 

—. — ,,Tonologisch Onderzoek van het Substitutieve Pronomen in het Tshiluba.“ S.-A. 
aus ,,Kongo-Overzee“ V./2. 1939. 

_. — ,,Tonologisch Onderzoek van de Copula di in het Tschiluba.“ S.-A. aus Kongo- 
Overzee, IV/5, 1938. De Sikkel, Antwerpen. 

— — ,,Le Luba, Langue a Intonation et le Tambour-Signal.“ S.-A. aus ,,Proceedings of 
the Third International Congress of Phonetic Sciences.“ Ghent 1938. 

Caso Alfonso: ,,La Correlacién de los Afios Azteca y Cristiano.“ S.-A. aus ,,Revista Mexi- 
cana de Estudios Antropologicos. III/1, 1939. Mexico. 

Chapman Kenneth M.: ,,The Pottery of Santo Domingo Pueblo.“ A detailed study of its 
decoration. Memoirs of the Laboratory of Anthropology, Volume I. Santa Fé, New 
Mexico 1936. 

Clemen Carl: ,,Lukians Schrift iiber die Syrische Gottin.“ (Der Alte Orient, Bd. 37, 
Heft 3/4.) J. C. Hinrich’s Verlag, Leipzig 1938. 

Clement M. Doke: ,,Text Book of Lamba Grammar.“ Witwatersrand University Press. 
Jphannesburg 1938. 

Congres International des Sciences Anthropologiques et Ethnologiques. Compte Rendu de 
la deuxieme Session, Copenhague 1938. Einar Munksgaard, Copenhague 1939. 

Coon Carleton Stevens: ,,The Races of Europe.“ The Macmilan Company, New York 1939. 

Coutumiers Juridiques de Afrique Occidentale Francaise. Tome I, Sénegal. Publications 
du Comité d’Etudes historiques et scientifiques de l’Afrique Occidentale Frangaise. 
Librairie Larose, Paris 1939. 

— — Tome Ill. Mauritanie, Niger, Cote d’Ivoire, Dahomey, Guinée Francaise. (Publi- 
cations du Comité d’Etudes Historiques et Scientifiques de |l’Afrique Occidentale 
Francaise.) Librairie Larose, Paris 1939, 

Danckert Werner: ,,GrundriB der Volksliedkunde.“ Bernhard Hahnefeld, Berlin 1939. 

Darlington H. S.: ,,The meaning of head hunting.“ S.A. aus ,,Psychoanalytical Review“ 
XXXVI/1, January, 1939. 

Davidson D. Sutherland: ,,A Preliminary Register of Australian Tribes and Hordes.“ The 
American Philosophical Society. Independence Square. Philadelphia 1938. 

— — ,An Ethnic Map of Australia.“ S-A. aus ,,Proceedings of the American Philo- 

_ sophical Society“, Vol. 79, No. 4, 1938. 

Delius-Roehl: ,,Wegweiser in die Suaheli-Sprache.“ Mit einem Anhang: Kurzer Sprach- 
fiihrer fiir den ersten Anfang. Verlag Albert Mewe’s Nachf., Inh, Heinrich Sachers 
Riigenwalde (Ostsee) 1939. 

Beteobach Meco nee et Lobsiggt Meorees »Essai d’interprétation de gravures néo- 
aledoniennes incisées sur bambou.“ S.-A. i i : i 
cénérale", VIII/2, 1939. A. aus ,,Archives suisses d’Anthropologie 

Dembo Adolfo y Imbelloni J.: ,,Deformaciones Intencionales del Cuerpo Humano de Ca- 
racter Etnico.“ ,,Humanior“, Biblioteca del Americanista Moderno. Seccién A 

eave Tomo III. San Juan 738, José Anesi, Buenos Aires. 

‘ ee eee Bedeutung der Eiche seit der Vorzeit.“ Verlag von Curt Kabitzsch, 

olores Juan: ,,Papago Nicknames.“ S.-A. aus ,Ess i j 
Alfred Louis Kroeber“. University of California Sereoa cb ueer ta innklononsgt 

Duggan-Cronin A. M.: ,,The Bantu Tribes of South Africa.“ Vol. Ill. Section I, Plates 
I--XL. The Nguni. Introductory Article on the Nguni by N. J. van Warmelo, The 
eet qnseooninetn branches tribes (Xhosa and Thembu) by W. G. Bennie, and 
4 ct Bibliography by I. Sch ; ; ; 

Be Lad, mene. ee y apera and W, G. Bennie. Deighton, Bell & Co., 

uhn Friedrich von: ,,Italische Graberkunde.“ Zweiter Teil. (Nach dem Tode F 
Duhn’s abgeschlossen, umgearbeitet und erga : € rr. von 
Winter’s Universitatsbuchhandlung, Heidelberg 1930," RERIZA Ness iBOnnAb he Batt 
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Dumézil Georges: ,,Mythes et Dieux des Germains.“ (Mythes et Religions, 1.) Librairie 
Ernest Leroux, Paris 1939. 

Dupeyrat André: ,,L’Outame, monarque Papou.“ (Le Bulletin des Missions, Tome XVII 
[1938], Nr. 3.) 


East Rupert: »Akiga’s Story.“ The Tiv Tribe as seen by one of its Members. Oxford 
_ University Press, London, New York, Toronto 1939. 

Ebeling Erich: ,,Geschichte des Orients vom Tode Alexanders des GroBen bis zum Ein- 
Pe ee Islams.“ Sammlung Géschen, Bd. 1126, Walter de Gruyter & Co., Ber- 
in : 

Eickstedt Egon Frhr, von: ,,Rassenkunde und Rassengeschichte der Menschheit.“ I. Band, 

. 6. Lieferung. Die Forschung am Menschen. Ferdinand-Enke-Verlag, Stuttgart 1938. 

Eisenberger Elmar Jakob: ,.Das Wahrsagen aus dem Schulterblatt.“ S-A. aus _ ,,Inter- 
nationales Archiv fiir Ethnographie“, Bd. XXXV, Heft 4—6. Leiden. 

Ekvall Robert B.: ,,Cultural Relations on the Kansu-Tibetan Border.“ The University of 

_ Chicago Press, Chicago-Illinois 1939. 

D’Elia Pasquale M., S.I.: ,,Le Origini dell’ Arte Cristiana Cinese (1583—1640).“ Reale 
Accademia d'Italia. Roma 1939, 

Elkin A. P.: ,,The Australian Aborigines.“ How to Understand Them. Angus & Robertson 

_ Ltd. Sydney and London 1938. 

Enking Ragna: ,,Der Apis-Altar Johann Melchior Dinglinger’s.“ Ein Beitrag zur Ausein- 
andersetzung des Abendlandes mit dem alten Agypten. (Leipziger Agyptologische 
Studien, Heft 11.) Verlag J. J. Augustin, Gliickstadt-Hamburg 1939. 


Fiannery Regina: ,,An Analysis of Coastal Algonquian Culture.“ The Catholic University 
of America Press. Anthropological Series No.7. Washington 1939. 

Frank Josef Maria: ,,Mexiko ist anders.“ Eine Reise ins Land der Azteken. ,,Universitas“, 
Deutsche Verlags-Aktiengesellschaft, Berlin 1938. 

Freytag Walter: ,,Die junge Christenheit im Umbruch des Ostens.“ Vom Gehorsam des 
Glaubens unter den Vélkern. Im Furcheverlag, Berlin (1938), 

Friedrich Adolf: ,,Afrikanische Priestertiimer.“ (Studien zur Kulturkunde, Bd. VI.) Verlag 
Strecker & Schroder, Stuttgart 1939. 

Frobenius Leo: ,,Monumenta Africana.“ Der Geist eines Erdteils. (Schriften zur Kultur- 
kunde, Bd. III.) Verlag H. Bohlau’s Nachf., Weimar 1939. 


Gann Thomas: ,,Gétter und Menschen im alten Mexiko.“ Die Kultur der mexikanischen 
Volker vor der Beriihrung mit Europa. F. A. Brockhaus, Leipzig 1938. 

Gaudiche P.: ,,La Genése des Langues.“ Librairie G. P. Maisonneuve, Paris 1938. 

Geiger Paul: ,,Volkskundliche Bibliographie fiir die Jahre 1933 und 1934.“ Walter de 
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Wetenschappen, Afd. Letterkunde. II/3. Amsterdam 1939. 

Vanoverbergh Morice: ,,The Isneg Life Cycle. Il. Marriage, Death, and Burial.“ Publica- 
tion of the Catholic Anthropological Conference. Vol. III, No. 3, 1938. Washington 
1938. 

— — ,,,To Have‘ and ,To Be‘ in loko.“ S.-A. aus ,,The Philippine Journal of Science“, 
LXVI/4. Manila 1938. 

Vestal Paul A. and Schultes Richard Evans: ,,The Economic Botany of the Kiowa Indians.“ 
(As it Relates to the History of the Tribe.) Botanical Museum, Cambridge, 
Massachusetts, 1939. 

Vestal Paul A.: ,,Cucurbita Moschata Found in Pre-Columbian Mounds in Guatemala.“ 
Botanical Museum Leaflets, VI/4. Harvard University, Cambridge, Massachusetts, 
1938. 

Vieillard G.: ,,Notes sur les Coutumes des Peuls au Fouta Djallon.“ (Publications du 
Comité d’Etudes Historiques et Scientifiques de |’Afrique Occidentale Francaise, 
Serie A, Nr. 11.) Paris 1939. 

Wagner Giinter: ,,The Changing Family among the Bantu Kavirondo.“ Supplement to 
Africa, XiI/1. London 1939. 

— — ,,Die traditionelle und die moderne Familie bei den Bantu-Kavirondo.“ S.-A. aus 
»Archiv fiir Anthropologie“, Bd. XXV/1. 

-— — ,,The Changing Family among the Bantu Kavirondo.“ International Institute of 
African Languages and Cultures. Memorandum XVIII. Oxford University Press, 
London 1939. 

Walter Gonsalvus, O. M.Cap.: ,,Gotteskampf auf Gelber Erde.“ Festgabe zum Silbernen 
Bischofsjubildum Sr. Exzellenz Salvator Petrus Walleser, O.M.Cap. Ferdinand 
Schéningh, Paderborn 1938. 

Wardle H. Newell: ,,The Scope of the Rite of Adoption in Aboriginal North America.“ 
S.-A. aus ,, Twenty-fifth Anniversary Studies: Philadelphia Anthropological Society.“ 
University of Pennsylvania Press, 1937. 

Webb William S.: An Archaeological Survey of Wheeler Basin on the Tennessee. River 
in Northern Alabama. (Smithsonian Institution, Bureau of American Ethnology, 
Bulletin 122.) Washington 1939. 

Wechsler Willy: ,,Anthropologische Untersuchung der Handform mit einem familienkund- 

___ lichen Beitrag.“ Ziirich 1939, (Dissertation.) 

Weinert Hans: Die Rassen der Menschheit.“ 2. Aufl. B.G. Teubner, Leipzig 1939. 

Weisweiler Josef: ,,Die Stellung der Frau bei Kelten und das Problem des ,keltischen 
Ea S.-A. aus ,,Zeitschrift fiir Celtische Philologie“, XXI/2. Halle (Saale) 

Widengren Geo: , Hochgottglaube im alten Tran.“ Eine religionsphanomenologische Unter- 
snes (Uppsala Universitets Arsskrift, 1938: 6.) Uppsala A. B. Lundequistska 

Williams Joseph I The Maroons of Jamaica.“ Anthropol S 

sould) of Jamaica.“ Anthropological Seri 
College Graduate School, IIl/4, Serial No. 12, 1938, Boston Golsr. ash ees 
uM Pasi oon Hill, Massachusetts 1938. — 

— — ,,Thoughts on Evolution. I. — Phases of Evolution.“ Anthropological Seri 
Boston College Graduate School. IV/1, Serial No. 13. oie aoe Llano 
versity Heights, Chestnut Hill, Massachusetts 1939. 


Wils ae ie Deixis der Interogativa.“ S-A. aus ,,Album Philologum voor Th. Baader.“ 
ilburg. 
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Wing P. J. van: ,,Etudes Bakongo.“ II, Religion et Magie. Institut Royal Colonial Belge. 
Mémoires. Tome IX, fascicule 1. Librairie Falk fils, Bruxelles 1938. 

Wist Hans: ,,Die Yao in Siidchina nach Berichten neuerer chinesischer Feldforschungen.“ 
S.-A. aus BaeBler-Archiv 1938. 

Woodard Clement Manly: ,,Words for Horse in French and Provencal.“ Supplement to 
Language“, Vol, 15, No. 2, Language Dissertation No. 29. Baltimore 1939. 
Worterbuch der litauischen Schriftsprache. Litauisch-Deutsch. Bearbeitet von Max Nieder- 
mann, Alfred Senn, Franz Brender +. 13. Lieferung. Indogermanische Bibliothek. 3. 

Carl Winter’s Universitatsbuchhandlung, Heidelberg 1939. , 

Zach E. von: 1. ,,Einige Verbesserungen zu Forke’s Geschichte der chinesischen Philo- 
sophie, III. Band, — 2. ,,Noch einmal Franke’s Geschichte Chinas.“ S.-A. aus ,»,Me- 
dedeelingen van het China Institut“, Batavia 1939. 

—- — ,,1. Weitere Verbesserungen zu Forke’s Geschichte der chines. Philosophie, III. Bd. 
2. Ein von Otto Franke iibersetztes chinesisches Gedicht.“ S.-A. aus ,,Mededeelin- 
gen van het China Instituut Batavia“, 1939. 

Zachert H.: ,,.Die Tokugawa-Zeit und ihr Einflu8 auf Wesen und Nationalgeist der Japa- 
ner.“ Deutsche Gesellschaft fiir Natur- und Vélkerkunde Ostasiens, Tokyo 1938. 
Kommissionsverlag von Otto Harrassowitz, Leipzig. 

Zingg Robert Mowry: ,,A Reconstruction of Uto-Aztekan History.“ Contributions to Ethno- 
graphy II, University of Denver. G.E. Stechert & Comp., New York City 1939. 

—- — ,,The Huichols: Primitive Artists.“ Report of the Mr. and Mrs. Henry Pfeiffer 
Expedition for Huichol Ethnography. Contributions to Ethnography I. University 
of Denver. G.E. Stechert & Comp., New York City 1938. 
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Zeitschriftenschau. — Revue des Revues. 


Acta Archaeologica (Kabenhavn). IX/1—2. 1938. 


Yde Jens, A Reconnaissance of Northwestern Honduras. — Mathiassen Therkel, 
Some recently found Reindeer Antler Implements in Denmark. 


Aequatoria (Coquilhatville). II/1. 1939. 
Possoz E., Huwelijksrecht bij de Mongo. 


Africa (London). XII. 1939. 


1: Westermann D., The Study of African Languages: Present Results and Future 
Needs. —- Malinowski B., The Present State of Studies in Culture Contact: Some Com- 
ments on an American Approach. James L., The Kenya Masai: A Nomadic People 
under Modern Administration. — Estermann C., Coutumes des Mbali du Sud d’Angola. 
__ 2: Forde Daryll, Government in Umor: A Study of Social Change and Problems of 
Indirect Rule in a Nigerian Village Community. — Leubuscher Charlotte, Marketing Sche- 
mes for Native-Grown Produce in African Territories, — Evans-Pritchard E. E., Nuer 
Time-Reckoning. — Werder Peter, Staatstypus und Verwandtschaftssystem. 


American Anthropologist (Menahasa). XLI. 1939. 


1: Burrows Edwin G., Breed and Border in Polynesia. — Fortune R. F., Arapesh 
Wartare. — Lothrop §. K., The Southeastern Frontier of the Maya. — Drucker Philip, 
Rank, Wealth, and Kinship in Northwest Coast Society. — Cooper John M., Is the Al- 
gonquian Family Hunting Ground System Pre-Columbian? — Titiev Mischa, The Story of 
Kokopele. — Barnes Alfred S., The Differences Between Natural and Human Flaking on 
Prehistoric Flint Implements. —- Densmore Frances, Musical Instruments of the Maidu 
Indians. —- Nichols Madaline W., The Spanish Horse of the Pampas. — 2: Mead Margaret, 
Native Languages as Field-Work Tools. — Parsons Elisie Clews, Picuris, New Mexico. — 
Baldwin Gordon C., Further Notes on Basket Maker III Sandals from Northeastern Ari- 
zona. — Carr Malcolm, Spencer Katherine, and Woolley Doriane, Navaho Clans and 
Marriage at Pueblo Alto. — Hill W.W., Stability in Culture and Pattern. — Steward 
Julian H., Some Observations on Shoshonean Distributions. — Bloom Leonard, The Che- 
rokee Clan: A Study in Acculturation. — Speck Frank G. and Eiseley Loren C., Signi- 
ficance of Hunting Territory Systems of the Algonkian in Social Theory. — 3: Kluck- 
hohn Clyde, On Certain Recent Applications of Association Coefficients to Ethno- 
logical Data. — Fenenga Franklin and Heizer Robert F., Archaeological Horizons in 
Central California. — Embree John F., New and Local Kin Groups among the Japanese 
Farmers of Kona, Hawaii. — Nimuendaji Curt and Lowie Robert H., The Associations of 
the Serénte. — Aginsky B. W., Time Levels in Societal Analysis. — Opler Morris 
Edward, A Description of a Tonkawa Peyote Meeting Held in 1902. — Hoebel Adam- 
son E., Comanche and Hzkandika Shoshone Relationship Systems, — 4: Forde C, Daryll, 
Kinship in Umor-Double Unilateral Organization in a Semi-Bantu Society. — Raum O. F., 
Female Initiation among the Chaga. —- White Leslie A., A Problem in Kinship Termino- 
logy. — Lesser Alexander, Problems versus Subject Matter as Directives of Research. — 
Driver Harold E., The Measurement of Geographical Distribution Form. — Makemson 
Maud W., Hawaiian Astronomical Concepts Il. — Haas Mary R., Natchez and Chitimacha 
Clans and Kinship Terminology. — Rodnick David, An Assiniboine Horse-Raiding Ex- 
pedition. — Minor Horace, Parallelism in Alkaloid-Alkali Quids. 


Annali Lateranensi (Citta del Vaticana). III. 1939. 


Reitz P. Karl, S.V.D., Totenriten des Shint6. — Astorri Clemente, Note sulle mo- 
nete Pan Leang delle Dinastie Ts’in e Han Anteriori. — Laydevant P. Francois, O. M.I., 
[nitiation du Medécin-Sorcier en Basutoland. — Arndt P. Paul, S.V.D., Dua Nggae, das 
Hoéchste Wesen im Lio-Gebiet (Mittel-Flores). — Schumacher P. Peter, M. A., Das Lehn- 
wesen in Ruanda. 
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Antiquity (Gloucester). XII/48. 1938. 


_, Wilber Donald N., Parthian Structures at Takht-i-Sulayman. — Bishop Carl 
Whiting, Long-houses and Dragon-boats. — Smith Sidney, The City Nuzu. — Crawford 
O. G. S., Hertfordshire Place-names. — Schneider A. M., City Walls of Nicaea. — Brails- 
ford J.W., Bronze Age Stone Monuments of Dartmoor, — Casson Stanley, The Modern 
Pottery Trade of the Aegean. — Graves Philip P., Wallop, Guollopum and Catguoloph. — 
Campbell J. L. Hebridean Survivals. — 0. G.S. C., Crop-mark at Portchester Castle. — 
0.G.S. C., Causeway, Tarik el Jemil. — O.G.S.C., Wattle Huts. — Velkoit Ivan, Dolmen 
Graves in Bulgaria. — Excavations at Lough Gur, Co. Limerick. 


Archiv fiir Anthropologie, Volkerforschung und kolonialen Kulturwandel 
(Braunschweig). XXV/1. 1939. 


Wagner Giinter, Die traditionelle und moderne Familie bei den Bantu-Kavirondo. 
— Karsten Rafael, Uberbleibsel der Inkareligion im heutigen Peru und Bolivien, 


Archiv Orientalni (Praha). 


X/3 1938: Hrozny B., Sur quelques rapports entre Sumer-Akkad et lEgypte, au 
[Ve millénaire avant J.-C, — PriiSek J., The Narrators of Buddhist Scriptures and Religious 
Tales in the Sung Period. — Lexa F., Le développement de la langue égyptienne aux temps 
prehistoriques. — Grumach E., Kretisch-agyptische Scheffelzeichen, — Hrozny B., La 
charrue en Sumer-Akkad, en Egypte et en Chine, — XI/1 1939: Hrozny B., L’inscription 
,hittite“ hiéroglyphique Messerschmidt, Corpus inscr, Hett. VIII]. — Menges K., Einige 
Bemerkungen zur vergleichenden Grammatik des Tiirkmenischen. — Lewy J., The Assy- 
rian Calendar. — Kramsky J., A study in the phonology of’modern Persian. — Bon- 
fante G., Civilisation indo-européenne et civilisation hittite. — Prisek J., Researches into 
the Beginnings of the Chinese Popular Novel, I. 


Archiv fiir Orientforschung (Berlin). XII/4—5. 1938. 


Weidner Ernst F., Die Reliefs der assyrischen Kénige. IV. Die assyrischen Reliefs 
in England. — Meier Gerhard, Kommentare aus dem Archiv der Tempelschule in Assur. 
— Landsberger Benno, Zu den aramaischen Beschworungen in Keilschrift. — Moderau 
Hermann, Die Moral der alten Agypter nach Kapitel 125 des Totenbuches. 


Archiv fiir Religionswissenschaft (Leipzig). XXXV. 1938. 


1—2: Vogt Walther Heinrich, Religidse Bindungen im Spatgermanentum, — Arntz 
Helmut, Christliche deutsche Runendenkmdler? — Clemen Carl, Altersklassen bei den Ger- 
manen. — Goessler P., Germanisch-Christliches an Kirchen und Friedhéfen Siidwest- 
deutschlands. — Preisker Herbert, Griechentum und Evangelium. — Kleinknecht Hermann, 
Orientalisierender Pradikationsstil im Griechischen? — Scott Kenneth, Notes on Augustus’ 
Religious Policy. — Graber Georg, Das Schwert auf dem Brautlager. — Stark Rudolf, 


Mars Gradivus und Averruncus. — Paret Rudi, Die Kontinuitat der agyptischen Kultur 
als volkskundliches Problem. — Nilsson Martin P., Vater Zeus. — Jansen Ludin, Zur 
Frage: Der agyptische Horusmythus als literarisches Wandelmotiv. — 3—4: Schrdder 
Franz Wolf, Germanische Urmythen. — Schneider Hermann, Loki. — Kienle R. von, Das 


Auftreten keltischer und germanischer Gottheiten zwischen Oberrhein und Limes. — 
Lehmann F. Rud., Die Religionsgeschichte des Palaolithikums und die Volkerkunde. — 
Weinreich Otto, Ein Epigramm des lulianos Aigyptios und antike Haussegen. — Wiesner 
Josef, Das altgriechische Totenhaus im Lichte friihgeschichtlicher Volkstumsprobleme. — 
Nyberg H. S., Studien zum Religionskampf im Alten Testament. 


Archives suisses des traditions populaires (Basel). XXXVII/1. 1939. 


Miiller Gustav, Das Brot im Baselbieter Volksleben. — Dietschy Hans, Der Umzug 
der Stopfer, ein alter Maskenbrauch des Biindner Oberlandes. — Duthaler G., Ein alter 
Tanz als eidgenéssischer Pfeifermarsch. — Stamm Fanny, Volkskundliches aus dem Reise- 


bericht Thomas Platter’s d. J. 
Archivio per l’Antropologia e la Etnologia (Firenze). 

LXVI, 1—4, 1936: Loria L., Usi matrimoniali assaortini. — Graziosi P., Le incisioni 
rupestri dell’ Uadi Belheran nel Fezzan. — LXVII, 1—4, 1937: Sera G, L., Certi caratteri 
di forma del carpo dei Boscimani. — Biasutti R., La posizione antropologica degli Etiopici. 
— Cipriani L., | Toda. — Mazzini G.: Gli Aborigeni del Cile. — Shalem N., Nota pre- 
liminare su alcuni nuovi giacimenti preistorici in Palestina. — Occhipinti G., L’indice 
sessuale del bacino nei Messinensi. — Pratesi F., I rapporti tra tipo raziale e tipo costi- 
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‘onale studiati su settecentonove individui adulti. awe Chiodi V., I gruppi sanguigni in 
ee alla razza (loro possibile applicazione alla. risoluzione dei problemi etnoantro- 
pologici riguardanti l’Africa Orientale Italiana). -— Bianchi L., Considerazioni sulla solca- 
tura cerebrale delle razze umane. — Bencini B., Genetica ed eugenetica. 


BaeBler-Archiv (Berlin). 
XXI/4 1938: Rackow Ernst und Caskel Werner, Das Beduinenzelt. — XXII 1939: 
Maass Alfred, Die Kunst bei den Malaien Zentral-Sumatras. 


Bantu Studies (Johannesburg). 


XII/4 1938: Macdonald Duff, Yao and Nyanja Tales. — Ashton E. H., Political Or- 
ganisation of the Southern Sotho, — Gerstner Jacob, A Preliminary Check List of Zulu 
Names of Plants. — XIII/1 1939: Wilson Godfrey, Nyakyusa Conventions of Burial. — 
Dhlomo H.I.E., Nature and Variety of Tribal Drama. — Gerstner Jacob, A Preliminary 
Check List of Zulu Names of Plants. — Fox F. W., Some Bantu Recipes from the Eastern 
Cape Province, 


Biblica (Roma). XX/1. 1939. 


Koppel R., Neue Hilfsmittel zum Studium der Chronologie der palastinischen Ke- 
ramik, —- Janssen J., Bemerkungen zur Hungersnot im Alten Agypten. 


Bijdragen tot de Taal-, Land- en Volkenkunde van Nederlandsch-Indie (’s Gra- 
venhage). 


XCVII/4 1938: Berg C. C., Eenige opmerkingen over het Pararaton-verhaal be- 
treffende Toh-Jaya’s doods. — Gonda J., Altind. anta-, anttara-~ usw., — Van Naerssen F. H., 
Inscripties van het Rijksmuseum voor Volkenkunde te Leiden, — Gonda J., Een onbevre- 
digend behandeld punt in de Maleise grammatika. — XCVIII/I—2 1939: Berg C, C., Een 
vieugje licht in een duister verhaal. — Zieseniss A., Studien zur Geschichte des Civais- 
mus: die Civaitischen Systeme in der altjavanischen Literatur. — Iaha B.-Nooteboom Cy 
Aanteekeningen over het landbouwritueel in het rijk Rahawatoe op Midden Soemba. — 
Gonda J., Oud-Jav. Wasita en Wilasa. — Kern R. A., Het persoonlijk voornaamwoord Aku. 


Boletin de la Academia Venezolana Correspondiente de la Espaiiola (Caracas). 
V/18. 1938. 


De Matallana Fr. Baltasar, La Constelacién de Temekan (Leyenda indigena 
Taurepan). 


Bollettino della R. Societa Geografica Italiana (Roma). IV. 1939. 


1: Zolli Corrado, Modificazioni in corso alla carta politica dell’Asia. — Agostini 
Alberto de, Viaggi di esplorazione alla Cordigliera Patagonica meridionale (1933—1935). 
— 2: Gortani Michele e Bianchi Angelo, Nella Dancalia meridionale. — Conti Rossini 
Carlo, | castelli di Gondar. — 3—4: Rovereto Gaetano, Monticelli artificiali e pietre 
mitiche. — Pullé Giorgio, Aspetti e forme dell’ antica casa rurale nei paesi dal Verbano 
alla Brianza. — 5: Guidi Guido, Nel Sidamo Orientale. 


Bulletin de l'Institut Francais d’Archéologie Orientale (Le Caire). XXXVII/2. 


Alliot M., Un nouvel exemple de vizir divinisé dans l’Egypte ancienne. — Pochan A., 
Pyramide de Seila (au Fayoum). 


Bulletin der Schweizerischen Gesellschaft fiir Anthropologie und Ethnologie 
(Ziirich). XV. 1938/39. 


Schlaginhaufen Otto, Untersuchungen iiber die Gesichtsform der Schweizer. 


Bulletin des Juridictions Indigénes et du Droit Coutumier Congolais (Elisabeth- 


ville). 
ea 1938: Soupart j., Les tatouages chez les Budja. — Maillet J., Etude sur les 
juridictions indigenes. — D’Orjo de Marchovelette E., Etude sur l’organisation judiciaire 


indigéne de la chefferie Kayamba, — VII/1 1939: Maenhaut M., Les Walendu. — Thil- 


Zeitschriftenschau. 531 


many M., Organisation Politique et Judiciaire des Indigénes de la Chefferie Rutuku, — 
Marchal R, Renseignements historiques relatifs a l’Exploitation des Mines de Cuivre par 
les Indigenes de la région de Luishia. — Mertens J., Crimes et Superstitions indigénes: 
Le Ngoomo. 


Bulletin du Comité d’Etudes Historiques et Scientifiques de l’Afrique Occiden- 
tale Francaise (Paris). XXI/3. 1938. 


Lafont F., Le Gandoul et les Niominkas. — Mouradian J., Note sur les altérations 
du nom de ,.Mohammad“ chez les Noirs islamisés de I’Afrique Occidentale. — Portéres R., 
A propos de lindustrie du fer en Afrique Occidentale dans la zone forestiére. 


Bulletin of the Colonial Institute of Amsterdam (Amsterdam). II/2, 1939. 
Delsman H. C., Fishing and Fish-Culture in the Netherlands Indies. 


Bulletin of the School of Oriental Studies (London). 1939. 


1X4: Duchesne-Guillemin J., Etymologies Avestiques. — Zaehner R. C., Zurvanica Ill. 
— Tagqizadeh S. H., Various Eras and Calendars used in the Countries of Islam, — Bailey 
Grahame T., A Guide to the Metres of Urdt Verse. — Kuiper F.B. J., Zur Chronologie 
des Stimmtonverlustes im dravidischen Anlaut. — Master Alfred, Intervocalic Plosives in 
Early Tamil. — Master Alfred, Koli or Dharalo, etc. — Heimann Betty, Plurality, Pola- 
rity, and Unity in Hindu Thought, A Doxographical Study. — X/1: Renou Louis, Sur 
certains emplois d’a(n)® priv. en sanskrit. —- Lat Kin Maung, Burmese Proverbst 
A Supplement to Existing Collections. — Edwards E. D. and Blagden C. O., A Chinese 
Vocabulary of Cham Words and Phrases. — Henning W. B., Sogdian Loan-words in New 
Persian. — Tritton A. S., The Average Man in Early Islam, — Stern Gertrude H., Mu- 
hammad’s Bond with the Women. — Rochlin S. A., Aspects of Islam in Nineteenth-Cen- 
tury South Africa. — Eberl-Elber Ralph, Two Mende Tales. 


Congo (Bruxelles). 

1938, II/4: Tanche B., Histoire générale des migrations des peuples de |’Ubangi. — 
Pagés P., Notes sur le régime des biens dans la province du Bugoyi. — de Jonghe E., 
Over stam- en klanwezen in Belgisch Congo. — 5: Denis L., La supputation du temps 
et le calendrier chez les Bakongo. — Boelaert E., De rechtsproeven bij de Nkundo, — 
1939, I/1: Mertens J., Syonya. — Bittremieux L., De Baphende’s van Luanda (Opper- 
Kasai). — 2: Leonard H., Qui a le premier révélé l’existence de l’or a Kito? — Bittre- 
mieux L., De Baphende’s van Luanda, Opper-Kasai, — 3: Quix J.-P., Au pays de Mahagi. 
— Caeneghem R. van, De Gastvriiheid in de spreekwoorden der Luba-menschen. — 
4: Struyf Y., S. J., L’Etre Supréme chez les Tutshokwe. — Quix J.-P., Au pays de Mahagi. 
— Caeneghem R. van, De Gastvrijheid in de spreekwoorden der Luba-menschen. 


Cultureel Indie (Leiden). I'/1. 1939. 

Damsté H.T., De snoode aap, de arme schildpad en de bedrogen tijger. — Bosch 
F. D. K., ,,Le Penseur“ in Hindoe-Javaansche gedaante. — Tillmann Georg, De metalen 
bakken van Zuid-Sumatra en de dierenvoorstellingen op de z. g. Kroé-doeken, 


Djawa (Java). XIX. 1939. 

1: Moens J. L., Een Jogjasche Wichelplank. — Overbeck H., Bima als Goeroe. — 
Resink-Wilkens A. J., Eenige opmerkingen over de wajang-koelit-opvoering. — Stutter- 
heim W. F., Een bronzen poepoedak. — Goris R. & Bousquet G. H., Een merkwaardige 
plechtigheid in een bijzonder heiligdom. — Hooykaas — van Leeuwen Boomkamp J. H., 
Volksoverlevering in beeld. — 2: Goris R., Het groote tienjaarlijksche feest te Selat 
(K. A.). —- Hooykaas J. H.-Van Leeuwen Boomkamp, Over de oorspronkelijke beteekenis 
van het Asjoerafeest. — 3: Stutterheim W. F., Een bronzen stupa. — Goris R., Een 
ouderwetsche plechtigheid te Koekoeb. — Overbeck H., Sri Tandjoeng en Pramoesinta. 
_. Pranahadikoesoema Soekardan, Den kéntol der desa Kréndétan. — Soeganda Dira 
R.M.P., Beksa Sodoran. — Overbeck H., Javaansche Kinderliedjes en Meisjespelen, II. 


Ensayos y Estudios (Berlin). 1/2. 1939. 


Dornseiff Franz, Gibraltar y la leyenda antigua. 


En Terre d’Islam (Lyon). 

XIII/4 1938: P. M. et A. d’A., Rites actuels de la priére publique en Islam. = 
XIV/6 1939: Gonthier E., Les Ismailiens de Syrie. — Miollan, Notes succinctes sur l’eau 
chez les Berbeéres de I’Afrique du nord. — Saarda C., Les premiers rapports entre chrétiens 


et musulmans. 
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Ertesitéje (Budapest). 

1938, XXX/2—4: Gonyey S., Die Volkstracht der Palozen in der oberen FluBgegend 
der Zagyva. — B. Révész A., Die Volkskeramik in Méragy und Gytid. — Vajkai-Wagen- 
huber A., Der bauerliche Weinbau im siidl. Teil des Komitats Veszprem (Transdanubien). 
— Némethy E., Der Hanfbau und die Bearbeitung des Hanfes in Kemenesalja (siidéstl.Teil 
des Komitats Vas). — Markus M., Nyiregyhazaer Karren. — Tagan G., Die Verkehrs- 
mittel der Baschkiren und Kirgisen. — Fel E., Mitteilung aus den Neuerwerbungen des 
Ethnographischen Museums. — Gunda B., Herkunft der ungarlandischen Fischschlingen. 
—- M. J. Csontos K., Grabhélzer aus Komlodtotfalu (Kom. Szatmar). — Gonyey S., Haus- 
bau und Haushaltung in Szokolya. — Morvay P., Die Wirtschaft in Szokolya. — Her- 
kely K., Die Tracht von Szokolya, — Szendrey A., Sitten und Brauche in Szokolya, — 
Dincsér O., Die Volksmusikforschung in Szokolya. — Nemeskéri J., Beitrage zur Anthro- 
pologie der Gemeinde Szokolya. — Lajtha L., Museologische Bedeutung der Schall- 
plattenaufnahmen beim Volksmusiksammeln. — 1939, XXXI/1: Luko G., Ursprung und 
Geschichte der ungarischen Bauernstickereien, I. — Csalog J., Flechthauser mit Holzaufsatz 
an der Donau im Komitat Tolna, — Némethy E., Volksglaube, Sitten und Brauche aus 
Muraszemenye, — Fél E., Kulturgeographische Aufgaben der Volksforschung im Panno- 
nischen Raum. 


Ethnographia-Népélet (Budapest). L/1—2. 1939. 


Bano I., Die Lebensformen der ungarischen Volksepik. — Talasi I., Die Waldvieh- 
zucht im Bakonyer Wald. — Gunda B., Das Zerschneiden der Achillessehne der Tiere 
in der eurazischen Jagdkultur. — Relkovié D., Sagen iiber Hunnen und Ungarn bei unseren 
westlichen Nachbarn. — Vajkai A., Daten zur Volksmedizin im Gebiet von Bakony- 
Balaton, — Papp L., Uber einige Fragen der Rechtsbrauche des ungarischen Volkes. — 
Manga J., Die Instrumente der Volksmusik des ungarischen Felfold. 


Ethnologia Cranmorensis (Chislehurst). 4. 1939. 


Hornell James, A Canoe Hull from Manihiki. — Buck Peter H., Mangarevan Ima- 
ges. —- Emory Kenneth P., Manihiki: Inlaid Wooden Bowls. — Beasley H. G., The Tamar 
of Santa Cruz. — Emmonds G.T. & Miles G.P.L., Shamanistic Charms. 


Ethnos (Stockholm). IV/1. 1939. 


Izikowitz K. G., Traps from the Lamet and the Puli-Akha, Laos, French Indochina. 
— Speck Frank G., More Algonkian scapulimancy from the North, and the Hunting terri- 
tory question. — Santesson C. G., Pfeilgift aus Siidwestafrika (Damaraland). — Wiesch- 
hott H. A., Some reflections on African Cosmographies. 


Etnologiska Studier (Goteborg). 7. 1938. 


_ Burrows Edwin G., Western Polynesia. A Study in Cultural Differentiation. — 
Heizer Robert F., The Plank Canoe of the Santa Barbara Region, California. 


FF Communications (Helsinki). 119. 1938. 


Liungman Waldemar, Traditionswanderungen Euphrat—Rhei tudi - 
schichte der Volksbrauche. Teil II. ; ‘ inal ean Meta 


Folk-liv (Stockholm). 


. 1938, I[/4: Christiansen Reidar Th., Gaelic and Norse Folklore. — zak Vilé 
Die sozialen Zustaénde als Grund der Formendnderung im Bereiche ae acct te 
—- Wiklund K, B. 7, Untersuchungen iiber die dlteste Geschichte der Lappen und die Ent- 
stehung der Renntierzucht. IV. Viehzucht und Anfange der Landwirtschaft auf lappischem 
Boden. V. Die Renntierzucht. — 1939, II[/1: Wakarelski Chr., Brunnen und Wasserleitun- 
gen in Bulgarien, — Erixon Sigurd, Tiirwachter- und Prangerfiguren. — De Vries Jan, 


Brauchtum und Glaube des bduerlichen Jahres. —— Ni i wn, U i 
der antiken Herkunft moderner Se rp ite SE EAU Ge aes 


Folk-Lore (London). 


_ 1938, XLIX/4: Gaster Theodor H., Some Anci i — 
ter, Social Festivals in Ladakh Kashmir. — Gallop. Rodney, id Mes nBPleoentEr a oe 
— Prince Nyabongo, Ebito or Flower Language. — 1939, Lil: Bank M. M. Scottish ree 
Earth, its Fruits, and the Plough. — Gill W. Walter, The Wonders of the Isle of Man. — 
Rudkin E. H., Lincolnshire Plough Plays. — 2: Raglan Lord, Magic and Religion. = 
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Hooke S, H., Myth, Ritual and History. — Ettlinger Ellen, British Amulets in London 
Museums. — Newman Leslie and Newman Barbara, Some Brith Customs in East Anglia. 
-— Gardner Gerald Brosseau, Witchcraft. 


Hespéris (Paris). 
1938, XXV/2—3: Loubignac V., Le régime des eaux, le nantissement et la pre- 


scription chez les Ait Youssi du Guigou. — Colin G. S., Origine arabe des grands mou- 
vements de populations berbéres dans le Moyen-Atlas. — Le Tourneau R., L’activité 
€conomique de Sefrou. — 4: Marcy G., Quelques inscriptions libyques de Tunisie. — 


Vicaire M. et Thouvenot R., Vestiges archéologiques dans la région de Fés el-Bali. — 
1939, XXVI/1: Buttin Ch., Les poignards et les sabres marocains. 


Ibero-Amerikanisches Archiv (Berlin). XII/4. 1939. 


Lehmann Walter, Forschungsquellen der alten Geschichte Amerikas. 


Indian Culture (Calcutta). V. 1938. 


2: Ramanayya Venkata, The Date of the Rebellions of Tilang and Kampila against 
Sultan Muhammad Bin Tughlao, 1. — Raghavan V., The History of Svabhavokti in 
Sanskrit Poetics. — Saletore R. N., The Bedars in Maratha Times. — De J. C., Early 
(Organized) English Traders in Bengal: Their Motives. — Raychaudhun H. C., A Note 
on Family Nomenclature in Ancient India. — 3: Keith A. B., The Buddha as a Master 
Mind. — Katre S. M., Materials for a Dhatupatha of Indo-Aryan, II. — Ramaswami Sastri 
Dewan Bahadur K. S., The Vaishnava Cult in India. — Shastri Ashokanath, Stinya and 
Brahman, — Agrawala Vasudeva S., The Vedas and Adhyatma Tradition, — Seth H. C., 
Buddha Nirvana and Some Other Dates in Ancient Indian Chronology. — Sircar Dines 
Chandra, A Bengali Custom. — Gurner C.W., Imagery of Moon and Ocean in Kalidasa. 
— Ganguli Kalyan Kumar, A Note on the Nose-Ornament in Mohenjo-Daro. 


Investigaciones Lingitisticas (Mexico). V/1—2. 1938. 


Flores Jess Romero, Nomenclatura Geografica de Michoacan. — Vof8ler Karl, 
L’Importance Européenne des Troubadours. — Malaret Augusto, Voces afines. — Lépez 
Héctor F., Adiciones al vocabulario agricola nacional. — Cruz Santiago Pacheco, Payalchi 
ti u kah-ik. — Spitzer Leo, Rejego. — Pike Kenneth L., Practical Suggestions toward a 
common Orthography for Indian Languages of Mexico, — Zaldivar Gabriel, Musica India. 
— Garibi Ignacio Davila, Epitome de raices nahuas. — Hatzfeld Helmut, Sprachlicher 
Impressionismus? 


Journal Asiatique (Paris). 

CCXXIX, Octobre—Décembre 1937: Leslau Wolf, Contributions a l'étude du harari. 
— Krappe Alexander Haggerty, Observations sur une variante malaise de la légende de 
Jezdeguerd Ie. — CCXXX, Janvier—Mars 1938: Lalou Marcelle, Le culte des naga et la 
thérapeutique. — Filliozat Jean et Kuno Horyi, Fragments du Vinaya des Sarvastivadin. 
Boudon Pierre, Une application du raisonnement par l’absurde dans l’interprétation de 
Panini (les Inapakasiddhaparibhasa). 


Journal de la Société des Américanistes (Paris). XXX/1. 1938. 


Delawarde R.P.J.-B., Les derniers Caraibes. Leur vie dans une Réserve de la 
Dominique. — Falkenburger F., Recherches anthropologiques sur la déformation artificielle 
du crane. — Hallowell A. I., Notes on the material culture of the Island Lake Saulteaux. 
— Rickards C. G., Monograph on ornaments on zapotec funerary urns. — Rivet P. et 
Tastevin C., Les langues arawak du Purtis et du Jurua (groupe araua). — Soustelle J., 
Un vocabulaire cora. Manuscrit inédit, publié. — Vellard J. A., Contribution a l’archéo- 
logie des Andes vénézuéliennes. 


Journal of the Royal African Society (London). XXXVIII/CL. 1939. 
Philby H. St. J.B., African Contacts with Arabia. — Driberg J. H., Clan Functio- 
naries. — Handy E. S. Craighill, The Religious Significance of Land. 


Journal of the University of Bombay (Bombay). VII. 1938. 


1: Heras H., The Origin of the Sumerian Writing. — Saletore B, A., The Sthanikas 
and their Historical Importance. — Saletore R. N., The Significance of Cauthai in Maratha 
History. — Chandra Moti, Three Deccani Paintings on Canvas from the Right Honourable 
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Sir Akbar Hydari Collection in the Prince of Wales Museum ct Western India. — Par- 
dasani N. S. iCaised of Indian Gold Exports. — Bhagat M. S., The Untouchable Classes 
of the Janjira State. — 4: Sankalia H. D., Rare Figures of Visnu from Gujarat. — 
Pradhan G. R., Folk-songs from Malwa. — Mankad B. L., Rabaris of Kathiawar (A So- 


cial Study). 


Kongo-Overzee (Antwerpen). 

1938. IV/5: Liesenborghs O., Wat is Kin wana? — Maeyens L., Het inlandsch Lied 
Hees ; P : ef ira. — Van der Kerken G, 
dsche Volken van Belgisch 


Afrika. — Burssens A., Tonologisch Onderzoek van de Copula di in het Tschiluba. — 
1939, Vy: Bittremieux L., Ritueele Dichtkunst in Mayombe, — Cornelis H. A. A., De 
ekonomische Evolutie der inlandsche Gemeenschap in Midden-Afrika. — Burssens A., 
Tonologisch Onderzoek van het Aanwijzend Woord“ in het tshiLuba. — De Boeck E., 
Vingernamen bij de Kinderen en Kinderspelen. — Tanghe B, O., Zijn de Nyi oorspronke- 
like Bantoenegers? — 2: Burssens A., Tonologisch Onderzoek van het Substitutieve Pro- 


Kulturhistoriska Studier (Stockholm). XXIV/7. 1938. 
Florin Sten, Vrakulturen. — Nordén Arthur, Ett alpvaggarnas bildarkiv. — Lind- 


gren Bo Gunnar, Om importen av ungerska bronskarl i nordisk bronsalder. — Arne T. J., 
Speglar fran Luristan, — Bellander Erik, Balrésen — offerdsen. — Selling Dagmar, Terra 
Sigillatafynd i det fria Germanien. — Nerman Birger, En gatfull bronsfigur. — Behmer 


Elis, Gotiska kulturinslag i Nord- och Mellan-Europas svirdsformer under folkvand- 
ringstiden. — Holmqvist Vilhelm, Bidrag till fragan om de nordiska guldbrakteaternas 
ikonografi. — Lundberg Erik B., En gotlandsk ,vendelgrav“. — Hansson Hans, En attehog 
ij Brinnkyrka. — Thalin Harry, Ringspannen med upprullade andar. — Linder Ulla S., 
Salemsfyndet. — Séderberg Bengt, Talje hus. — Widéen Harald, Vastergétlands romanska 


gravmonument. — af Ugglas Carl R., Madonnan_,,Austrat I“ och Sverige. — Westin 
Gunnar, Nagra drag ur Ska kyrkas byggnadshistoria. — Erixon Sigurd, Nagra bottniska 
byggnadsformer, — Jonsson Gunnar, Det gotlandska agtaket. 


La Géographie (Paris). 


1938, LXX/5—6: Walther R., Note sur la tribu des Bakhtiaris en Iran. — 1939, 
LXXI/2: De Gironcourt Georges, Recherches de Géographie musicale dans le Sud Tuni- 
sien — De la Roche Jean, Préhistoire océanienne. — Guibon Alice, Chez les fils d’Agar 


(les Bédouins de Syrie). — 3: Guibon Alice, Chez les fils d’ Agar (les Bédouins de Syrie). 
— 4: Delawarde J.-B., Inesgane. Un exemple d’organisation de la vie indigéne au Maroc. 


— Odinot Paul, Notes de toponymie marocaine. — 5: Tresse R., L’évolution du costume 
See te en Syrie depuis le XIXe siécle. — Gessain Robert, Une tribu d’Indiens du 
Mexique. 


L’Anthropologie (Paris). XLVII. 1938. 


Ja Barnes A. S., Les outils de l’homme tertiaire en Angleterre. Etude critique 

= sles bach J. et Maly J, Etude de quatre squelettes de Pyamneen deillfo-attitaias du 
assin de I’Ituri. — Aubert de la Riie M. E., Sur la nature et l’origine probable des pierres 

portées en pendentifs a Tile Tanna (Nouvelles-Hébrides), — Blanc A, C., Le Glaciaire 
considéré au point de vue paléobiologique et géomorphologique. — Males Branimir, 
Quelques observations sur la race Dinarique. —5—6: De Chardin Teilhard, Deuxiémes notes 
sur la Paléontologie humaine en Asie méridionale. — Dunlop Margaret "Lage du Bronze 
en France. — Pales Léon, Contribution a l'étude anthropologique des Babinga de I’ Afrique 


équatoriale francaise. — Matiegka J. et Mal ; 
centre-africains du bassin de anne ¥: a: Btndes dodo te ede sie Mikey se 


Le Muséon (Louvain). LII/1—2. 1939. 


Ryckmans G., Inscriptions sud-arabes, — Ryckmans G., Inscriptions safaitiques 


relevées par Waddington, — i i 
past cna gton Belpaire B., Le folklore de la foudre en Chine sous la 


Zeitschriftenschau. 535 


Man (London). 


1938, XXXVIII/216—224: Thompson Donald F., A New Type of Fish Trap from Arn- 
hem-Land, Northern Territory of Australia, — Wunderly J., The Origin of the Tasmanian 
Race. — Owen W.E., The Kombewa Culture, Kenya Colony, — Coghlan H. H., Some Ex- 
periments on the Origin of Early Copper, — 1939, XXXIX/1—16: Thomson Donald F.: Two 
Painted Skulls form Arnhem Land, with Notes on the: Totemic Significance of the Designs. 
— Das Tarak Chandra, Clan-Monopoly of Personal Names among the Purum Kukis. — 
Mookerji R. R., A Nicobarese Rat-Trap. — Stewart Kilton R., A Psychological Analysis of 
the Negritos of Luzon. — Owen, Child Labour in East Africa, — Keith J. L., Lord Hailey’s 
jAfrican Survey’, — 17—34: Wild R. P., The Manufacture of a ,,Ntiriba“ Hairpin at Obuasi, 
Ashanti. — Hasluck Margaret, Couvade in Albania. — Driberg J. H., A Note on the Classifi- 
cation of Half-Hamites in East Africa. — Hall R. de Z., Irrigation in Bugufi, Tanganyika 
Territory. — Tripe W. B., The Death and Replacement of a Divine King in Uha. — Scott W. 
Lindsay, Neolithic Pottery Kilns in the Hebrides. — 35—51: Jones G. I., On the Identity 
of two Masks from S. E. Nigeria in the British Museum. —! Peake Harold J. E., The First 
Cultivation of Wheat. — Myres John L., The Structure and Origin of the Minoan Body- 
Shield. — Love A.E.H., The Shape and Physical Qualities of the Minoan Shield. — 
Paterson T.T., Development of Esquimaux Culture in Greenland. — 52—62: Steward 
T. D., Negro Skeletal Remains from Indian Sites in the West Indies. — Peake Harold J. E., 
The Early Spread of Agriculture. — Hutton J. H., The Burial Customs of the War Tribe. 
— Noone H. D., Chinchem: A Study of the Réle of Dream-Experience in Culture-Contact 
amongst the Temiar Senoi of Malaya. — Caton-Thompson G., The Hadhramaut and its 
Past. — 63—75: Wells L. H., A Study of the Ceramics from the Deeper Levels of the 
Mumbwa eave, Northern Rhodesia. — Seidenfaden Erik, The Peoples of Further India: 
Notes on the Research Work of Dr. Hugo Bernatzik. — Aiyappan A., Pottery Braziers of 
Mohenjo-Daro. — Wagner Giinter, Initiation Rites among the Bantu of Kavirondo 
(Kenya), — Hrdlicka Ales, Results of the Smithsonian Anthropological and Archaeological 
Explorations in Alaska, 1926—1938. 76—87: Thomson Donald F., Notes on the Smoking- 
Pipes of North Queensland and the Northern Territory of Australia. —- Hawkes C. F. C., Pre- 
historic Cultures and Peoples in the British Isles. — 88—108: Kluckhohn Clyde, Theoretical 
Bases for an Empirical Method of Studying the Acquisition of Culture by Individuals. — 
Dawkins R. M., The Colchicum Crocus at Knossos. — Cannay Maurice, The Skin of Re- 
Birth. — Coghlan H. H., Some Experiments on the Origin of Early Copper. — Sheppard T., 
A Carved Drum from Raivavee. — Meinhard H., The Javanese Wayang and its Indian 
Prototype. — 109—128: Thomson Donald F., The Tree Dwellers of the Arafura Swamps: 
A New Type of Bark Canoe from Central Arnhem Land, — Posselt F., The tree in the 
Religious Ritual of the Bantu of Southern Rhodesia. — Sinclair G. E., A Method of Bead- 
Making in Ashanti. — Braunholtz H. J., Archaeology in Peru: Recent Progress. — Gra- 
ham David Crockett, Anthropological Research in West China. — 129—146: Jeffreys 
M.D.W., Sacred Twinned Vessels. — Chattopadhyay K. P., The Origin of the Amerin- 
dian Sugar-Press. — Gaskin L. J. P., A Rare Pamphlet on the Mandan Religious Cere- 
mony, in the Library of the Horniman Museum. — Hall R. de Z., Pottery in Bugufi, Tan- 
ganyika Territory. — Gaul James H., Two Objects in the Plovdiv Museum, Bulgaria. — 
Fitzgerald C. P., Religion of a non-Chinese Tribe of Yunnan. 


Mitteilungen der Anthropologischen Gesellschaft in Wien (Wien). LXVIII/5—6. 
1938. 


Jantsch F., Die spatantiken und langobardischen Burgen in Karnten. 


Mitteilungsblatt der Deutschen Gesellschaft fiir Volkerkunde (Leipzig). 9. 1939. 


Antze Gustav, Einige neue Muschelschnitzereien und Muschelmosaiken aus Nasca, 


Peru. — Kauffmann H. E. Kriegsbrauche der Naga. — Krause Fritz, Gegenstande der 
Waura-Indianer, Schingu-Quellgebiet, Zentralbrasilien. — Sapper Karl, Jagdwirtschaft, 
Tierhaltung und Tierziichtung der Indianer in vorkolumbischer Zeit. — Schellhas Paul, 


Zur Entzifferung der Maya-Hieroglyphen. 


Monumenta Serica (Peking). III/2. 1938. 


Stiibel H., The Yao of the province of Kuantung. — Von Zach Erwin, Tu Fu’s 
Gedichte, III. Buch. — Bernard Henri, L’Encyclopédie astronomique du Pére Schall. — 
Schierlitz Ernst, Das Wen-yiian-ko der Mingzeit. — Hoeppli R. and Ch’iang I-Hung, The 
origin of human helminths according to old Chinese medical literature. — Przyluski J, 


Dragon chinois et naga indien, 
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Népiink és Nyelviink (Szeged). X/4—12. 1938. 


Sebestyén Karoly, Die Lebensform des Hirtennomadentums. — Moor Elemér, Ur- 
sprung des Volksnamens magyar und die ung. Stammesnamen. — Mészaros Gyula, Zur 
Frage der Herkunft der Namen Gyarmat und Kér. — Mészaros Gyula, Pseudotiirkische 
Volk- und Personennamen. — Horger Antal, Herkunft der WoOrter csiszlik (,,Schuster™ 
scherzhaft) und lécsiszdr (,,Pferdemakler“). — Moor Elemér, Pest. — Juhasz Jeno, Bimbo 
(,,Knospe“). — Vargha Karoly, Mein Zusammentreffen mit einem Volkssanger. — 
Vargha Karoly, Ein Probestiick aus den Liedern des Ferenc Farkas. — Papp Laszlo, Ver 
folgung der verbotenen Schenken im alten Kecskemét. — Beke Gdén, Madarlatta kenyer 
(,,Hasenbrot“), — Bolvary Ilona, Brauchtumskalender des Kalocsaer Volkes. — Talasi 
Istvan, Bemerkungen zu den Problemen der Keeskemeter Hirtenkultur. — Kiss Laszlo, 
Nagykordser Idiotikon. — Modér Elemér, Altung. Grenzschutz- und Siedlungsgeschichte. 


New Mexico Anthropologist (New Mexico). III. 1938. 


1: Opler Morris Edward, Humor and Wisdom of Some American Indian Tribes. — 
2: Hill W.W., Navajo Use of Jimsonweed. — Osborne Douglas and Hayes Alden, Some 
Archaeological Notes from Southern Hidalgo County, New Mexico. — Fenenga Franklin, 
Material Culture Notes: The Elk Antler Adze. — Goggin John M., A Note on Cheyenne 
Peyote. 


New Mexico Historical Review (New Mexico). XIV/1. 1939. 


Reeve Frank D., The Government and the Navaho. 


Nordiska Museets och Skansens Arsbok (Stockholm). 1938. 


Granberg Gunnar, Leute aus Warmland als Kulturverbreiter in Smaland und Oster- 
gotland. — Erixon Sigurd, Dachkappe und Dachkamm, 


Oceania (Sydney). IX. 


1938/1: Wedgwood Camilla H., The Life of Children in Manam. — Dow Edmund B., 
Aboriginal Ceremonial Cairns near Broken Hill. — Murphy John J., Stone Workers of 
New Guinea, Past and Present. — Elkin A. P., Kinship in South Australia. — Churchward 
C. Maxwell, The History of Rotuma as Reflected in its Language. — Capell A., The Word 
Mana“: A Linguistic Study. — Wright L.W.S., Notes on the Hill People of North- 
Eastern Guadalcanal. -— Stanner W.E.H., Notes on the Marithiel Language. — Church- 
ward C. Maxwell, Rotuman Legends. — 2: Hogbin H. Ian, Tillage and Collection: A Neuw 
Guinea Economy. — Mountford C. P., Gesture Language of the Ngada Tribe of the War- 
burton Ranges, Western Australia. — Lester R. H., Notes from Fiji. — Whiting John W. M. 
and Reed Stephen W., Kwoma Culture: Report on Field Work in the Mandated Territory 
of New Guinea. — Churchward C. Maxwell, Rotuman Legends. — 1939/3: Austen Leo, 
The Seasonal Gardening Calendar of Kiriwina, Trobriand Islands. — Sharp Lauriston, 
Tribes and Totemism in North-east Australia. — Halligan J. R., Administration of Native 
Races. — Hogbin H. Jan, Tillage and Collection: A New Guinea Economy. — Churchward 
C. Maxwell, Rotuman Legends. 


Onze Taaltuin (Maastricht). 


_VII/8, 1938: Peters P., De vormen en de verbuiging der pronomina in de Nederland- 
sche dialecten. — 9: Weijnen A., Betrekkingen tussen de Zeeuwse en West-Noord-brabantse 
dialecten. — Dols Willy, Een paar belangrijke syntactische verschuivingen. — 10: Van 
Ginneken Jac., De woordirequentie. — Weijnen A., Bijdragen tot de historische gramma- 
tica der Brabantse dialecten. — 11: Van Ginneken Jac., De oudste Rechtstaal. —— Mun- 
nichs André, Poot ingeleid in het Pantheon. — 12: Dols Willy, Naar een nieuwe drama- 
turgie. — Knop G., De phonologische beschrijving van het Westerschellingsch. — VIII/3 
i939: Van Ginneken Jac., De reconstructie van oudere taalvormen. 


Orientalia (Roma). VIII. 1939. 


__1—2: Schneider N., Frauensiegel in Ur Ill. — Von Br j - 
hethitischen Jahreszeiten. ’ _ Burmester O.H.E., The Rif “ot Ces A Saree Fre 
Die Parallelstellen in den Texten von Ugarit. — Cassuto U., Daniel e le spighe: Un epi- 


sodio della tavola I D di Ras Shamra. — Bravma 
re ACRG TRS an on ENS on M. M., Some Aspects of the Deve- 
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Ostasiatische Zeitschrift (Berlin). XIV/2—3. 1938. 


Gangoly O. C., The Antiquity of the Buddha-Image: The Cult of The Buddha, — 
Chewon Kim, Uber eine Gruppe chinesischer Messer. — Bachhofer Ludwig, Zur Ge- 
schichte der chinesischen Plastik vom VIII. bis XIV. Jahrhundert. — Sinor Dénes, Zur 
Datierung einiger Bildwerke aus Ost-Turkestan. — Schenk zu Schweinsberg E. Frhr., Die 
Neuordnung der Ostasien-Sammlung in Gotha. 


Praehistorische Zeitschrift (Berlin). XXVIII—XXIX/1—2. 1937—1938. 


GroB Hugo, Die Zeitstellung der Hamburger Stufe des Magdalénien bei Ahrens- 
burg (Holstein). — Jorns Werner, Die Halistattzeit in Kurhessen, — Lincke B., Eine bal- 
tische Halsringform der V6lkerwanderungszeit. — Schiitrumpf R., Stratigraphisch-pollen- 
analytische Mooruntersuchungen im Dienste der Vorgeschichtsforschung. 


Primitive Man (Washington). 


XIf8—4, 1938: Bielouss Eva G., The Marriage Ceremonies of the Philippine 
Peoples. — Kler Joseph, Birth, Infancy and Childhood among the Ordos Mongols. — 
Rossignol M., The Religion of the Saskatchewan and Western Manitoba Cree. — Sister 
M. Anna, The Mweso Game among the Basoga. — The Beni Society of Tanganyika 
Territory. — XII/1, 1939: Reh Emma, Notes on Mixtec Indian Land and Farming Prac- 
tices. — Flannery Regina, The Shaking-Tent Rite among the Montagnais of James Bay. 
—McVicar Thomas, Some Wanguru Proverbs and Sayings. 


Publications of the Institute of National Language (Manila). IV. 1938. 


1. Santos Lope K., Tifiging Pahapaw sa Kasaysayan fig Panitikang Tagalog. — 
2. Reyes Severino, Ang Diilang Tagalog. — 3. Balmaseda J. C., Ang Tatlong Panahon fig 
Tulang Tagalog, — 4. Cruz Hermenegildo, Ang Lakan ig mga Makatang Pilipino na si 
Balagtas at Ang Kanyang ,,Florante“. — 5. Galauran Fausto J., Ang Maiikling Kathang 
Tagalog. — 6. Cruz José Esperanza, Ang Pahayagang Tagalog. — 7. Ylagan Flora A., 
Mga Awiting Bayan ng Tagalog. 


Relaciones de la Sociedad Argentina de Antropologia (Buenos Aires), I. 1937. 


Aparicio Francisco de, Excavaciones en los paraderos del arroyo de Leyes. — 
Casanova Eduardo, Una representacién del ckecpis en la alfareria prehistorica de La Isla. 
— Imbelloni José, Razas humanas y grupos sanguineos. — Vignati Milciades Alejo, Origen 
étnico de los craneos pintados de San Blas. — Basavilbaso Florencio Villegas (h.), Un 
paradero indigena en la margen izquierda del rio Matanzas. — Casanova Eduardo, Con- 
tribucién al estudio de la arqueologia de La Isla. — Vignati Milciades Alejo, El hallazgo 
de esqueletos embarrados en la regién Cuyana. — Frau Salvador Canals, Etnologia histo- 
rica de la provincia de Mendoza. — Freyre Caceres Julian B., El fuerte del Pantano. — 
Ardissone Romualdo, Silos de la quebrada de Humahuaca. — Miranda Fernando Marquez, 
Arquitectura aborigen en la provincia de Salta. -—- Casanova Eduardo, Investigaciones 
arqueologicas en el altiplano boliviano. — Wernicke Edmundo, La ,,Vera y breve relacién 
de la vida y costumbres de los indios Tupinamba“, por Hans Staden (1557) y su nueva 
version. — Iribarne Eva, Algunos vasos indigenas de las margenes del Parana inferior. — 
Basalvilbaso Florencio Villegas (h.), Sobre la presencia de una pieza de metal en un 
paradero del rio Matanzas. 


Religions (London). 1939. 


26, January: Yahuda A.S.E., The Symbolism of the Serpent. — 27, April: Davids 
C. A.F. Rhys, The Wheel as Symbol in Buddhism and Indian Religion. — Sleeman J. H., 
The Religious Origin of Greek Drama. — Glennie Robert, The Primitive Cults of the 
Congo Basin. 


Revista del Instituto de Antropologia de la Universidad Nacional de Tucuman 
(Tucuman). I. 1938. 


1. Imbelloni J., Formas, esencia y metédica de las deformaciones cefalicas inten- 
cionales. — 2. Cabrera Angel, Balsa de juncos en el bajo Lucus. — 3. Serrano Antonio, 
Los sambaquis o concheros brasilefos. 


Revue des Etudes Grecques (Paris). LII/244.~-1939. 


Boyancé Pierre, Sur la vie pythagoricienne. — Soury Guy, Sens de la démonologie 
de Plutarque. 
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Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques (Paris). XXVII/4. 1938. 
Jacobey J. A. Asma Ullah El Hosna, ou les beaux noms de Dieu. Contribution 
a l’étude de la notion de Dieu dans 1!’Islam, 


Rig (Stockholm). 1938. 

Johanson Erik O., Instantanées du Temple et du culte dans un coin de la province 
de Smaland. — Bjérkquist Lennart, Wooden Shoes and Birch-bark Shoes in Jamtland. — 
Séderberg Bengt, Spatmittelalterliche Volkskunst auf Gotland. — Melander K, R., Jahres- 
wechsel und Hamarteilung in Finnland. —- Olsson Axel, Extensive Fodder-gathering in 
Harjedalen. — Erixon Sigurd, Wie sich Schweden und Finnland beriihren, 


Sinica (Frankfurt a. M.). XIV/1—2. 1939. 


Hedin Sven, Tibet und die Geschichte seiner Erforschung. — Hsiieh-wen Chiang, 
Hua Mu-lan, eine Amazone aus der Zeit der Tang-Dynastie. — Rettung aus der Not. Aus 
der ,,Geschichte der drei Reiche“, iibersetzt von Grimm Irmgard. — Besuch beim Schla- 
fenden Drachen, Aus der ,,Geschichte der drei Reiche“, iibersetzt von Franz Kuhn. — 
Otte Friedrich, Schiifahrt in China. 


Studia Fennica (Helsinki). III. 1938. 

Ahftman Erik, Uber Adverbien. — Hakulinen Lauri, Finnisch luokka ,,Klasse“. — 
Vilkuna Kustaa, Das Krummholz im Kumtgeschirr. — Manninen Ilmari, Die Gebaude der 
Setukesen. — Haavio Martti, Der Tod des groBen Pan. — Leskinen Eino, Zur Geschichte 
der Forschung iiber die karelische Sprache und der karelisch geschriebenen Literatur. — 
Haltsonen Sulo, Finnische linguistische und volkskundliche Bibliographie fiir die Jahre 
1935—1936. 


Studi e Materiali di Storia delle Religioni (Bologna). XIV/3—4. 1938. 


Van der Leeuw G., Das sogenannte Hockerbegrabnis und der agyptische tjknw. — 
Guarducci Margherita, Di un rito funerario in una iscrizione della Tracia. — Dangel R., 
K6nig Oedipus in der goldenen Stadt. — Brelich A., Trionfo e morte. 


Sudan Notes and Records (Khartoum). 


XX1/2, 1938: Bell G.W., Nuba Agricultural Methods and Beliefs. — Stubbs J. M. 
and Morrison C. G.T., Land and Agriculture of the Western Dinka. — Father Santandrea, 
Minor Shilluk Sections in the Bahr el Ghazal. — Whithead G. O., André Melly’s Visit to 
Khartoum, 1850. — Evans-Pritchard E. E., A Note on Ingessana Marriage Customs, — 
XXII/1, 1939: Abdel Halim Ahmed Effendi, Native Medicines in the Northern Sudan. — 
Henderson K.D.D., The Migration of the Messiria into South West Kordofan. — 
Arkell A. J., Darfur Pottery. — War in the Jebels. — Bedri Ibrahim Effendi, Dinka Beliefs 
in their Chiefs and Rainmakers. — Beaton A. C., A Bari Game, Soro. — Titherington 
G.W., Sudan Bees. — Bloss J.F.E., A Dinka Game Trap. 


The Journal of the Anthropological Society of Tokyo (Tokyo). LIII. 1938. 


612: Goro Shima, An Anthropological Study on the Skulls of the Modern Korean 
and the Chinese from Fushun, Manchoukuo. — J. Ito, An Anthropological Study of the 
Inhabitants of Tanega-and Yaku Islands. — 613: Kameshiro Maoka, Studies on the Palm 
Patterns of the Inhabitants of Shinano Province. — Shosuke Sugihara and Yoshihiko Sato, 
Preliminary Report on the Proto-historic Site at Onitaka Shimésa. — 614: Kameshiro 
Maoka, A Study on Finger Pattern of the Inhabitants of Shinano Province. — Yutaka 


Imamura and Goro Shima, A Preliminary Note on the Survey of the Mongols and the 
Tunguses. 


The Journal of the Polynesian Society (New Plymouth, N. Z.). 1938. 


47/3: Thompson Laura, Adzes from the Lau Islands, Fiji. — Thompson Laura, The 
Pottery of the Lau Islands, Fiji. — Teviotdale David, Final Report on the Excavation of 
a Moa-hunter Camp at the Mouth of the Tahakopa River. — Fairfield F. G., Puketutu 
Pa on Weekes’ Island, Manukau Harbour. — Rowe W. Page, The Origin of the Maori 
Spiral. — 4: Kelly Leslie G., Orongekoe-koea Pa. — Beaglehole Ernest, Anthropology in 
New Zealand. — Kelly Leslie G., Fragments of Ngaputu History: The Conquest of the 


Ngare-Raumati. — Kelly Leslie G., Fragments of Ngapuhi History: Moremu-Nui. — 
48)1: Emory Kenneth P., The Tuamotuan Creation Charts by Paiore Carrington A.H., 
A Note by Captain Cook on the Tahiti Creation Myth. — MacLachlan R.R.C., Native 


Pottery of the New Hebrides. — Mitchell S, R., Obsidian Scrapers, Bay of Plenty, New 


Zealand. — Imbelloni J., Recent Discoveries in the Middle-Indus Area and their Relation 
to the Easter Island Script. 
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The Journal of the Royal Anthropological Institute of Great Britain and Ireland 
(London). LXVIII (July to December). 1938. 


Mauss Marcel, Une Catégorie de l|’Esprit Humain: La Notion de Personne, Celle 
de ,,Moi“. — Gates Ruggles, The Blood Groups and other Features of the Micmac 
Indians. — Kroeber A. L., Basic and Secondary Patterns of Social Structure. — Forde C. 
Daryll, Fission and Accretion in the Patrilineal Clans of a Semi-Bantu Community in 
Southern Nigeria. — Hornell James, Boat Oculi Survivals: Additional Records. — Fiirer- 
Haimendort Christoph, The Morung System of the Konyak Nagas, Assam. — Shanklin 
William M., Anthropometry of Syrian Males. 


The Journal of the Siam Society (Bangkok). XXXI/1. 1939. 


Bernatzik Hugo Adolf, The Colonization of Primitive Peoples with special Consi- 
deration of the Problem of the Selung. ——- Seidenfaden Erik, Some Antiquities at Tha 
Riia. — Seidenfaden Erik, Some Antiquities on Doi Suthep. — Hutchinson E. W., Mega- 
liths in Bayab. — Prince Dhani Nivat H.H., The word Jetavan in old Siamese. — Le May 
Reginald, On Tai Pottery. — Le May Reginald, On the Coins of Northern Siam, — 
D., On Symbols of Sovereignty in India. 


The Moslem World (New York). XXIX. 1939. 


1: Robson James, Muhammadan Teaching about Jesus. — Bell Richard, Muham- 
mad and Divorce in the Qur’an, — 2: Donaldson D. M., Qualities of the Planets. — Jeifery 
Arthur, A Variant Text of the Fatiha. — Elder E. E., The Muslim Doctrine of Sin. — 
3: Raquette G., An Ordeal in Central Asia. 


The Philippine Journal of Science (Manila). LXVII. 1938. 


2: Martin Claro, The flying-fish industry of the northwestern and southwestern 
coasts of Cebu. — Martin Claro, Tuna fishery and long-line fishing in Davao Gulf, Phi- 
lippines. — 4: Vanoverbergh Morice, ,,fo have“ and ,,To be“ in Iloko. — Blanco Guil- 
lermo J., Fisheries of northeastern Luzon and the Babuyan and Batanes Islands. 


Tijdschrift yan het Koninklijk Nederlandsch Aardrijkskundig Genootschap 
Amsterdam (Leiden). LVI. 1939. 


2: Keers W.,; Over de verschillende vormen van het bijzetten der dooden bij de 
Sa’dan Toradja. — Klein W. C., De nieuwe topografische kaarten 1:100.000 van den 
Vogelkop en andere gedeelten van Nieuw-Guinea, berustende op luchtiotogrammetrie, en 
hunne beteekenis voor de ontwikkeling van het land. — Gouwentak C. J., De exploratie 
naar goud in Nederlandsch Zuidwest Nieuw-Guinea. — 3: Heldring E., De expeditie van 
1939 van het Koninklijk Nederlandsch Aardrijkskundig Genootschap naar het Nassau- 
gebergte op Nederlandsch Nieuw-Guinea. — Uittreksel van verslagen, ingediend door 
den commandant van het dekkings-detachement der Amerikaansch-Nederlandsche expe- 
ditie naar Midden Nederlandsch Nieuw-Guinea. — Barthoux Jules, Aux Portes de Saba 
la mystérieuse. — Pannekoek A. J., Ontdekkingen in het centrale gebergte van Austra- 
lisch Nieuw-Guinea. 


T’oung Pao (Leiden). XXXIV/5. 1939. 


Duyvendak J. J.L., The true Dates of the Chinese Maritime Expeditions in the early 
fifteenth Century. 


Trabalhos (Porto). VII/3—4. 1938. 


Dos Santos Junior J. R., Relatério da Missdo Antropolégica a Africa do Sul ea 
Mocambique. — Ferreira J. Filipe & Martnis d’Alte J. A., Dissecca4o dum Negro de Mo- 
cambique. — Dos Santos Junior J. R., Lenga-Lengas e Jogos Infantis. — Bethencourt 
Ferreira J., Antropologia paracriminal, — Teixeira Carlos, Subsidios para o Estudo da 
Arqueologia Bracarense. 


Tropisch Nederland (Amsterdam). 


1938, XI/16: Nieuwenhuis A. W., Westersch bewind over oorspronkelijk Oost-Indie 
in deze veertig jaren. — Van der Kaaden W, F., Geschiedenis van de bestuursvoering 
over Bali en Lombok van 1898—1938. — 17: Nieuwenhuis A. W., De blik op het Neder- 
landsche koloniale rijk in Indie, uit het bewind in deze veertig jaren verkregen. — Van 
der Kaaden W. F., Geschiedenis van de bestuursvoering over Bali en Lombok van 1898— 
1938. — 19: De Bont G.K.H., Langs en nom de Kapoeas. — Nieuwenhuis A. W., In het 
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ebergte van Midden-Nieuw Guinee. — 20: De Bont G. K.H., Langs en om de Kapoeas. 
eens A. W., In het hooggebergte van Midden-Nieuw Guinee. — 21: Helbig Karl, 
Noesa Penida, het ,,Bandieten-eiland“, — Nieuwenhuis A. W., In het hooggebergte van 
Midden-Nieuw Guinee, — 22: Helbig Karl, Noesa Penida, het ,, Bandieten-eiland jaa Kesler 
C.K., Reizen in Suriname in het laatst der 18¢ eeuw. — 23, 24: Kesler C. K., Reizen in Suri- 
name in het laatst der 18e eeuw. — Nieuwenhuis A. W., In het hooggebergte van Midden- 
Nieuw-Guinee. — 25: Kesler C. K., Reizen in Suriname in het laatst der 18¢ eeuw. — 
26: Ha'lema A.. Hoe Engeland Britsch Noord-Boerneo, Serawak en Broenai verkreeg 
(1838—1938). Sir James Brooke, zijn persoon en zijn werk. — Kesler C. K., Reizen in 
Suriname in het laatst der 18e eeuw. --- Nieuwenhuis A. W., In het hooggebergte van 
Midden-Nieuw-Guinee. — 1939, XII/1: Helbig K., Op landwegen in acht maanden door 
Borneo, — Schnitger F. M., Bataksche Oudheden, — Nieuwenhuis A, W., De Indische 
volken in het hooge gebergte en in de lage streken. — 2—5: Helbig K., Op landwegen 
in acht maanden door Borneo. — Oostwoud Wijdenes M. J. A., Bandjermasin, Borneo. — 
Nieuwenhuis A, W., De !ndische volken in het hooge gebergte en in de lage streken. 
— 6: Helbig K., Op landwegen in acht maanden door Borneo. — Oostwoud Wijdenes 
M. J. A., Bandjermasin, Borneo. — Haltema A. Een bezoek aan Semarang en omstreken 
voor een eeuw terug. Een Indische ,,reisbrief“ van honderd jaar geleden. — 7: Helbig K., 
Op landwegen in acht maanden door Borneo. — Oostwoud Wijdenes M. J. A., Bandjer- 
masin, Borneo. — 8—11: Helbig K., Op landwegen in acht maanden door Borneo. In 
Dajaksche goudmijnen, — Nieuwenhuis W. A., De Indische volken in het hooge gebergte 
en in de lage streken, de Bataks. 


Verhandlungen der Naturforschenden Gesellschaft in Basel. XLIX. 1937—1938. 


Sarasin Fritz, Uber die Geschichte des Ankers. — Koby F.-Ed., Une nouvelle sta- 
tion préhistorique (paléolithique, néolithique, A4ge du bronze): les cavernes de St.-Brais 
(Jura bernois). 


Vjesnik Etnografskog Muzeja u Zagrebu. — Bulletin du Musée Ethnographique 
a Zagreb (Zagreb). 4. 1938. 


Gunda Béla, Eine ethnographische Parallele in der balkanischen und nordeurasi- 
schen Jagdkultur. — Zupani¢ Niko, Die Ansichten des Anthropologen Jan Czekanowski 
iiber die Rassenkunde der Serbokroaten. — Franié T. Ivo, Haupt-Festtage des landwirt- 
schaftlichen Kalenders und die damit verbundenen Riten, Gebrauche und Aberglauben bei 
den Siidslawen. 


Wiener Prahistorische Zeitschrift (Wien). XXV/1—2. 1938. 


Zotz Lothar und Stokar Walter von, Die Beziehungen der Vorgeschichtskunde zur 
Naturwissenschaft. — Ehrenberg Kurt, Uber einige artefaktverdaichtige Knochenfragmente 
aus der Torrener Hohle (Salzburg). — Miihlhofer Franz, Steinwerkzeuge aus dem Mu- 
schelhiigel von Bindjai-Tamiang in Nord-Sumatra. — Kyrle Georg +, Neue urgeschicht- 
liche Funde aus dem Verwaltungsbezirk Schirding, Oberdsterreich. — Pittioni Richard, 
Neue Funde aus Wien. — Freising Hans, Die Hinterlassenschaften der Glockenbecher- 
kultur aus dem Gerichtsbezirk Nikolsburg (Mahren). — Dolenz Hans, Jungsteinzeitliche 
Funde vom Kanzianberg bei Villach in Karnten. — Hild Adolf und Menghin Oswald, Der 
Ringwall auf dem Hochwindenkopf, Gemeinde Géfis (Vorarlberg). — Hell Martin, Salz- 
burgs Urnenfelderkultur in Grabfunden. — Willvonseder Kurt, Das Steinkistengrab der 
dlteren Urnenfelderzeit von Illmitz im Burgenland. — Sulimirski Tadeusz, Die thrako- 
kimmerische Periode in Siidost-Polen. — Wurth Ernst Karl, Awarische Graber in Gun- 
tramsdorf und Traiskirchen (Niederésterreich). 


Wiener Zeitschrift fiir die Kunde des Morgenlandes (Wien). XLVI/1—2. 1939. 


Maecklenburg Albert, Einfiihrung in die Probleme der hebradischen Metrik. — 
Meyer J. J., Zusatze zur Trilogie altindischer Machte und Feste der Vegetation. 


Zeitschrift der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft (Leipzig). 


1938, XCII/2—3: Brandenstein Wilhelm, Die Vélkerschichten in Troia. — 

Helmut, Probleme und Aufgaben der tibetischen Philologie. — Frick Heinrich eee 
Se rere counting der Universitat Marburg. — Massignon L., Recherches sur les 

hiites extrémistes a Bagdad a la fin du troisiéme siécle de ?Hégire. — Von Glasenapp 
Helmuth, Zur Geschichte der buddhistischen Dharma-Theorie. —— Anthes Rudolf, Zu 
Walther Wolf's ,,Wesen und Wert der Agyptologie“, — Hansen Olaf, Epigraphische Stu- 
dien. — Lommel Herman, Das Varnua- und Fluch-Gedicht Atharva-Veda. — Alsdortf 
Ludwig, Zur Geschichte der Jaina-Kosmographie und Mythologie. — Kirfel W., Die 
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buddhistischen Termini j/Aana und vijfidna nach Leumann und Stcherbatsky. — Thieme P., 
MiBschreibungen der Gada-Uberlieferung. — Nielsen Ditlef, Die altsemitische Muttergittin. 
— Richter Gustav, Zur Entstehungsgeschichte der altarabischen Qaside, — KiBling Hans 
Joachim, Zu dem Wort Martolos. — Martiny Giinter, Etemenanki, der Turm zu Babel. — 
Bailey H. W., Vajra-prana-paramita. — Thomas F. W., Notes in consideration of Professor 
Bailey’s critical observations. — Littmann Enno, Tigrifia-Ratsel. — 1939, XCIII/1: Fiick 
Johann, Die Rolle des Traditionalismus im Islam. — Gerhardt Dietrich, Alanen und Osse- 
ten (Bericht iiber neuere Arbeiten). — Aistleitner Josef, Die Nikkal-Hymne aus Ras- 
Schamra. — Bouda Karl, Beitrage zur Kenntnis des Udischen auf Grund neuer Texte. — 
Schwentner Ernst, Tocharisches. — Thieme Paul, Indische Worter und Sitten. 


Zeitschrift fir Eingebornen-Sprachen (Berlin). XX1X/3. 1939. 


Lukas J., Aus dem Leben der Kanuri, ihre groBen Tage, ihre Wohnung. — Krii- 
ger F., Marchen der Sotho, — Gengenbach K., Marchen in der Nyang-Sprache, 


Zeitschrift fiir Ethnologie. LXX. 1938. 


1—2: Kaufimann H. E., Die Fallen der Thadou-Kuki in Assam. — Séderstrém J., Die 
rituellen Fingerverstiimmelungen in der Siidsee und in Australien. — Miiller G., Rasse- 
bilder aus dem Irak. — Milke W., Die Benennungen der Geschwister in den austronesi- 
schen Sprachen Ozeaniens. — Lehmann-Nitzsche R., Tezcatlipoca und Quetzalcouatl. — 
3—5: Hirschberg W., Das Werk Bernhard Ankermann’s. — Meinhof C., Die Entstehung 
der Bantusprachen, — Westermann D., So, der Gewittergott der Ewe. — Frobenius L. j, 
Die Waremba, Trager einer fossilen Kultur. — Van Bulck V., Die Ubangi-Uele-Sprachen- 
gruppe im n6rdlichen Belgisch-Kongo. — Lindblom G., Einige Benin-Bronzen im Staat- 
lichen Ethnographischen Museum in Stockholm. — Lagercrantz St., Zur Verbreitung der 
Monorchie. — Baumann H., Afrikanische Wild- und Buschgeister. — Maes J., Les Lukombe 
ou instruments de musique a cordes des populations du Kasai-Lac Léopold [-Lukenie. — 
Schilde W., Likundu. — Hirschberg W., Zur Frage der Restvolker in Afrika. — PreuB 
K. Th. +}, Das Irrationale in der Magie, — Schneider M., Die musikalischen Beziehungen 
zwischen Urkulturen, Altpflanzern und Hirtenv6lkern. — Maass A., Aus einem alten 
malaiischen Skizzenbuch. — Trimborn H., Der Kannibalismus im Caucatal. — Andres F., 
Die Himmelsreise der caraibischen Medizinmanner, — Werth E., Tiirkische und meso- 
potamische Pfliige in ihrer kulturgeschichtlichen Bedeutung. — Kroll H., Dias Hauten. 
Bemerkungen zu einem Motiv in melanesischen Mythen. 


Zeitschrift fiir Rassenkunde (Stuttgart). 


1938, VIII/3: Plischke Hans, Die malayische Varietat Blumenbach’s, — Klenke Wer- 
ner, Zur Anthropologie japanischer Wettkampfer. Eickstedt E. Frhr. v., Forschungen in 
Siid- und Ostasien. I. Travancore, Cochinchina und Cambodscha. — Kumaris J., Das 
,pseudomongoloide“ Gesicht und das ,,mongoloide“ Auge bei Anamien. — Routil Robert, 
Wabhrscheinlichkeitsrechnung und Biologie. — Grimm Hans, Beobachtungen iiber den 
Torus mandibularis. — Reche O., ,,Eine neue Rassenkarte der Welt“. — Schwidetzky I. 
SchluBbemerkung zur ,,Neuen Rassenkarte der Welt“. —- Biswas P. C., Studies of the whorl 
on head-hair in Bengalis. — 1939, IX/1: Popotf Methodi, Uber die rassische Zusammen- 
setzung des bulgarischen Volkes. — Grimm Johannes, Schadelproportionen und absolute 
GroBe in der Primatenreihe, 1. Teil (5 Abb., 8 Tab.). — Facaoaru I., Beitrag zum Stu- 
dium der wirtschaftlichen und sozialen Bewahrung der Rassen (11 Tab.). — Gunther S., 
Rassenseelenforschung und Musikwissenschaft. — Routil Robert, Ein Beitrag zum Erb- 
studium des menschlichen Haarkleides (1 Abb., 6 Tab.). — Ruggles Gates R., Rise and 
spread of the A und B blood-groups from the mutationist point of view. — Rensch B., 
Vererbung erworbener Eigenschaften und Auslese. — 2: Hellmer-Wullen Hilda, Der Skla- 
venhandel, die historische Grundlage der Negerfrage in Amerika (Statistische Aufzeich- 
nungen von 1492 bis 1807). — Grimm Johannes, Schadelproportionen und absolute GroBe 
in der Primatenreihe, 2. Teil. —- Kirchhoff Hans, Nachweis von Verhaltenstypen an einem 
rassenpsychologischen Material aus Altenburg in Thiiringen. — Biré D., Die Lorenz’sche 
Generationstheorie in moderner Beleuchtung. — 3: Schwidetzky I., Fragen der anthropo- 
logischen Typenanalyse. — Lundman Bertil J., Uber die fortgesetzte Zunahme der Korper- 
hohe in Schweden 1926 bis 1936. 


Zeitschrift fiir vergleichende Rechtswissenschaft (Stuttgart). LIII/1. 1939. 


Thurnwald R., Vergleichende Rechtswissenschaft. Eingebornenrecht und Kolonial- 
recht. — Pritsch Erich, Die islamische Staatsidee. Ein geschichtlicher Uberblick. 
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